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PRESENTACION

Es conocida la sentencia de Hegel segtin la cual asi como el indivi-
duo es siempre hijo de su tiempo, también la filosofia es su propio tiem-
po aprehendido en pensamientos.! La sentencia marca, por cierto, un
condicionamiento histdrico de la filosoffa. Sin embargo, ser hijo de su
tiempo no equivale, sin mds, a ser esclavo de €1, Y la tarea propia de la
filosofia no consiste, segin Hegel, simplemente en replicar su tiempo
sino, mds 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, mds bien, ha disgregado.? Parece, pues, que la filosofia, al refle-
jar su tiempo a través del pensamiento, a la vez, yalo ha trascendido y,
en cierto modo, superado. Asf corresponde, asimismo, a una relacién
filial genuina y lograda que, como tal, contiene necesariamente en si
tanto el momento de la continuidad con el pasado como también el de
la proyeccidn al horizonte abierto del futuro.

Mids alld de la dispersidn casi inabarcable que parece signarlo, tam-
bién el pensamiento filoséfico contempordneo ha hecho justicia, a su
modo, a las exigencias que derivan de la caracterizacién formulada por
Hegel. Y, tal vez, haya que decir incluso que esa misma dispersidn, 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 filoséfico del presente ha debido dar a la peculiar interpelacidn
que procede de su propio tiempo. En efecto, si ha de creerse al diagnds-
tico mds ampliamente difundido entre los propios pensadores contem-
pordneos, la dispersién y la fragmentacién deberfan verse como dos de

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

* G.W.F. Hegel, Jenaer Schriften 1801-1807, Werke Bd. 2, ed. E. Moldenhauer y K.M.
Michel, Frankfurt a.M., 1970, pp. 120 y ss.
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12 El nihilismo

los caracteres mds reconocibles de una época signada fundamental-
mente por el imperio irrestricto de la tecnociencia a escala planetariay
por la crisis definitiva de los metarrelatos, es decir, de los dispositivos
discursivos de justificacién dotados de pretensiones mdximas de vali-
dez universal y destinados, como tales, a proveer una visién de conjun-
to unitaria y comprensiva, que hiciera posible una instalacién mds o
menos apacible por parte del hombre en la compleja y amenazanite rea-
lidad que lo rodea. En el plano estrictamente filoséfico, puede decirse
incluso que el 1ltimo intento sistemdtico de cardcter totalizador se en-
cuentra, precisamente, en la propia filosofia hegeliana, cuya crisis, poco
después de la muerte de Hegel, trajo consigo un agotamiento de la
voluntad especulativa y una dispersidén de discursos filoséficos que, vis-
tas las cosas retrospectivamente, al parecer no hacfan 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 de la talla de Nietzsche y
Heidegger hayan visto en el advenimiento del nihilismo el fendmeno
definitorio del estado de la civilizacidn en la época de la tecnociencia,
bastante antes de que las formas mds dramdticas de expresién del fe-
nomeno pudieran alcanzar a desplegarse en toda su dimensién. Seria,
sin embargo, un enorme error suponer que el de haber anunciado el
advenimiento del nihilismo constituye un privilegio reservado tan sélo
a las voces de esos dos grandes titanes de la filosofia poshegeliana.
Muy por el contrario, hay todo un coro, por momentos armdnico y por
momentos discordante, de voces muy diferentes, procedentes no sélo
de la filosofia sino también del pensamiento politico, la literatura e
incluso la teologia, que, hundiéndose a veces hasta tiempos muy remo-
tos, anticipan, acompafan o bien prolongan el inquietante vaticinio
emanado de las gargantas gigantescas de ambos filésofos y dan lugar
asf a una impresionante polifonia.

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 dlstmgulr los matices y las resonancias que confluyen
en un cluster sondro que, de tan potente, amenaza ya con volverse
ensordecedor y perder asi toda nitidez. Lo que Volpi ~uno de los espe-
cialistas mds reputados de toda Europa en el 4mbito del pensamiento
alemdn poshegeliano, en general, y heideggeriano, en particular- ofre-
ce al lector es una clara y penetrante reconstruccién de las principales
etapas del proceso que, remedando a San Buenaventura, ha caracteri-
zado como un Itinerarium mentis in nihilum. La reconstruccidn es ela-
borada al hilo de la presentacidn de los autores y las fuentes mds im-
portantes, desde los origenes rusos hasta los desarrollos mds relevan-
tes del pensamiento posheideggeriano, pasando incluso por figuras ac-
tualmente tan poco recordadas como la de Max Stirner o, simplemen-
te, tan ignoradas como la de Albert Caraco, por mencionar tan sélo dos

‘
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entre muchas. La amplitud del 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 extensién mds que razonable, que combina de
modo admirable la discusién de detalle con la visién panordmica. La
maestria con que el autor ilustra lo esencial de cada posicién conside-
rada, a través de la seleccién de textos adecuados, y el impecable ma-
nejo téenico de las fuentes, generalmente leidas y traducidas desde el
original, hacen que resulte dificil imaginarse una mejor introduccién
histérico-critica al conjunto de problemas centrales que se vinculan
con el fenédmeno del nihilismo en el pensamiento centroeuropeo con-
tempordneo. Lo que resulta de'la reconstruccién proporcionada por
Volpi es, en definitiva, una suerte de fenomenologia histérica de la
18gica interna que subyace en la génesis y el despliegue del pensamien-
to nihilista, tras la crisis de los intentos de integracidén totalizadora
que caracterizaron el proyecto de la modernidad.

Quiero agradecer al profesor Volpi, cuya amistad me honra, su ge-
nerosa disposicién a ceder los derechos para América Latina de la nue-
va edicién, corregida y ampliada, de la obra, a fin de que pudiera ser
publicada como el primer volumen de la nueva coleccidén Fenomenologia
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 versidn final de la traduc-
cién que realicé junto con mi esposa Cristina. Esta revisidn, larga y
penosa, sin duda, incluyé la confrontacién de las ediciones en lengua
original de prdcticamente 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 versidn original del texto y de garantizar
as{ la mayor exactitud posible de la traduccién de los pasajes citados
ofrecida en la versidn espafiola. Como consecuencia del reemplazo de
las ediciones italianas por las originales, también la bibliografia sufrié
importantes modificaciones.

Finalmente, a Javier Riera, responsable de la Editorial Biblos, de-
seo agradecerle, una vez mds, 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 mias.

Alejandro G. Vigo
Santiago de Chile, marzo de 2005



Capitulo primero

“‘ITINERARIUM MENTIS IN NIHILUM”.
HACIA UNA HISTORIA DEL CONCEPTO
Y DEL PROBLEMA

Entre el hombre y la nada se
atraviesa la sombra de Dios.”

<

El hombre contemporaneo se encuentra en una situacién de incerti-
dumbre y precariedad. Su condicién 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 de hielo comienza a moverse y se va
despedazando en miles de placas. La superficie de los valores v los con-
ceptos tradicionales estd hecha afiicos, y la prosecucién del camino re-
sulta dificil.

El pensamiento filesdfico ha intentado ofrecer un diagndstico de tal
situacidn, de los males que afligen al hombre contempordneo y de los
peligros que lo amenazan. Y ha creido poder detectar la causa esencial
de todo esto en el “nihilismo”. Pero ;qué es el nihilismo?

Como término, el nihilismo ya hace su aparicién a caballo entre el
Setecientos y el Ochocientos en las controversias que caracterizan el naci-
miento del idealismo alemdn. M4s tarde, en la segunda mitad del siglo
XIX, llega a ser tema general de discusién. Pero emerge como problema,
en toda su virulencia y vastedad, recién en el pensamiento del Nove-
cientos. Como expresidén de tentativas artisticas, literarias y filosdficas
dirigidas a experimentar la potencia de lo negativo y a vivir sus conse-
cuencias, ha traido a la superficie el malestar profundo que hiende como
una grieta la autocomprensidén de nuestro tiempo. Ya Nietzsche lo apos-
trofaba como “el mds inquietante” de todos los huéspedes. Mientras
tanto, este huésped siniestro merodea ahora por todas partes de la casa,
y no tiene sentido ya seguir haciendo como si no estuviera o sencilla-
mente intentar ponerlo de patitas a la calle. Pero iqué es lo que signifi-
ca verdaderamente “nihilismo”?

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

" Los epigrafes de los diferentes capitulos estdn tomados de Nicolds Gémez Ddvila.

[15]
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16 El nihilismo

los tltimos destellos de lucidez, en el otofio de 1887, haciéndose ¢é1 mis-
mo la pregunta, Nietzsche responde:
Nihilismo: falta el fin; falta la respuesta al “ipara qué?”; iqué
significa nihilismo? Que los valores supremos se desvalorizaron.
(Nietzsche, 1988: XI1, 350)

El nihilismo es, por lo tanto, la situacién de desorientacién que apa-
rece una vez que fallan las referencias tradicionales, o sea, los ideales y
los valores que representaban la respuesta al “tpara 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
dindmica que instiga la desvalorizacidn de los valores supremos ¥y pro-
voca la llegada del nihilismo:

El hombre moderno cree de manera experimental ya en este va-
lor, ya en aquél, para después dejarlo caer; el efrculo de los valo-
res superados y abandonados es cada vez mds amplio; se advierte
siempre mds el vacio y la pobreza de valores; el movimiento es
imparable, por mds que haya habido intentos grandiosos por
desacelerarlo. Al final, el hombre se atreve a una critica de los
valores en general; no reconoce su origen; conoce bastante como
bara no creer mds en ningin valor; he aqui el pathos, el nuevo
escalofrio... La que cuento es la historia de los préximos dos si-
glos... (Nietzsche, 1988: XIII, 56-57) -

Entre tanto, la profecia de Nietzsche -este Saulo raptado por la de-
mencia en el camino a Damasco— se ha confirmado. El fuego que él en-
cendid 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 cons;-
deracién con una evidencia que solamente estd al mismo nivel de la

Como una primera definicién indica, siquiera por respeto a la etimo-
logia, el nihilismo ~de nihil, nada- es el pensamiento obsesionado por
la nada. Si as{ fuese, se podria intentar volver a encontrar el nihilismo
y sus huellas poco menos que por todas partes en la historia de la filoso-
fia 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 seudop?oblemas (Bergson, 1970: 1306).

“Itinerarium mentis in nihilum...” 1%

transmitido (fr. 8): nada existe; pero si algo existiese, no seria cognosci-
ble; y si de todos modos fuese cognoscible, no serfa comunicable
(anhermeneutdn). Siendo asf las cosas, habria que preguntarse si una
historia del nihilismo no deberfa incluir también a Fridugiso de Tours,
el discipulo de Alcuino que, en el De substantia nihili et tenebrarum,
con un gesto filoséfico escandaloso para la época, quiere mostrar que la
nada se impone con una presencia propia, y que le pertenecen, por lg
tanto, un cierto ser y una sustancialidad propia,’

¢Y no estarfan incluidas con pleno derecho en tal historia también
las meditaciones en las cuales Meister Eckhart, con una vertiginosa
annihilatio, declara que Dios y la nada, “el dngel, la mosca y el alma”,
son la misma cosa? Como, por ejemplo, cuando comenta el dicho de
Lucas: “Pablo se elevé de la tierra y, con los ojos abiertos, vio la nada”,
&Y por qué no afiadir, junto a €1, otras sublimes expresiones de la misti-
ca especulativa, desde Didgenes 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 “negacién originaria de las creaturas y de la materia”, que
es la nada, empledndola como concepto cardinal en su teologia negati-
va? ;O incluso Leonardo, que en una nota del Codice Atlantico (folio
389 verso d) apunta: “Infralle cose grandi che infra noi si trovano, l'essere
delnulla & grandissima”?* {0 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 Nature et de Ja Gréce:
“Pourquoy il y a plustdt quelque chose que rien”?,** y con la aun m4s
Impresionante respuesta: “Car e rien est plus simple et plus facil que
quelque chose”*** (Leibniz, 1875-1890: VI, 602)? Y, por dltimo, por qué
no aquel sublime maestro de la nada que fue Leopardi, con su tesis
anotada en el Zibaldone, seguin la cual “el principio de las cosas, y de
Dios mismo, es la nada” (Leopardi, 1977: 1, 971)?

Como una sombra insuprimible, desde siempre la nada ha acompa-
fado y fatigado la reflexién filoséfica, como Mefistdfeles a su Fausto. El
“espiritu que siempre niega” se insinua entre los pensamientos que ani-
man la mente humana, escuddndose en las razones de la negatividad
que fueron ya las de Anaximandro;

..denn alles, was entsteht,
Ist wert, dafi es zu Grunde geht;
Drum besser WAr's, daf} nichts entstiinde, ™

*‘ “Entre las cosas grandes que se encuentran entre nosotros, el ser de la nada es grandj-
simo.”

** “;Por qué hay algo mds bien que nada?”

*** “Pues la nada es mds simple y m4s fdcil que algo.”

kok “...porque todo lo que nace / es tal que parece; / por lo que mejor serfa que nada

naciese” (Goethe, Faust, I, vv. 1339-1341).



18 ) El nihilismo

Tampoco la filosofia puede eximirse de pensar la nada, si 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 tltimo de su oposi-
cién esencial, es decir, de la nada. Esta es la razén de la drdstica conclu-
sién a la que en este respecto llega Heidegger:

La piedra de toque mds dura, pero también menos engafiosa,
para probar el cardcter genuino y la fuerza de un fildsofo es la de si
experimenta sibitamente y desde los fundamentos la vecindad de
la nada en el ser del ente. Aquél al cual esta experiencia lo obsta-
culiza, estd definitivamente y sin esperanza fuera de la filosofia.
(Heidegger, 1994 [1961]): 382)

Dicho esto, ha de hacerse enseguida una restriccién del campo de
indagacidn en la cual nos aventuraremos en nuestra reconstruccién del
nihilismo. Dejando de lado el problema filosdfico de la nada y su histo-
ria (cf. Givone, 1995; Liitkehaus, 1999), nos limitaremos al nihilismo en
sentido estricto, tal como ha salido a la luz en el seno del pensamiento
filoséfico, 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 Verra, 1979; Vercellone, 1992) y desa-
rrollan una sinopsis anterior (Volpi, 1995¢c)- siguen como hilo conduc-
tor la historia del concepto y del problema. Alimentamos con respecto
al nihilismo la misma conviccidn que vale para todos los verdaderos
problemas filoséficos: no tienen solucién sino historia.

Capitulo segundo
TURGENIEV Y SU PRESUNTA PATERNIDAD

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

La primera cosa por verificar en una reconstruccién histdrica del
nihilismo son sus origenes. Es opinién cominmente aceptada que los
dos padres fundadores y grandes tedricos del nihilismo han sido
Dostoievsky y Nietzsche. A ellos se los pone a la cabeza, respectivamen-
te, de la veta literaria y de aquélla mds propiamente filoséfica del movi-
miento. El término, sin embargo, habia sido acufiado ya antes de ellos.
Pero ;cudndo y por quién?

El primero en reivindicar su paternidad fue Turgeniev. En verdad,
sobre 1a base de indagaciones lexicogrdficas, hoy sabemos que se trata
de una paternidad mds presunta que efectiva. Pero veamos antes que
nada qué es lo que declara él mismo.

En una retrospectiva autobiogréfica Turgeniev afirma haber sido €],
en la novela Padres e hijos (Otcy i deti, 1862), quien ha inventado el
término “nihilista”. Con tal denominacion 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, tedrica y prdctica, que estaba imponiéndose en la realidad his-
térica de su tiempo. Motivo central de la novela —-cuyos sucesos se desa-
rrollan en la Rusia de 1859, vale decir, dos afios antes de la abolicidn
del servicio de la gleba y de la liberacién de los campesinos- es el con-
flicto entre la generacidén de los padres, que se inspira en los ideales
humanisticos tradicionales, y la generacién rebelde de los hijos, mate-
rialista, desencantada y privada de ilusiones. Bazarov, que pertenece a
esta tiltima, 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 tio. Mani-
fiesta primero decepcién y después condena por el ocioso modo de vivir
de éstos, indiferentes y sordos a cuanto estd sucediendo en la sociedad
de su tiempo. Los aristécratas 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

[19)




20 ' El nihilismo

negar el orden inveterado y, con él, los principios y los valores de la
vieja generacidén, que vive en una opulenta indiferencia frente a lo que
le estd sucediendo al pueblo. Ser nihilista significa para él, sin embar-
go, no sélo destruir lo viejo, sino también comprometerse en la funcién
social que ha elegido, la del médico (morird por una infeccién contraida
curando a un enfermo). Bazarov es —~como Turgeniev lo define- el “hom-
bre nuevo”, el “héroe de nuestro tiempo”, que pasé 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 destruccidn que deja a sus
espaldas. “Nihilista” es, por ello, el apelativo que le conviene.

En el quinto y dltimo capitulo de sus Memorias literarias y de vida
Turgeniev explica su eleccidn:

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

En cuanto a los efectos que la representacidn literaria del fenémeno
produjo, es el propio Turgeniev quien nos ofrece su ilustracién mds
eficaz:

No me extenderé acerca de la impresidn que produjo este relato;
diré solamente que, cuando volvi a Petersburgo, en el mismo dfa
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 exclamacién que of 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! jQue-
man Petersburgo!”. (Turgeniev, 1992: 187-88; 1993: 278-79)

&

En suma, aunque escrita con el objetivo de condena y reaccidn, la
novela suscit6 una interpretacién del nihilismo que fue m4s radical que
la del propio autor, como deja entrever la sagaz observacién de una
lectora a la que Turgeniev cita, y que da probablemente en el blanco:

“Ni padres ni hijos me dijo una graciosa sefiora, después de
haber lefido mi libro. * Este es el verdadero titulo de vuestro relato;
y vos mismo sois un nihilista”, (Turgeniev, 1992: 195; 1993; 283)

El fin que m4s o menos conscientemente perseguian estos observa-
dores, y que aguzaba sobremanera su sensibilidad en la confrontacién
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del fenémeno del nihilismo, era el de encauzar el movimiento de ideas
que se designaba con tal término y detener asi los estremecimientos
sociales que ese movimiento habia puesto en marcha.

De la palabra creada por mi: “nihilista”, se han valido después
muchos otros, que no esperaban mds que la ocasidn, el pretexto
para detener el movimiento por el cual era arrastrada la sociedad
rusa. No en el sentido de un reproche, no por un propdsito de morti-
ficacidn utilicé aquella palabra, sino como expresidn precisa y exacta
de un hecho real, histérico; ella fue transformada en'un instrumen-
to de delacidn, de condena inapelable, casi en una marca de infa-
mia. (Turgeniev, 1992: 198; 1993: 284-85)

Apenas creado, el término “nihilista” escapd, pues, de las manos de
su declarado inventor y se extendid como una categoria de critica so-
cial. Pero ;cdmo habia 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 acepcidn.

“Un nihilista”, profirié Nikolaj Petrovic. “Viene del latin nihil,
nada, por cuanto puedo juzgar; por lo tanto, esta palabra indica un
hombre que... jque no admite nada?”

“Mis bien di: que no respeta nada”, retomd Pavel Petrovic...

“Que considera todo desde un punto de vista critico”, observd
Arkadij.

“.Y no es quizd lo mismo?”, pregunté Pavel Petrovic.

“No, no es lo mismo. El nihilista es un hombre que no se inclina
ante ninguna autoridad, que no da fe a ningtin principio, cualquiera
sea el respeto de que tal principio esté rodeado.”

“.Y te parece una buena cosa?”, lo interrumpié Pavel Petrovic.

“Segun para quién, tio. Para algunos deriva un bien de ¢l, y
para algunos otros, un gran mal.”

“Ah, (asi? 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 silaba final) sin «prensip», acepta-
dos, como tu dices, por dogma, no se puede dar un paso no se puede
emitir un respiro... ;Como os llamdis?”

“Nihilistas”, profirié distinguidamente Arkadij.

“Si, primero eran los hegelianos, ahora son los nihilistas. Vere-
mos cémo haréis para existir en el vacio, en el espacio sin aire...”
(Turgeniev, 1993: 809-10)

En estos pocos compases se condensa la tensién que anima la narra-
cién de Turgeniev, y que genera la fractura entre la vieja y la nueva
visién del mundo: la de los padres, anclada en los antiguos principios, y la
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de los huqs, queno es capaz ya de cultivar una fe. No se ha dicho con esto
que la definicién de Turgeniev haya dado ciertamente en el blanco Pro-
b‘ablemente, como testimonian las multiples protestas y rect'ifica-
clones que ella suscitd, la nueva generacién de los hijos era todo, menos
indiferente a los principios. Sélo que los principios eran ahor.;\ otros:
eran los.de la nueva visién positivista y materialista del mundo. Pero‘
Szn}]lc; Cq}t:;eer; que (istuviesen las cosas, la definicién de Turgeniev resulté,

1caz al reco £ i
Sociodad 1oy qoLTec ngczzjs .un'l tendencia operante en la cultura yenla
Por lo demds, el término “nihilismo” habia sido ya empleado prece-
dentemente, tanto en otros lugares como en la misma Rusia. Por ejem-
plo, y‘.‘a en 1829 el critico romdntico N. I. Nadezdin, en un ar}:iculo g:itu-
lgd.o La asan?b%ea de los nihilistas” (“Somnisce nigilistov”), habia de-

fmxdc? a los nihilistas como log que nada saben y nada en;:ienden Y

también M. N. Katkov habia usado el epiteto de “nihilistas” para cr'iti-

car a los colaboradores de la revista El Contempordneo como gente que
no cree en nada. A Turgeniev se le ha de reconocer, de cualquier ma-
nera, si no la paternidad, el mérito de haber hecho popular el término,

Capitulo tercero

NIHILISMO, ROMANTICISMO, IDEALISMO

Todo es trivial si el universo no estd com-
prometido en una aventura metafisica.

Salvado el mérito de Turgeniev por haber puesto en circulacidn la
idea del nihilismo y haberla transformado en un problema advertido en
vasta escala, se ha de decir que él mismo ignoraba el origen m4s anti-
guo del término. Aparte del uso que de él se habia hecho con anterio-
ridad en la misma cultura rusa, también en otros lugares la palabra
habia hecho ya su aparicidn. Para detenernos en el 4mbito de la litera-
tura de la cual Turgeniev habria podido tener conocimiento, la encon-
tramos, por ejemplo, en el titulo de un cuento de Karl Ferdinand Gutz-
kow (Die Nihilisten, 1853), novelista y dramaturgo alemdn de cierto
éxito, exponente del movimiento de la “Joven Alemania”, que se habia
confrontado polémicamente con Schopenhauer sobre la cuestién del
compromiso social del escritor. '

Gracias a estudios de historia conceptual (Arendt, 1974; Riedel, 1978),
hoy sabemos que el origen del concepto de nihilismo se remonta mucho
mds atrds. Prescindiendo del uso, no mejor atestiguado, que ya Agustin
habria hecho de él, al apostrofar como nihilistas a los no creyentes, la
aparicién del término, en la variante nihilianismus, estd documentada
en Gualterio de San Victor. Este lo usa para designar la herejia
cristolégica segin la cual, siendo el logos divino, eterno y no creado, la
humanidad pertenece a Cristo sélo como accidente. Tal “nihilianismo
teoldgico” iba a ser sostenido por Pedro Lombardo en el cuarto de sus
célebres Libri sententiarum, lo que motivé el ataque de Gualterio de
San Victor y de Roberto de Melun, y posteriormente la condena oficial
del papa Alejandro 111, quien para condenar la herejia de los nihilianistas
escribe a Guillermo de Champagne dos veces: una primera carta Cum
in nostra el 28 mayo 1170, cuando Guillermo era arzobispo de Sens, y
una segunda Cum Christus el 18 febrero 1177, cuando el mismo
Guillermo era arzobispo de Reims (Denzinger, 1991: 749-50). Si nos ce-
fiimos, en cambio, rigurosamente a la forma nihilismus, ésta aparece
por primera vez en 1733 en el titulo 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 conviceidn de que todo es nada, “pro nihilo habere omnia”
(Goetz, 1733: 34; cf. Miiller-Lauter, 1984 [1971]: 8486).

Pero, mds alld de estas ocurrencias aisladas, un primer uso mis ge-
neral de la palabra ha sido individualizado en la cultura francesa de la
Revolucidn. En este contexto histdrico, el atributo “nihilista” fue em-
pleado para calificar a la multitud de aquellos que no estaban “ni por ni
contra la Revolucidn”. Transfiriendo este significado al plano de las
convicciones religiosas, Anacharsis Cloots -seuddnimo de Jean-Baptiste
du Val-de-Grace, barén de Cloots, miembro de la Convencidn Nacional,
que fue luego guillotinado- afirmaba en su discurso del 26 de diciembre
de 1793 que “la Reptiblica de los derechos del hombre no es ni tefsta ni
atea, es nihilista” (Cloots, 1979: 643).

Sin embargo, m4s alld de las ocurrencias lexicales, lo que aquf inte-
resa es el uso verdadera y propiamente filosdfico del concepto. Acerca
de las premisas histdrico-filoséficas generales que lo hacen posible, de-
berfa realizarse un largo discurso, para hacer justicia a la manifesta-
cién del nihilismo antes del nacimiento del término mismo. Se deberia
mostrar, en particular, cémo la cosmologia moderna, con su concepcidn
de la naturaleza como res extensa, es decir, como mero espacio vacfo y
materia, ha provocado el desarraigo metafisico del hombre. En el inicio
de la Edad Moderna, una escalofriante constatacién de Pascal da la
medida de la profunda transformacidn que habia causado la cosmologia
materialista en la posicién metafisica 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 sefala que con la nueva
cosmologia cambia la situacidn espiritual del hombre. En el universo
fisico de la cosmologia moderna el hombyre ya no puede habitar y sentir-
Se en su casa como en el cosmos antiguo y medieval. El universo es
percibido ahora como extrafio a su destino individual: se le muestra
como una angosta celda en la cual su alma se siente prisionera o
bien como una desarraigante infinitud que lo inquieta. Frente al
eterno silencio dé las estrellas y a los espacios infinitos que le per-

manecen indiferentes, el hombre estd solo consigo mismo. Existe
sin patria,

Al formular en términos tan claros el desarraigo metafisico del hom-
bre moderno
umb1:al_e§ de la Edad Moderna, la razén m4s profunda del surgimiento
del n1h1hs:no. Cuando se echa de menos el sentido, cuando falta la res-
puesta al “;para gué?”, el nihilismo est4 va a las puertas. Este huésped
Inquietante -segtin la expresign de Nietzsche- se ha deslizado va furti-
vamente en la casa, de manera que ya nadie mds podrd echarlo. Natu-
ral{nentez Pascal afronta} ¥ piensa esta nueva condicidn para oponerle
resistencia: detrds de la irrefutable necesidad de la naturaleza est4 all{
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todavia un Deus absconditus que la gobierna y que nos gobierna, aun
cuando El no sea inmediatamente reconocible en su creacién. El hom-
bre es, sf, un fragmento de naturaleza, una nada aplastada por las fuer-
zas césmicas, 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 espiritu.

Pero el escenario ya estd delineado. Pronto también Dios se eclipsa-
rd. Primeramente sélo como hipétesis: todo ha de imaginarse “como si
Dios no existiese” (etiamsi Deus non daretur). Luego, de verdad: todo
ha de repensarse, en primer lugar, el sentido de nuestra existencia,
tomando nota del hecho de que ‘Dios ha muerto”. Entonces, cuando la
trascendencia pierde su fuerza vinculante y enmudece, el hombre aban-
donado a si mismo reclama su libertad. Mds bien, no le queda sino to-
mdrsela: el hombre es la libertad misma, puesto que ya no es sino lo que
proyecta ser, y todo le estd permitido. Que esta libertad sea una libertad
desesperada, que infunde mds 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.histé-
rico que va de Pascal al existencialismo contempordneo, 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 indagacién lexicogréfica o histérico-conceptual.
En este horizonte se comprende mejor el primer uso verdadera y pro-
piamente filoséfico del concepto, individualizado hacia el fin del siglo
XVIII en el contexto de las controversias que caracterizan el nacimien-
to del idealismo.

En la contraposicidn del idealismo al realismo y el dogmatismo, el
término “nihilismo” se emplea para caracterizar la operacién filoséfica
mediante la cual el idealismo intenta “anular” en la reflexién el objeto
del sentido comuin, con el fin de mostrar cémo él, en verdad, no es otra
cosa que el producto de una actividad invisible e inadvertida del sujeto.
Segtin el punto de vista, favorable o no a tal operacidn, el término ad-
quiere un sentido positivo o negativo. “Nihilismo” significa entonces, en
la acepcidn positiva, la destruccién filoséfica de todo presupuesto y todo
dato inmediato; en la negativa, por el contrario, la destruccidn de las
evidencias y las certezas del sentido comiin por parte de la especulacidn
idealista. En el significado de la contraposicién al realismo William
Hamilton, tltimo exponente de la Escuela Escocesa de Thomas Reid,
verd, 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: 1, 294).

Es precisamente en el sentido negativo como Jacobi acusa al idealis-
mo de ser un nihilismo, introduciéndo asf por primera vez el término
dotado de un valor filosdfico. El pasaje mds célebre, usualmente indica-
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do como la primera ocurrencia del término en su acepcidén especulativa,
estd contenido en una carta de Jacobi a Fichte redactada en marzo y
publicada en el otofic de 1799. Jacobi afirma:

En verdad, mi querido Fichte, no debe irritarme si usted, o
quien sea, quiere llamar quimerismo a lo que yo contrapongo al
idealismo, al cual dirijo el reproche de nihilismo. (Jacobi, 1962:
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 revelacidn (Von den gottlichen Dingen und ihrer
Offenbarung, 1811), en cuya primera parte, en la que el término es re-
currente, reelabora e introduce una recensidn de las obras de Matthias
Claudius proyectada en 1798 (por tanto, antes de la carta a Fichte) y
después retirada a causa del Atheismusstreit de 1799. Jacobi combate
como “nihilismo”, pero también como “ateismo”, el modo en el cual se
ha hecho ingresar a Dios en la consideracién de la filosofia, desde Spinoza
hasta Fichte, y Schelling: Dios se vuelve objeto de argumentacidn, es
decir, de un saber discursivo, dialéctico, racional, y deja de ser el Abso-
luto puro y simple al cual sélo puede llegar una captacidn directa de tipo
intuitivo. Tal captacidn es, para Jacobi, la funcién propia de la Vernunft,
es decir, de la razdn, entendida, segiin la etimologia del término subra-
yada ya por Leibniz y por Herder, como un Vernehmen (percibir), o sea,
como la percepcién del Absoluto, De aqui la reduccidén de la razén a una
suerte de contacto inmediato con el Absoluto, es decir, a una “fe” (Glaube),
reduccidn ésta que distingue la posicidn filoséfica de Jacobi y que serd
severamente atacada por los idealistas, en particular, por Hegel. En
cuanto a las fuentes de las cuales Jacobi podria haber extraido el térmi-
no “nihilismo”, se puede conjeturar que lo haya oido emplear en el am-
biente cultural francés, donde ya circulaba, aunque con otro significa-
do. Se ha demostrado, ademds, que Jacobi conocia la continuacién ale-
mana del Discours sur I'histoire universelle de Bossuet a cargo de Johann
Andreas Cramer, de 1786, en la cual se declaraba que los tedlogos que
se habian servido del concepto de “nada” para distinguir la divinidad de
C‘risto de su humanidad se habian manchado con la “herejia del
nihilianismo”, a la que ya se ha hecho referencia (Baum, 1969).

Que el término entrg después en circulacidn en Alemania, quizd in-
cluso como “término fundamental en la discusién sobre el 1dealismo”
(I?éggeler en Arendt, 1974: 310), se comprueba por el hecho de que una
chfunc.lida obra de consulta como el Diccionario-manual universal de
las ciencias filosdficas de Wilhem Traugott Krugg (Allgemeines
Handwoérterbuch dex philosophischen Wissenschaften, 1828) le dedica
un artipulo, expresamente afiadido en el volumen suplementario. Pero
la confirmacidén principal viene de investigaciones lexicales que han
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documentado el uso del término en otros pensadores de la época ro-
mdntica, incluso antes de la carta de Jacobi a Fichte. Por ejemplo, Da-
niel Jenisch —un tedlogo casi desconocido, que fue préximo a Hamann y
tuvo conexiones con Kant, y que terming suiciddndose en el Spree- lo
emplea repetidamente en su tratado Sobre el fundamento y el valor de
los descubrimientos del profesor Kant en metafisica, moral Y estética
(Uber Grund und Wert der Entdeckungen des Herrn Professor Kant in
der Metaphysik, Moral und Asthetik, 1796), presentado en el célebre
concurso de la Academia Prusiana sobre los progresos de la metafisica,
en el cual participd también Kant. Al responder a la cuestién de “en qué
habrian consistido los progresos reales de la metafisica en Alemania
desde los tiempos de Leibniz y de Wolff’, Jenisch c8ntrapone al spino-
zismo, es decir, al dogmatismo y al realismo, la nueva posicidén surgida
con Kant, es decir, el idealismo, y se propone ilustrar —como reza el
titulo de la carta del autor a Kant, publicada en el apéndice al escrito~
“los efectos favorables y desfavorables que la filosofia eritica tuvo hasta
ahora”. Partidario de un “realismo relativo” (Verhéltnis-Realismus),
Jenisch interpreta el idealismo kantiano no en un sentido absoluto sino
en sentido critico, es decir, como idealismo trascendental: siendo nues-
tro intelecto no “arquetipico” sino “ectipico”, o sea no originario, pro-
ductor él mismo de las ideas y los conceptos que conoce, sino limitado,
finito, la cosa en si 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 bien, a pesar de que la anulacién de la cosa en sf se
muestra a nuestra razén y a nuestra imaginacién como una hipétesis
monstruosa y terrible, aun asi ella ha sido largamente practicada por la
filosofia mds reciente, que ha entendido y desarrollado el idealismo en
sentido absoluto. Pero con esta operacidn tal filosofia 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 mirfadas de seres y creaturas que pululan en
el universo. Si hubiera que interpretarlos de ese modo, el idealismo y el
criticismo “predicarian el mds manifiesto ateismo y nihilismo” (cf.
Poggeler en Arendt, 1974: 335 ss.; Riedel, 1978: 380).

M4ds o menos contempordneamente a Jacobi, en cualquier caso, an-
tes que €l, usan el término “nihilismo” también otros autores conocidos,
como Friedrich Schlegel y Jean Paul. El primero incluso mds veces y
con significados diversos. Por ejemplo, en un apunte de 1797 Schlegel
anota que “toda agudeza tiende al nihilismo”. La ocurrencia del concep-
to en este fragmento no es fdcil de contextualizar ni de interpretar.
Probablemente Schlegel se refiere a la funcién corrosiva de la agudeza
(Witz), es decir, de la ironia: ésta produce un abandono de la perspectiva
y un desapego respecto de lo finito, suspende y destruye sus pretensio-
nes de valer absolutamente, y en tal sentido tiende a aquel “nihilismo”
que, poniendo en cuestién lo finito y relativizdndolo, abre el camino
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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:

Aungue el idealismo y el realismo estdn entre sf en una antite-
sis absoluta, sin embargo, es facilisimo saltar de un extremo al
otro. Ambos conducen f4cilmente al nihilismo [...]. ¢El nihilismo no
deberfa constituir un sistema propio determinado? (Schlegel, 1837:
475; cf. también 428, 486)

Schlegel usa el término “nihilismo” también en otro sentido, para
caracterizar la visién oriental del mundo. Dice que el nihilismo es la
forma mistica-oriental del panteismo (Schlegel, 1963: 27, 573, 575). Esta
ecuacién se vuelve a encontrar msds tarde también en la Esencia del
cristianismo 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 €I, Creador, no por azar, del personaje
de Roquairol (Titan, 1800-1801), una de las mds significativas figuras
de nihilistas de la literatura alemana, Jean Paul critica en la Clavis
Fichtiana seu Leibgeberiana (1800), dedicada a,Jacobi, y después en un
capitulo entero de la Propedéutica a la estética (Vorschule der Asthetik,
1804), a los que llama los “nihilistas poéticos”, o sea, los romdnticos.
Ellos ven sélo el arte ¥ no la naturaleza: ebrios de su yo, profundamente
“egofstas”, no hacen mds que celebrar el libre juego de la fantasia, vale
decir, la actividad espontédnea 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, 1959: v, 31). El atefsmo despedaza el universo
entero en una miriada de yoes aislados, sin unidad ni conexiones, don-
de cada uno est4 solo frente a aquella Nada en cuya presencia incluso
Cristo, al final de 1gs tiempos, desespera de la existencia de Dios-Padre.
Es la desconcertante visign apocaliptica que Jean Paul representa bien
dos veces. La primera en el Lamento de Shakespeare muerto, entre los
muertos que lo escuchan en la iglesia, sobre la no existencia de Dios
(Des to.ten Shakespear’s Klage unter den toten Zuhéren in der Kirche,
daf} kein Gott sel, 1789). Arriesgdndose en una descripcidn literaria de

su experiencia de la Nada, Jean Paul presenta una voz que proclama
desde el altay:

No existe al!i Dios ni tiempo. La eternidad no hace mds que dar
vueltas en §f misma y roer el caos, Ej arco iris irisado de los seres
se arquea sin sol sobre e} abismo y se disuelve gota a gota: asisti-
mos a la muda sepultura de la Naturaleza suicida y somos sepul-
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tados con ella. (Quién mds alza la mirada hacia un ojo divino dela
Naturaleza? El lo sujeta con una desmesurada dérbita vacia y ne-
gra. (Jean Paul, 1959: 11, II, 590-591)

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 Weltgebsdude herab, daf3 kein Gott sei, 1796), inserto en
la novela Siebenkis y dado a conocer por Madame de St#el que lo tra-
duce al francés en De I'Allemagne. Aqui Jean Paul perfecciona y
radicaliza su escandalosa visién de la Nada absoluta:

iNada inmdvil y mudal {Frfa, eterna necesidad! jLoco azar! :Co-
nocéis vosotros lo que domindis? ;Cudndo derribaréis al edificio y
a mi? -Azar, jsabes ti lo que hards cuando avances con tus hura.
canes en la nevisca de las estrellas, apagando un sol después del
otro con tu hdlito, y cuando el rocio luminoso de las constelaciones
termine de centellear a tu paso? -jQué solo estd cada uno en la
inmensa tumba del universo! Junto a m{ aqui estoy yo solo. ~jOh,
padre! jOh, padre! ;Ddnde estd tu seno infinito, para que pueda
descansar sobre €1? (Jean Paul, 1959: I, II, 274)

En la Nada termina por hundirse también el punto firme sobre el
cual los idealistas basaban su annihilatio mundi, o sea, el yo.

Si cada yo es padre y creador de sf mismo [se ir}terroga Jean
Paul] ;por qué entonces no puede ser también el propio 4ngel exter-
minador? (Jean Paul, 1959: 1, I, 274)

No es casual que en la obra Nocturnos de Buenaventura (Nachtwachen
des Bonaventura, 1804), que por su radical y cdustica ironia muchos con-
sideran la cumbre del nihilismo romdntico, el autor anénimo retome, en
el episodio del Hebreo Errante, el mismo motivo nihilista de Jean Paul,
sin diluirlo ya en el marco del suefio como hace este tltimo. Todo el escri-
to es un medir fuerzas con la Nada, y la profesién de nihilismo hecha en el
octavo nocturno no podria ser mds tétrica:

La calavera no abandona m4s la mdscara que mira de reojo, la
vida no es mds que el traje con cascabeles que la Nada lleva puesto
para tintinear antes de desgarrdrselo de la espalda. Qué es el
Todo? No otra cosa que la Nada: se atraganta consigo mismo, y
abajo se engulle vorazmente: jhe aquf a qué se reduce la pérfida
charlatanerfa segiin la cual existirfa algo! Si, en efecto, una sola
vez se detuviera el estrangulamiento, la Nada saltarfa 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 conclusién del escrito se lanza una vez m4s el desafio "

autodestructivo en direccién de la Nada:

iYo quierc mirar furioso a la Nada y hermanarme con ella, de
manera de no advertir m4s residuos humanos cuando al fin me
atrape!

Contigo, viejo alquimista, querrfa ponerme en marcha; solamen-
te, no debes mendigar para obtener el cielo, no mendigarlo, exprig-
nalo més bien, si tienes la fuerza paraello [...] deja de mendigar; jte
separo a la fuerza las manos! iAy de mi! ;Qué es esto? {También tu
ho eres mds que una mdscara y me engafias? No te veo mds, Padre,
{ddnde estds? Al toque de mis dedos todo se reduce a cenizas y
sobre el suelo no queda otra cosa que un puiiado de polvo, mientras
un par de gusanos satisfechos se alejan arrastrdndose a escondi-

das [...]. Esparzo este pufiade de polvo paterno en el aire, y qué
queda: {Nada!

Enfrente, sobre la tumba, jel visionario atin se entretiene y
abraza la Nada!

Y el eco en el osario llama por dltima vez: “iNada!”. (Bonaven-
tura, 1987: 154-157)

entre Jacobi y Fichte y rechaza la acusacién segin la cual él mismo
seria un nihilista, Hegel reivindica la necesidad del nihilismo trascen-
dental como procedimiento metddico de la filosofia, En el ensayo “Fe y
saber” (“Glauben und Wissen”, 1802), publicado en el Kritisches Journal
der Philosophie, revista que dirigia junto con Schelling, Hegel toma
posicién con respecto a la controversia entre Jacobi y Fichte, y los criti-
ca a ambos, junto a Kant, como dualistas. El argumento principal que
hace valer contra ellos €5 que permanecen firmes en una dicotomia
ontoldgica de fondo, en cuanto no son capaces de resolver completa-
mente el ser en el pensamiento, En este contexto, Hegel afirma ~contra
Jacobi- que el “nihilismo de la filosoffa trascendental” de Fichte es un
paso metodolégico inevitable, pero al mismo tiempo -contra Fichte-
que su nihilismo €s meramente relativo e incapaz de llegar a aquel pen-
samiento puro en el cual la oposicidn al ser es superada. “Primera tarea
de la filosoffa”, “tarea del nihilismo”, es llegar a “conocer la nada abso-
luta”, o sea, legar al “cumplimiento de la verdadera nada”, donde ha de
notarse que, a diferencia de lo que sucederd en la Ciencia de a ldgica
(Wissenschaft dey Logik, 1812), aquf es la nada, no el ser, la que hace
las veces de punto de partida en e) comienzo de la filosofia (Hegel, 1981:
231). Esta primera tematizacidn de la nada es el fondo sobre el cual
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Hegel desarrollard posteriormente el diagndstico mhlhs.ta ’c’ieﬂla t}'ans,l’-
”g do moderno en términos de “muerte de Dios”, atelsmo',
(‘:wn 18}1 nr:)1’l’n“pesimismo”, “egoisma”, “atomismo”, y declarard la negesy
‘df:;adles Izue, la dialéctica atraviese la negativ,i’dad y el “mhlhsr'réxo d;s
ir, el “sentimiento de que Dios estd muertq , aunque reconocién
dec® simple momento en la vida del espiritu, que queda superad_o.
T 1eler;ncluls)o un pensador importante como Hegel emplge en .sentldo
filo?él}ico el término “nihilismo”, aunque sél‘o en la fase Juventll de.s‘u
samiento, es un episodio muy significativo para la recons ruc'c1§)n
32?a historia del conceptoy del.problema. Pogterlormenltjcla, enéetgisciecc:llea 12
través de la confrontacidn critica con Schelling, lal émt)é errixnos te
“nada” y la “negatividad”, juntamente con el uso de s térm
tivos, sufrird en Hegel una notable 'transforx.nacmn. 0 on ol sens
En lo que concierne a la presencia pos.terlor" del concepto n el seno
del idealismo, para testimoniar la no ocgsxonahdad de su emptsg,meno’
decirse que se vuelve a encontrar también en ot_ro§ exs‘?qezsle s eno-
res del movimiento, como Karl Rosenkranz., Chnsfnan el]S_D > ¢ Imma-
nuel H. Fichte, en cada caso con @en?u_amqnes chverzasi eénesis o
uno mds se aleja de la controvgrs%a. originaria acgrcad (leéa % nosts cel
idealismo, mds se traslada el s1gmf:cho del te:r.mmo 3 mbi 0 estric
tamente filosdfico-especulativo al sqglal y politico, es ecir, zta s con-
secuencias provocadas poréa a1311n910{11, po.z;a Ipl)?ortdeecii c;:)nl s‘gseodglimita
i ina actitud de radical aniquilami 10 « :
gixa g:t’;tiler.L Hace su apai‘icién la figura del “ml.nl.xs.ta” como hbg{; p(;erx:sazi
dor que demuele todo presupuesto, todg prejuicio, toda condicidn ]};s
dada, por tanto, también todo valor trgdmona}, y gug preflguradaellslm o
rasgos del nihilista andrquico-libertario que vivird su tempora §
intensa en los tltimos decenios del Ochocientos.




Capitulo cuarto

EL NIHILISMO EN SENTIDO SOCIAL Y POLITICO
Y SU PROCEDENCIA FRANCESA

El hombre persigue sombras infernales en
su afdn por encontrar sus dngeles perdidos.

La nueva acepcién del concepto, usado para describir un estado de la
sociedad a ser superado, se puede localizar en la obra del Wnico gran
pensador romédntico de confesidn catélica, Franz von Baader. M4s que
de las discusiones idealistas-romdnticas, Baader retoma el concepto de
nihilismo de la cultura francesa, especialmente de Joseph de Maistre, y
lo emplea en dos escritos: en el articulo “Sobre catolicismo y protestan-
tismo” (“Uber Katholicismus und Protestantismus”, 1824) y en la lec.
cién inaugural “Sobre la libertad de la inteligencia” (“Uber die Freiheit
der Intelligenz”, 1826).

En el primer texto Baader sostiene que el protestantismo habria
dado origen, por un lado, a un “nihilismo cientifico, destructivo” ¥y, por
el otro, a un “pietismo (misticismo) no cientifico, separatista”, Tarea del
catolicismo es combatir ambas tendencias, especialmente la primera,
restableciendo “el concepto de autoridad en sentido eclesidstico, politi-
co y cientifico contra toda duda o protesta, antigua o nueva” (Baader,
1963 [1851): 76). El nihilismo se identifica aqui con la disolucidn de las
“sagradas verdades”, es decir, con la destruccidn de los ordenamientos
y de las reglas tradicionales en su funcidn de principio de la cohesidn
~ social. La causa de tal nihilismo es individualizada en el ejercicio incon-

- trolado de la racionalidad de la ciencia,

© En la leccién inaugural de 1826 esta acepcidn del término recibe
~ ulteriores precisiones. El “nihilismo” es definido aqui como un “abuso
~de la inteligencia, destructivo para la religién”, y se asocia al “oscu-
rantismo”, es decir, a la “igualmente reprobable inhibicién del uso de
aquélla, derivada en parte del temor por el saber, 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 razén, son ambos severamente estigmatizados como sin-

. tomas de degeneracidn y disgregacién de la vida religiosa, social y civil.
También en este texto programdtico 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 reconciliacidn entre la cien-
cia y la religidn.

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 (185 1) acusa de nihilismo a los socia-
listas franceses, especialmente a Proudhon. Desde el punto de vista de
este principe de los conservadores antirrevolucionarios, el nihilismo no
es mds que una de las muchas formas perversas en las cuales se mani-
fiesta el racionalismo, o sea, el iluminismo, a saber: “Deismo, pantefsmo,
humanismo, maniqueismo, fatalismo, escepticismo, ateismo” (Donoso
Cortés, 1970: II, 608). Esto se ha de impedir y combatir, en cuanto lleva
a la negacidn del gobierno, tanto divino como humano, del mundo (Do-
noso Cortés, 1970: II, 664).

Sale a la luz, en estos autores hostiles al iluminismo y la Revolucién,
el empleo del término “nihilismo” como categoria de andlisis y critica
social. Pero la palabra habia sido ya usada en tal sentido, desde fines
del siglo XVIII en adelante, en el 4rea de habla francesa, donde es pro-
bable que Jacobi, que tuvo muchas estadias en Paris, haya tenido oca-
sidn de recibirla. Recordemos que en la cultura de la Revolucidn el ape-
lativo de “nihilista” habia sido usado para designar a la multitud de
aquellos que no estaban “ni a favor ni en contra de la Revolucién” y que
Anacharsis Cloots —~un miembro de la Convencién- en un discurso del
26 de diciembre de 1793 habia afirmado que “la Republica de los dere-
chos del hombre no es ni tefsta ni atea, es nihilista”.

Y fue precisamente en la Francia del iluminismo y la Revolucién
donde se gesté un pensamiento que, como el del Marqués de Sade, se
bresenta como una de las formas mds radicales de nihilismo ateo y
materialista. En sus novelas, incluso también en sus dos didlogos filosé-
ficos (Dialogue entre un brétre et un moribond, 1782,y La Philosophie
dans le boudoir, 1795), Sade escenifica con disoluta fantasia todas las
corrosivas y nefastas consecuencias que su visidn nihilista de la Natu-
raleza y de la Razdn comporta para.la tradicidn y para la sociedad. Des-
de los comienzos, o sea, ya en la respuesta del moribundo al sacerdote
contenida en el didlogo homdnimo, su nihilismo es formulado como con-
secuencia metafisica de un coherente racionalismo materialista:

¢Qué sistema, amigo mfo? El de la nada. No me ha horrorizado
mds y no veo otro que sea simple y consolador. Todos los otros siste-
mas son obra del orgullo; aquél, sélo de la razén. Por otra parte, no es
ni odioso ni absoluto; ;no tengo acaso bajo el ojo las perpetuas genera-
clones y regeneraciones de la naturaleza? Nada perece, amigo mfio,
nada se destruye en el mundo, {...] ¢Cémo puedes reivindicar la bon-
dad de tu asf llamado Dios con ese sistema? (Sade, 1990-1998: I, 1020)
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Sin contar con un conocimiento preciso de estas y otras ocurrencias
del concepto y el problema, ya entonces era claro que, como la Revolu-
cién, también el “nihilismo” era un fenémeno de procedencia francesa.
Lo subraya el ya recordado Wilhem Traugott Krug en su Diccionario-
manual universal de las ciencias filoséficas (1828). Ante todo, da esta
definicién de nihilismo:

Nihil est -nada existe- es una afirmacién que se destruye a sf
misma y que ha sido llamada también nihilismo. De hecho, si nada
existiese, no se podrfa siquiera afirmar nada. (Krug, 1969: I11, 63)

Y en un suplemento de la obra anota: *

En francés se llama “nihilista” también a aquel que en la socie-
dad, y en particular en la burguesa, no tiene ninguna importancia
(que es sdlo un nimero, pero que no tiene ningtin peso y ningtn
valor), e igualmente, en cuestiones religiosas, no cree en nada.
Tales nihilistas sociales o politicos y religiosos son mucho mds
numerosos que los nihilistas filoséficos o metafisicos que quieren
aniquilar todo lo que existe. (Krug, 1969: v, 11, 83)

La fuente de la cual Krug probablemente extrae esta referencia al
uso lingtifstico francés es la obra de Louis-Sébastien Mercier Néologie
ou Vocabulaire de mots nouveaux (1801), en la cual “nihiliste” o
“rienniste” es definido como aquel “qui ne croit & rien, qui ne s'intéresse
A rien”.

“Riennisme” como término para designar la actitud de 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 Correspondance diplomatique de San Petersburgo (1811-1817).
De Maistre lamenta el hecho de 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 exploracidén sobre la
historia del concepto, se puede recordar que de “nihilismo” hablard mds
tarde explicitamente también Jules-Amédée Barbey d’Aurevilly, En Les
prophétes du passé (1851) vincula el fendmeno nihilista con el sub-
jetivismo egoldgico de la filosoffa cartesiana, que estd en los origenes de
la modernidad. El fundamento aparentemente incontrovertible consti-
tuido por el cogito ergo sum de Descartes -retomado, desarrollado y
llevado al extremo en todas las variaciones de la filosoffa moderna— es,
en realidad, un fundamento muy débil, es aquel vacilante punto de apo-
yo que sdlo la mente del hombre entendido como ego puede confundir
con un punto de apoyo firme. El resultado de esta operacién no puede
ser mds que un “nihilismo incapaz de cualquier respuesta” (cf. Hofer,
1969).
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Mientras tanto, en el 4rea lingiiistica alemana el’ t.érmino “nihilis-
mo” continuaba siendo usado en sentido social y politico con un valor
negativo aun después de la revolucién de 1848. Es lo que sucede en la
obra andnima Eritis sicut Deus (1854), tortuosg novela en tres vo’lume-
nes, en la cual el hegelianismo ha de ser qonmderz}c!o como Ia‘ raiz y la
causa del nihilismo, en particular, del social y pglltlco. El andnimo es-
critor piensa, evidentemente, en las consecuencias a la.s que se hstx)}na
llegado en los ambientes radicales del hegelianismo de izquierda. ‘ Iclla
preocupacién andloga agita a Karl F. Gutzkow, autor del ya nﬁmbm o
relato Los nihilistas y de la novela Los caballeros del espu‘ztu.(Dze
Ritter vom Geiste, 1849-1850), que mira, por su pa’rte, con una cxel"t.a
simpatia a la Revolucidén. Los “nihilistas” son:‘pa}'a él, sofistas que criti-
can lo viejo sin saber crear lo nuevo, son los f110§ofos de la nada abso-
luta”, los “Liebig del mundo invisible”, en el sentido de que, como en la
quimica, lo disuelven todo.

Capitulo quinto

EL NIHILISMO SIN FUNDAMENTOS DE MAX STIRNER

Sdlo una cosa no es vana: la per-
feccidn sensual del instante.

La primera auténtica teorizacién de una posicidn filoséfica que pue-
de ser definida como nihilismo, aunque en ausencia del uso explicito del
concepto, aparece con Max Stirner. Su obra capital El tnico y su propie-
dad (Der Einzige und sein Eigentum, 1844) es la expresidn mds rabiosa
y corrosiva del radicalismo de izquierda, nacido como reaccidn al
hegelianismo. Propugnando las razones de una revuelta angrquico-
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 Unico” a la indefinible entidad que yo mismo soy,
asi como en esos afios Kierkegaard ~también contra Hegel- la llama “el
Individual”,

Principe de los iconoclastas modernos, Stirner intenta desmontar
todo sistema filosdfico, toda abstraccidn, toda idea -Dios, pero también
el Espiritu de Hegel o el Hombre de Feuerbach- que se arrogue para si
la imposible tarea de expresar la “indecibilidad” del Unico. Sabe que
éste no es objeto de pensamiento y no tolera usurpadores de su ina-
lienable derecho a autodeterminarse. En tal sentido, en el inicio de su
obra Stirner pone a modo de emblema la tesis que rige toda la auto-

- afirmacién especulativa del Unico: “Yo no he fundado mi causa sobre la

nada”. No “sobre la nada” (auf das Nichts), sino precisamente “sobre

- nada” (auf nichts). Ello significa que el nihilismo que se obtiene a partir

de aqui no se basa sobre una afirmacién filoséfica de la nada, sino que

~.es simplemente la negacién 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

empieza con la perentoria declaracién de la inexpropiable unicidad del
nico:

Dios y la humanidad han fundado su causa sobre nada, sobre
hinguna otra cosa que s{ mismos. Del mismo modo, yo fundo pues

[ 37]
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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 tinico. [...] Yo no soy nada
en el sentido de la vaciedad, sino la nada creadora, la nada de Ia
cual yo mismo, en cuanto creador, creo todo. (Stirner, 1972: 5)

Y después de haber fatigado este motivo a través de pdginas y pdgi-
nas, la obra se cierra con el categdrico rechazo de cualquier deber, mi-
sidn o ideal en el cual el Unico se identifique, esto es, se anule a sf
mismo en cuanto tnico. Hasta el punto de rechazar cualquier nombre
que pretenda ser su “nombre propio”:

Se dice de Dios: “Ningiin nombre puede nombrarte”. Esto vale
para mf: ningtin concepto me manifiesta, nada de cuanto se indica
como mi esencia me satisface: son s6lo nombres. [...] Propietario de
mi poder soy yo mismo, y lo soy en el momento en el cual sé ser
tinico. En el Unico el propietario mismo vuelve a entrar en su nada
creadora, de la cual ha nacido. Todo ser superior a mi mismo, sea
Dios o el hombre, debilita el sentimiento de mi unicidad y
empalidece apenas reluce el sol de esta conciencia mia. Si yo fundo
mi causa sobre mi, el Unico, ella se apoya sobre el efimero, mortal
creador de sf que a sf mismo se consume, y yo puedo decir: he funda-
do mi causa sobre nada. (Stirner, 1972: 412)

El tenor blasfemo del rechazo stirneriano de todo fundamento resul-
ta claro si se considera que la expresién “Yo no. he fundado mi causa
sobre nada” fue introducida por Goethe en la poesfa “Vanitas! Vanitatum
vanitas!”, invirtiendo el titulo de un canto eclesidstico de Johannes Pa-

pus (1549-1610) que recita: “Yo he confiado mi causa a Dios” (Ich hab’

mein’ Sach’ Gott heimgestellt).

Retomando a Goethe pero ignorando a Stirner, pocos afios después
también Schopenhauer incide sobre este motivo, contribuyendo a
posicionar histéricamente la tesis de Stirner, En los “Aforismos sobre
la sabidurfa de la vida”, publicados en 1851, con gran éxito de piiblico,
en Parerga y Paralipomena, escribe:

El tan popular Lied de Goethe: “Ich hab’ mein’ Sach’ auf nichts
gestellt” significa propiamente que sélo cuando el hombre haya
abandonado todas sus pretensiones y haya sido reconducido a una
existencia desnuda y despojada, podrd participar de aquella tran-
quilidad de espiritu que constituye el fundamento de la felicidad
humana. (Schopenhauer, 1972: V, 443)

Pero el resultado ltimo al que en su pensamiento némada arriba
Stirner queda esbozado en una carta sobre la cual ha llamado la aten-
cién Carl Schmitt:
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Su pulsién ltima la expresa en una carta en la cual dice: nos
volveremos entonces como los animales del bosque y las flores del
campo. Esta es la verdadera nostalgia de este obsesionado del yo.
Esto es el nuevo paraiso. Estos, la naturaleza y el derecho natural,
la eliminacién de la autoalienacidn y del autoextrafiamiento en
una corporeidad sin problemas. La felicidad addnica del Jardin 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 mas
profundas de la existencia teldrica. El gorjeo completamente des-
preocupado de la urraca ladrona de Rossini. La pura identidad
consigo mismo, en el sentido de felicidad de una circulacién sangui-
nea beatamente acelerada. (Schmitt, 1950: 82)

Si en su orgulloso aislamiento el Unico va no puede tener puntos de
apoyo para este retorno a la naturaleza, ellos estdn en las dos dnicas
verdades que reconoce: “mi potencia” y “el espléndido egofsmo de las
estrellas”. Una profesién de fe muy contagiosa, que excitd los 4nimos y
suscitd de inmediato reacciones escandalizadas. No por casualidad en
la Ideologia alemana Marx y Engels dedicaron al Unico una critica de
més de trescientas pdginas. Pero la excentricidad y la marginacidn del
autor hicieron que el morbo andrquico-individualista quedase aislado
por el momento. Pocos decenios después ~digamos pues: de ahi en ade-
lante~ se difundiria dé manera rdpida e imparable. Sélo a posteriori,
entonces, ha encontrado Stirner un espacio y un sitio en la historia del
nihilismo.




Capitulo sexto

NIHILISMO, ANARQUISMO, POPULISMO
EN EL PENSAMIENTO RUSO

La inteligencia consume’ todo lo que arrojamos a
su llama y se nutre en fin con sus propios fuegos.

En el pensamiento ruso de los dltimos decenios del Ochocientos
el nihilismo llega a ser un fendmeno de alcance general, que impreg-
né la atmdsfera cultural de la época entera. Lo que empujé en tal
direccién fue, entre otros factores, la circunstancia de que el térmi-
no, que llegd a ser designacién de un movimiento de rebelidn social
e ideoldgica, salid mds alld del 4mbito de las discusiones filoséficas
y se injertd directamente en el tejido de la sociedad, actuando sobre
componentes andrquicos y libertarios, y poniendo en marcha un vasto
proceso de transformacién (cf. Masaryk, 1971; Venturi, 1972).

, Los tedricos del nihilismo ruso se empefnaron en una revuelta
| antirromdntica y antimetafisica de los “hijos contra los padres”, re-
‘ chazando la autoridad y el orden existentes y atacando especialmente
! los valores de la religidn, de la metafisica y de la estética tradiciona-
les, consideradas como “nulidad”, como ilusiones destinadas a disol-
verse. El movimiento nihilista ruso fue, a menudo, méds dogmdtico y
rebelde que critico y escéptico, convencido como estaba del imperativo
del negar a toda costa, del deber proceder de cualquier manera, no
importa si entre ruinas y afiicos. Renegaba, pues, del pasado, conde-
naba el presente, pero sin la capacidad de abrirse a una configura-
cién concreta y positiva del futuro. Lo que exaltaba era el sentido de
la individualidad, la frialdad utilitaria, no cinica ni indiferente, pero
‘radical y coherente, en el propugnar la revuelta de la intelligencija
contra el poder y la cultura dominante. Decisiva para la prepara-
Cién y la difusidn del nihilismo fue la obra del ya mencionado
Turgeniev, que puso en circulacidn el concepto, como también la
actividad de una multitud de otros intelectuales, entre los cuales se
han de recordar, sobre todo, a dos que murieron muy jévenes, sin
Uegar todavia a los treinta afios: Nikolaj A. Dobroljubov (1836-1861)
¥ Dmitrij I. Pisarev (1840-1866). El primero fue colaborador de la
revista [ Contempordneo y con su critica de Oblomov (1856) de
Oncarov, que representaba la nobleza pasiva y conservadora, se
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hizo partidario de un radicalismo democrdtico y progresista, que inten-
taba promover por medio de la literatura y de la novela. (En €l se ins-
pirard Lukdcs con su realismo critico y su estética marxista.) Oponién-
dose resueltamente al ideal del arte como fin en si mismo (Razrudenie
estetiki, 1865: La destruccidn de la estética), Pisarev llevé el nihilismo
a consecuencias extremas, dejando caer todo residuo de antropologismo
o moralismo, y acepté en sentido positivo el apelativo de “nihilista”,
hecho popular por Turgeniev (Bazarov, 1862).

Pero la verdadera mente de los nihilistas de los afios 60 fue Nikolaj
G. CernysSevskij, estudioso de economia y partidario de un riguroso
materialismo. Su novela de agitacidn social, de trasfondo utdpico, ;Qué
hacer? (Cto delat’, 1863), escrita en la cércel, tuvo un amplio éxito de
publico y se ha de considerar entre los principales manifiestos del nihi-
lismo ruso. Allf se presentan las nuevas formas de vida acufiadas en la
abolicion de las convenciones y de las tradiciones, en un comunitaris-
mo que denunciaba todo sentimiento posesivo, en la emancipacién de
la mujer, en la dedicacién a la causa del pueblo. Todo esto equivalia,
por supuesto, a una negacidn 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.

El movimiento nihilista de los afios 60 tuvo pronto, sin embargo,
secclonada la cabeza. Dobroljubov y Pisarev murieron prematuramen-
te, Cernys$evskij fue hecho prisionero a los treinta y cuatro afios, en
1862, y sélo recuperd la libertad poco antes de morir, en 1888. Esto no
impidié, no obstante, que las ideas nihilistas se difundieran rdpida-
mente e inflamaran a la juventud rusa. Pero sin éxitos concretos: du-
rante todo el decenio siguiente hubo grandes procesos, con condenas y
deportaciones en masa. En el general recrudecimiento de los conflictos
sociales, nace el movimiento de la “Voluntad del Pueblo” (Narodnaja
Volja), que sostenia que el abatimiento del simbolo del poder, es decir,
la muerte del zar, era la primera accién concreta por cumplir, para
poder encaminar los cambios esperados. Después de una serie de aten-
tados, el 1 de abril de 1881, el zar Alejandro II cafa bajo las bombas de
los narodnovoliki. En el curso de 14 durisima represién fue capturado
un extremista, Sergej G. Necaev, autor de un Catecismo del revolucio-
nario (Katechizis revoljucionera), cuyas tesis se distinguen por el des-
piadado sentido de la organizacién, puesto al servicio de la fe en la
revolucién. La expresidn “necaevismo” fue empleada entonces para de-
signar las formas mds desprejuiciadas e intransigentes de nihilismo
politico: un modo radical de concebir la accién revolucionaria, el de
Necaev, que fue rechazado por Aleksandr I. Herzen y compartido, en
cambio, por Michail A. Bakunin, Algunos opinan incluso que este tlti-
mo fue inspirador y coautor del Catecismo.

Estos dos ultimos pensadores encarnan efectivamente modos
opuestos de concebir la visién del mundo nihilista-revolucionaria:
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extremismo radical y rebelde en Bakunin, moderacién y concrecidn
en Herzen. Bakunin se proclamaba “fundador del nihilismo y apds-
tol de la anarquia”, y declaraba: ‘

Pour vaincre les ennemis du prolétariat il nous faut détruire,
encore détruire et toujours détruire, Car! 'esprit destructeur est en
méme temps I'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 expresion de la fuerza del espiritu que aniquila y destruye.
Asi, radicalizaba al nihilismo en un connubio explosivo de ideas andr-
quicas, socialistas, utdpico-libertarias.

Por su parte, Herzen dirigié las flechas de su critica contra los
“budistas de la ciencia”, que se demoraban en la contemplacién de una
época que llamaba a la accidén. Contrario a todo conservadurismo, fue el
principal tedrico del populismo; pero, oponiéndose al terrorismo de
Necaev y al sublevacionismo de Bakunin, condujo sus batallas con la
moderacidn que le procedia del amor por la cultura y por la historia,
como resulta de las cartas A un vigjo compariero (K staromu tovarscu)
y de los ensayos De la otra orilla, dictados en alemédn (Vom anderen
Ufer, 1850; la edicién rusa es de 1855). De tal modo, consiguié articular
una vision diferenciada del nihilismo, concibiéndolo como la 1dgica de
la transformacién y saluddndolo como fenémeno positivo:

El nihilismo es la 1égica sin estrecheces, es la ciencia sin dog-
mas, es la incondicionada obediencia a la experiencia y la humilde
aceptacién de todas las consecuencias, cualesquiera sean, si bro-
tan de la observacidn, si son requeridas por la razén. El nihilismo
no transforma algo en nada, sino que desvela que la nada, cambia-
da por algo, es una ilusidn dptica y que toda verdad, por mucho que
contradiga representaciones fantdsticas, es mds 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 contrasefia para la policia; se ha hecho delacidn,
ofensa para unos, alabanza para los otros. (Herzen, 1977; 31)

Pero Herzen vio también los peligros que el nihilismo escondia y lo
valord con ojo critico:

Naturalmente, si por nihilismo entendiéramos la creacién in-

¥ “Para vencer a los enemigos del proletariado tenemos que destruir, destruir y seguir

destruyendo. jPor cierto! El espiritu destructor es al mismo tiempo el espiritu construc-
tor.”
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vertida, es decir, la transformacién de los hechos y de lasideas en
nada, en estéril escepticismo, en altanero “estar con los brazos
cruzados”. en desesperacion que conduce a la inaceidn, entonces los
verdaderos nihilistas estaremos incluidos en esta definicién me-
nos que nadie, y uno de los nihilistas mds grandes serd I. Turgeniev,
que ha lanzado contra aquéllos la primera piedra, y quiz4 también
su filésofo predilecto, Schopenhauer [...]. Cuando Bakunin desen-’
mascaraba a los profesores berlineses y a los revolucionarios
parisinos de 1848, acusando a los primerocs de timidez y a los
segundos de conservadurismo, era un perfecto nihilista [..]. Cuan-
do los petrasevcy iban a los trabajos forzados porque “querian
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 habia abierto el nihilismo Herzen le opone la
conciencia de los limites dentro de los cuales el fenémeno se habia ma-
nifestado:

El nihilismo de aquel tiempo se ha ampliado, ha tomado mds
clara conciencia de si, en parte ha llegado a ser una doctrina, ha
acogido en si mucho de la ciencia y ha suscitado hombres de accién
dotados de fuerzas enormes y de enormes talentos [..]todo estoes

indiscutible. Pero no ha llevado a nuevos principios. (Herzen, 1977:
32) '

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 sélo 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 (Bratja Karamazovy, 1879-
1880)~ Dostoievsky da cuerpo a intuiciones y motivos filoséficos que
anticipan experiencias decisivas del pensamiento del Novecientos, so-
bre todo las del atefsmo y el nihilismo. En Dostoievsky el fenémeno de
la disolucidn de los valores, vivido como una crisis que consume el alma
rusa, se despliega dnte los ojos en todas sus consecuencias nefastas,
hasta el crimen y la perversidn. Y, aun cuando su exhibicién del mal
ten}'a como fin wltimo el de someterlo a enjuiciamiento, la fortuna lite-
raria .de Su obra favorecid, en realidad, la difusién 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 ecémo Dostoievsky habia sabi-
do desarrollar el tema del nihilismo, desplegéndolo en todas sus varie-
dades y representdndolo en figuras concretas, se puede recordar aqui
s6lo los mds importantes:
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1) Raskolnikov, el protagonista de Crimen Y castigo, para quien la reivin-
dicacién incondicionada de la propia libertad se vuelve un problema
filoséfico-moral, acompanado de infinitas tribulaciones.

2) En Los demonios, gran novela concebida originalmente como panfle-
to contra el nihilismo, forma suprema del ateismo, diversos persona-
jes dan cuerpo a otros tantos aspectos de la nueva y devastadora
Weltanschauung: el “4ngel negro” Stavrogin -cuyo modelo histdrico
real es Bakunin~, nihilista de inteligencia luciferina y depravada,
que todo corroe y destruye, sin ser capaz de transformar la propia
demoniaca voluntad en una creatividad productiva; el anarquista
revolucionario Pétr Verchovenskij, que en el plano social y politico
aplica el principio de Stavrogin: “todo es indiferente”; y también el
ateo Kirillov que, siguiendo ciegamente el rigido hilo de la 1dgica,
infiere de su hipétesis (“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 Ivdn, 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 “querrfan andar con las manos vacias” so-
bre la tierra, y el redlismo de este mundo, sobre el cual es soberano
el Mal, “el espiritu inteligente y terrible, el espiritu de la auto-
destruccidn y del no ser” (Dostoievsky, 1984: 11, 845; cf. Hessen, 1980).

Importante para los fines de la comprensidén filoséfica 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 categdrica condena del
fenémeno, en nombre de una regeneracion de los ideales segtin el espi-
ritu evangélico- encontrd un observador entusiasta en Nietzsche, y que
el aferrarse a su influencia, en Europa, dio una impronta decisiva a la
literatura y a la atmdsfera espiritual de los primeros decenios del Nove-
cientos (cf. Schubart, 1939; Sestov, 1950).



Capitulo séptimo
NIHILISMO Y DECADENCIA EN NIETZSCHE

Cuando las cosas nos parecen ser sdlo lo que
parecen, pronto parecen ser menos atin,

Es en la obra de Nietzsche donde el nihilismo se hace objeto de una
reflexidn filosdfica explicita, especialmente en los fragmentos de los afios
80, publicados pdstumos en la dudosa y controvertida compilacién La
voluntad de poder (Der Wille zur Macht), en la primera edicién en 1901
y en una segunda, de mds del doble, en 1906. Con Nietzsche, el andlisis
del fenémeno alcanza su culminacidn, madurando una conciencia his-
torica acerca de sus méds lejanas raices, en el platonismo y en el cristia-
nismo, y alimentando, a la vez, la exigencia critica de una superacidn de
los males que proliferan en él. No es, pues, una exageracién considerar
a Nietzsche como el maximo profeta y tedrico del nihilismo, como el que
diagnostica a tiempo la “enfermedad” que afligir4 al siglo y para la cual
ofrece una terapia. Pero ;por qué camino arribd Nietzsche al problema
del nihilismo?

El término se encuentra empleado por primera vez en los apuntes
del verano de 1880, pero hacia tiempo que Nietzsche habia reconocido
e individualizado, siguiendo el motivo de la “muerte de Dios”, los ras-
gos distintivos del fenémeno. Advertido como problema capital, llega a
ser el eje temdtico entorno del cual gira su dltima, extenuante buisque-
da. De ello intenta dar cuenta la distribucién de los fragmentos pro-
puesta por los editores de La voluntad de poder, cuyo primer libro, de
los cuatro en los cuales estd subdividida la obra, tiene por tema “El
nihilismo europeo”.

Decisiva para la constitucién del horizonte de pensamiento dentro
del cual Nietzsche maduré su sensibilidad para el problema fue la lectu-
ra juvenil de Schopenhauer y de algunos exponentes de la escuela del
pesimismo, en particular Eduard von Hartmann, Julius Bahnsen y Phi-
lipp Mainldnder (cf. Muller-Seyfarth, 1993; Invernizzi, 1994; Pauen,
1997). En cuanto a Schopenhauer, su importancia en la formacién de
Nietzsche es conocida y ha sido objeto de numerosas indagaciones. Sin
el horizonte metafisico que se abre de par en par con la concepcion
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schopenhaueriana de la Voluntad, serfan impensables tanto Nietzsche
como Wagner, y, con ello, también todo lo que ellos han representado
para la cultura alemana. Con relacién a nuestro problema, serfa nece-
sario mostrar en qué medida la tematizacidn schopenhaueriana de la
Nada, aunque en ausencia del concepto de “nihilismo”, ha influido en la
recepcidn de tal fendmeno 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 espiritu. Lo mismo vale también para los desa-
rrollos de la filosoffa schopenhaueriana, que Nietzsche conocia bien:
para la filosofia del inconsciente de Eduard von Hartmann, para el “pe-
simismo de la contradiccién” de Julius Bahnsen, que califica su propia
filosoffa como “nihilismo” y define al hombre como “una Nada conscien-
te de si”, creando en analogia con Existenz el neologismo Nihilenz
(Bahnsen, 1931: 161-62), y, sobre todo, parala “metafisica de la entropia”
de Philipp Mainldnder, que entiende la creacién del mundo y la evolu-
cién del universo como una suerte de “autocadaverizacién de Dios”.

Estos tres pensadores formaron una verdadera y propia “escuela del
pesimismo”, y transformaron el concepto —inicialmente despreciado como
“la intuicidn barroca de un diletante original”~ en la denominacidn de
una “fuerza viviente” en la cultura de la época, en una importante
Weltanschauung. En estos términos se expresa’Eduard von Hartmann,
al extraer un primer balance del movimiento (Zur Geschichte und
Begriindung des Pessimismus, 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 especulacién y la poesia, fue un lector apasionado de
Schopenhauer y después de Leopardi, a los que descubrid en los casi
seis afos transcurridos en Népoles, entre 1858 y 1863. Su obra capital,
La filosofia de la redencién (Die Philosophie der Erlésung, 1876), tras
cierta resonancia inicial, fue répidamente olvidada, para ser redescu-
bierta sélo recientemente (cf. Muller-Seyfahrt, 1993, 2000). Tomando
como modelo EI mundo como voluntad y representacion, la obra desa-
rrolla un sistema de pensamiento en seis partes: “Analitica de la facul-
tad cognoscitiva”, “Fisica”, “Estética”, “Etica”, “Politica”, “Metafisica”, a
las que se afiade un apéndice sobre la “Critica de la doctrina de Kant y
Schopenhauer”. El todo est4 fundado sobre una ontologia negativa, que
parte del principio segtin el cual “el no ser es preferible al ser”. En la
explicacién de la facultad de conocer Mainltinder se atiene a la gnoseo-
logia poskantiana de Schopenhauer, y est4, como su maestro inspira-
dor, convencido de que no conocemos la cosa en si'sino sélo apariencias.
Sin embargo, Mainlander extrae la consecuencia opuesta a la de
Schopenhauer: la “cosa en si” no es identificada con la “voluntad de vida”
(Wille zum Leben) schopenhaueriana, la cual es universal, supraindividual
y estd mds alld de tiempo ¥y espacio, sino, méds bien, con la “voluntad de
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muerte” (Wille zum Tode). Para Mainlinder, esta dltima es individual y
estd en la base de todos los seres. En el vivir de éstos estd insito, paradg-
jicamente, un impulso de muerte. Pero jde dénde brota tal Impetu disgre-
gador? Mainlidnder avanza una osada hipdtesis teoldgico-metafisica: 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 de su
originaria unidad trascendente a la pluralidad inmanente del mundo, el
cual, en esa transicidn, recibe su propia génesis. Mainlander declara:

Dios ha muerto y su muerte fue la vida del mundo. (Mainl4nder,
1996-1999: 1, 108),

acuiando as{ por primera vez una expresién que Nietzsche volverd fa-
mosa. Quien matd a Dios no fue, sin embargo, el hombre, no hemos sido
nosotros, como afirma Nietzsche, sino que, mds bien, es Dios mismo quien
se da muerte, siguiendo el impulso, que le es connatural, de pasar del ser
a la nada. '

En realidad, aceptando la prohibicién kantiana segun la cual nues-
tra conciencia no puede impulsarse mds alld de los limites de la expe-
riencia, Mainldnder intenta ser fiel a la inmanencia y niega, por tanto,
que se pueda conocer la naturaleza del principio divino trascendente.
Profesa, pues, un “atefsmo cientifico”, segiin el cual la esencia del prin-
cipio divino es constitutivamente incognoscible. Con todo, sostiene que,
desde un punto de vista “regulativo”, podemos pensar el origen del mundo
“como si fuera el resultado de un acto de voluntad motivado” (Main-
lander, 1996-1999: I, 322). Se trata del resultado, por asi decir, de una
accién de la trascendencia ~que, por lo demds, nos permanece descono-
cida e incognoscible~, mds precisamente del acto mediante el cual la
trascendencia, es decir, el “siper-ser” que estd mds alld del ser (Uber-
Sein) y precede al mundo, se disuelve en la inmanencia del mundo, esto
es, en el no-ser (Nicht-Sein): la génesis del mundo tiene origen en la
voluntad de Dios de pasar del super-ser a la nada, es la “autoca-
daverizacién de Dios”. Todo lo que vemos en el mundo es la manifesta-
cién de tal voluntad de autoanulacién (Selbst-ver-nicht-ung).

Mainldnder transforma y radicaliza, pues, el pensamiento schopen-
haueriano, en la forma de una verdadera y propia “metafisica de la
entropfa”, de la cual deriva con sistematicidad todo su pensamiento: su
filosoffa de la naturaleza, su filosoffa de la historia sometida a la ley
universal del dolor, su politica y su ética eudaimonistica, que sostiene la
mdxima de la virginidad y recomienda el suicidio como negacién radi-
cal de la voluntad. En esta eleccidn radical Mainlénder ve la posibilidad
de una “redencién de la existencia”, la desenganada esperanza de poder
al fin “mirar en los ojos de la Nada absoluta” (Mainlander, 1996-1999: I,
358). .

Con rigurosa coherencia, sin esperar al capricho de la Madre Natura,
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ha puesto por casualidad ante los ojos el Esprit souterrain, su obra
recién traducida al francés (je igualmente por casualidad he descu-
bierto a los veintitn afios a Schopenhauer y a los treinta y cinco a
Stendhal!). El instinto de afinidad (;0 cdmo debo llamarlo?) se hizo
inmediatamente sentir, mi alegria fue extraordinaria... (Nietzsche,

1986: VIII, 27)

Menos conocida, en cambio, es la influencia que tuvo sobre Nietzsche
la lectura de Paul Bourget (1852-1935). Este escritor, poco conocido en
el 4mbito filosdfico, goza de una cierta notoriedad como novelista y cri-
tico literario. Sus novelas fueron saludadas como sismdgrafos de la in-
cipiente modernidad literaria, a pesar de los ataques de criticos conser-
vadores como Ferdinand Brunetidre. De ellas, la mds afortunada fue
Le Disciple (1889). El protagonista es un joven estudiante que es inicia-
do en la filosoffa por un maestro, Adrien Sixte, detrds del cual se reco-
noce la figura de Taine, con quien Bourget se habia formado, pero de
quien tomd distancia justamente con esta novela.

Como critico literario, Bourget adquirié notoriedad gracias a una
serie de articulos en los que describfa con eficacia los rasgos salientes
de la literatura de fin de siglo, usando como categorias para el andlisis
de la sociedad de la época conceptos que habian hecho fortuna, tales
como “decadencia”, “pesimismo”, “cosmopolitismo” y “nihilismo”. Los
articulos aparecieron entre el 15 de diciembre de 1881 y el 1 de octubre
de 1885, con el titulo “Psychologie contemporaine. Notes et Portraits”,

en la Nouvelle Revue, fundada en 1879 por Juliette Adam, que la editd
y difundié durante dos décadas en su salén parisino. En 1883 Bourget
recopilé en un libro los articulos sobre Baudelaire, Renan, Flaubert,
Taine y Stendhal, con el titulo Essais de psychologie contemporaine
(1883), y en 1885 hizo seguir un segundo volumen: Nouveaux Essais de
psychologie contemporaine, que comprende los articulos sobre Dumas
hijo, Lecomte de Lisle, los hermanos Goncourt, Turgeniev y Amiel.

La critica literaria que Bourget practica sirviéndose de lo que llama
el “método psicoldgico” describe la transicién del romanticismo tardio
francés a la modernidad y ve en las tendencias operantes en la literatu-
ra decadentista el reflejo de transformaciones que afectan a la sociedad
entera. Los Essais constituyen un licido andlisis de “algunas de las
consecuencias fatales de la vida cosmopolita” (Bourget, 1993: 439) e
ilustran los procesos de decadencia y de descomposicidn del tejido so-
cial, tal como se iban manifestando en la literatura de la época. Bourget
hace gravitar su andlisis “psicolégico” de la decadencia en torno de al-
gunos temas, motivos e interrogantes capitales:

1) Un primer dmbito es el estético. Bourget se interroga sobre algunas
cuestiones de fondo: jcudles son las funciones y el lugar del arte en
el proceso de transformacidn social? ;Cudl es el papel del artista
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frente al proceso de descomposicién de la sociedad que caracteriza la
vida cosmopolita moderna? ;Puede el artista, frente a las tenden-
cias igualitarias que se imponen por todas partes, mantener el pri-
mado aristocrdtico que le viene de la conciencia acerca de su tarea
de experimentador y creador?

2) Una segunda serie de interrogantes gira alrededor de la perspectiva
moral; jes posible, ademds de describir, dar una valoracién de la
decadencia de la sociedad contempordnea? Pero admitir la posibili-
dad de un juicio tal, {no significa introducir un punto de vista mo-
ral?

3) ;Cudl es, entonces, la actitud a mantener en la confrontacién con la
descomposicién de la sociedad y el debilitamiento de sus fuerzas vi-
tales? ;Qué hacer frente a la “enfermedad de la voluntad ", es decir,
la incapacidad de dominar, por medio de un principio, la contradic-
cién que emerge de las pulsiones fisioldgicas? Bourget considera le-
gitimo el punto de vista del moralista y del politico, los cuales produ-
cen “reacciones” ante las fuerzas de la decadencia, pero considera
que sélo otro punto de vista, el “psicoldgico”, 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 pdginas finales del ensayo sobre Baudelaire, el primero de la
serie, titulado “Théorie de la décadence” (Bourget, 1993: 13-18). A tra-
vés de un andlisis desencantado, Bourget reconoce en el pesimismo y
en el nihilismo de la literatura contempordnea 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 andlogos: uno estd referido
a la sociedad; el otyo, 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 energia a la energia total y la anarquia que se instaura
constituye la decadencia del conjunto” (Bourget, 1993: 14).

De esta idea de decadencia social Bourget extrae por analogia una
teoria de la decadencia literaria, y la formula en términos que serdn
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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9] cual la unidad del libro se descompone, para hacer lugar a la
independencia de la pdgina, la pdgina se descompone; pal:a hace‘r
lugar a la independencia de la frase, y la frase, para hacer lugar a
la independencia de la palabra. (Bourget, 1993: 14) |

Se ha sugerido hace tiempo (cf. Weigand, 1893; Andler, 1958: I11, 418
ss.) y se ha demostrado mds tarde con abundancia de pru,ebas .sigt,liem
douna ]inea'de jnvestigacidn indicada por Mazzino Montinari (::f. Kuhn
19925 Campioni, 1992, 2001; Volpi, 1995a), que estd teoria de la deca-’
dencia enc_ontré en Nietzsche un lector atento y voraz. Pero, antes de
pasar a Nietzsche, digamos qué consecuencias extrae Bouréet de sus
tes1's. Pues bien, frente a la decadencia, constata la posibilidad de dos
‘z}ctltudes: '12.1 decadencia puede ser afrontada desde una perspectiva
moral-p.ohtlca” o bien desde otra que llama “psicoldgica”. La primera
perspectiva, aquella segtin la cual “razonan los politicos y los moralistas”
apunta a la “cantidad de fuerza” global que puede mantener en func(i;m,
a} organismo social en su conjunto y, en caso de constatar falta o insu-
flmenc_m de ésta, extrae de ella un prondstico de decadencia y busca
impedirla. Opuesto al punto de vista del moralista y del politico estd ecl
punto de vista del “psicélogo”: su interés estd dirigido no al conjunto
sino a la simple individualidad, y apunta a estudiar la originalidad la,
rrepetibilidad y la inefabilidad de ésta, con todos sus caracteres I]’,]'iS
atrayen'tes y fascinantes y con los valores estéticos que producen )

Medlante la consideracidn “psicoldgica” Bourget se abre un accéso al
fenémeno de la decadencia que le permite valorizar sus efectos positi-
vos, esto es, sobre todo, los valores estéticos que la individualidad artis-
tica produce, al hacerse independiente de la sociedad. Abierto tal acce-
S0, Bou?get puede hacer una apologia de la existencia experimentél
eXCél"ltI‘lf:a del literato y el artista: éste no vive mds que de s{ mismo SZ
autojustifica, desde el punto de vista “psicoldgico”, por su valor intrixi’se-
€0, seguin el principio del arte por el arte. Bourget presenta lulego el
punto de.vista estetizante de la decadencia como la “suprema equidad”
del espl’ptu y Iag ideas, porque es capaz de paladearlas y asimilarlas
todas, sin adherir a ninguna, produciendo asf “un tesoro mds rico de

"adquisicién humana”.

Si los ciudadanos de una decadencia son inferiores como cbre-
ros'de la grandeza del pafs, {no son quizd muy superiores como
artlstfx:s de la interioridad de su alma? Si son inadaptados para

‘ la accién privada o publica, no es quizd porque estdn demasiado
“adaptados al pensamiento solitario? Si son malos reproductores
delas gengraciones futuras, ;no es quizd.porque la abundancia de
las sensaciones finas y la exquisitez de los sentimientos raros los
han hecho virtuosos, estériles pero refinados, de la voluptuosi-
dad y los dolores? Si son incapaces de la dedicacidn propia de la fe
profunda, ino es quizd porque su inteligencia demasiado culta los
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ha h'berado de los prejuicios y porque, habiendo hecho la resefia de
las ideas, han llegado a aquella equidad suprema que legitima
todas l'as doctrinas, excluyendo todos los fanatismos? Ciertamen-
te, un jefe germano del siglo II era mds 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, ei

César que amaba Tivoli, representaba un tesoro m4s rico de adqui-
sicion humana. (Bourget, 1993: 15)

Qop esto Bourget se opone a las argumentaciones que desde siempre
se hlcl’eron valer contra el punto de vista de la decadencia, a saber: que
llevana_ a la perdicién y que no tendria futuro. Bourget neutraliza la
valoracidn negativa del fenémeno y muestra las razones que permiten
comprenderlo en los valores estéticos que produce:

i El gran argumento contra las decadencias es que no tienen ma-
fianay que habrd siempre una barbarie que las aplastard. Pero la
herencia fatal de lo exquisito y de lo raro, ;no es acaso la de no
tener razones frente a la brutalidad? Es licito admitir tal error y

pref:erir_ la derrota de Atenas en decadencia al triunfo del Mace-
donio violento, (Bourget, 1993: 15)

; lMedl?’n.te una an_alogl'a, esta conviccidn acerca de la decadencia so-
1al y politica se extiende también a las literaturas de la decadencia.

Tampqco estas literaturas tienen un maﬁa‘na. Desembocamos
en a’lteracmnes del vocabulario, en sutilezas de palabras que vol-
veran este estilo ininteligible a las generaciones venideras. Den-
tro de cincuenta afios, por ejemplo, la lengua de los hermanos
Goncourt no serd comprendida mds que por los especialistas. LQué
importa? ;Acaso es el fin del escritor presentarse como candidato
perp_etuo frente al sufragio universal de los siglos? Nosotros nos
delp{tamos con lo que vosotros llam4is nuestras corrupciones
estilisticas, y disfrutamos, con nosotros, los refinados de nuestra
razay de nuestra hora. Se trata de saber si nuestra excepcidn no eé
una aristocracia y si, en el ordenr de la estética, la pluralidad de los

sufragios no representa otra cosa i i
A t que la pluralidad -
rancias. (Bourget, 1993: 16) P d de fas igno

i Issr?strlgcz giéng(?e?a (tawde'nte en estas lineas el ideal.de la aristocra-
G g o due Pm gf cultiva y s_obr.e .la base de} cual justifica el ideal
lo o X! recf' : ues Io que gr}tre 1pdlv1duo y socxeglad existe un vincu-
o sories termini) oce}, a 1nd1v1duah.dad que toma distancia del ambien-
propias energia; p.otl 1corf:ar el arraigo en el terreno del cual extrae las
tongeame Serévx ates, y corre 91 rxesgo'de dete.riorarse y morir. La
ro o uend entonces que sglg el artista valiente, fuerte y madu-

, g personalidad y creatividad, conseguird 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 atraido por
]a “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 parecia
morboso y artificial a las naturalezas simples” (Bourget, 1993: 18). Es
capaz de decaer y arruinarse sin perecer, produciendo, por el contrario,
valores estéticos imperecederos.

Bourget esboza de este modo una teoria de la decadencia social y
literaria, en la que el ideal aristocrdtico del arte obtiene como tal una
justificacidn y un sentido propios. Con su aparicién el artista decadente
ennoblece el escenario y extrae de las manifestaciongs 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 exploracién de la literatura francesa y del
estudio de los Essais de Bourget, un filén temdtico central en la especu-
lacién de los dltimos afios de lucidez. Un condensado de él es el libelo
Nietzsche contra Wagner, donde ya en el prefacio uno se topa con las
huellas de la influencia de Bourget. Nietzsche declara que se trata de
“un ensayo (Essai) para psicélogos, no para alemanes” (Nietzsche, 1988:
VI, 415), aludiendo evidentemente a la perspectiva “psicoldgica”, con-
trapuesta a la moral, que Bourget habia adoptado para poder entender
la decadencia en una dptica 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 décadence recogido a tra-
vés de la exploracién de la literatura, siguiendo la guia “psicoldgica” de
Bourget.

Un motivo, en particular, parece haber conmovido a Nietzsche: aquél
segun el cual la décadence estd caracterizada por la disolucidn fisioldgi-
ca del organismo y por la disgregacidn de las partes que se separan del
todo y se vuelven independientes de éste. Ya en una breve nota del in-
vierno de 1883-1884 Nietzsche sefiala la tesis central de Bourget:

Estilo de la decadencia en Wagner: la frase simple llega a ser
soberana, la subordinacidn y coordinacidn llega a ser casual. Bour-
get, p. 25. (Nietzsche, 1988: X, 646)

En este fragmento estd contenida in nuce la teoria de la decadencia
que Nietzsche desarrolla sobre la base de Bourget y que aplica a la que
es, segun 61, la manifestacidn por excelencia de la decadencia, esto es, la
musica de Wagner. Tal aplicacidn se presenta en una carta a Carl Fuchs
de mediados de abril de 1886, enviada desde Niza, la “cosmdpolis” en la
que Nietzsche estaba residiendo. Hablando de la “decadencia [Verfall]

4t
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del sentido melddico” que dice percibir en los musicos alemanes, es decir,
de la cada vez mayor atencidén por el gesto simple y la cada vez mayor
habilidad en lo particular y en la configuracién del momento individual,
Nietzsche escribe de Wagner:

La férmula wagneriana “melodia infinita” expresa del mode
mds amable el peligro, la corrupcién del instinto, y también la
buena fe, la tranquilidad de la conciencia en medio de tal corrup-
cién. La ambigitedad ritmica, por la cual no se sabe mds ni se debe
saber mds si algo es capo o coda, es, sin duda, un recurso artistico
mediante el cual se pueden obtener efectos maravillosos: el Tristdn
es rico en esto; pero como sintoma de un arte es y sigue siendo el
signo de la disolucidn. La parte impera sobre el todo, la frase sobre
la melodia, el instante sobre el tiempo (también sobre el tiempo
musical), el pathos sobre el ethos (cardcter o estilo o como se lo
quiera llamar) y, finalmente, el esprit sobre el “sentido”. (Nictzsche,
1986: VII, 176-77)

También aqui, aunque sin dar el nombre, Nietzsche calca su propia
definicién de la decadencia de la de Bourget. Sin embargo, se nota una
diferencia de acento y de valoracidn. Nietzsche es atraido por la fosfo-
rescencia que emana de la decadencia; pero sabe que se trata de una Iuz
que absorbe, perc que es insuficiente para iluminar. Es hijo de la deca-
dencia; sin embargo, lucha y protesta contra ella. Asfi 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 méds refinada, no es
simplemente para soportarla. Por el contrario, Nietzsche quiere recha-
zarla mediante un “contramovimiento” que tiene su centro de gravedad
en el arte como voluntad de poder, o sea, como creatividad y actividad,
y no como disfrute pasivo. En la misma carta a Carl Fuchs prosigue:

iDisculpe! Pero lo que yo creo percibir es un cambio de perspecti-
va: se ve muy‘demasiado detalladamente el particular; muy, dema-
siado vagamente el conjunto. En musica, la voluntad se tensa hacia
esta dptica perturbadora, es el ingenio mds que la voluntad. Y esto es
ddcadence: una palabra que entre gente como nosotros, se entiende,
no desprecia, sino que define, (Nietzsche, 1986: 177)

Dos afios mds tarde, en el Caso Wagner, Nietzsche vuelve a propo-
ner, en forma ahora definitiva, su teorfa sobre la decadencia, retomando
de Bourget la analogfa entre la decadencia literaria y la decadencia
socx.al, entre la disgregacién del todo de un texto y la disolucién del
conjunto y de la sociedad. Sélo 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 sele
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opone con fuerza. Por ello, por un lado, no puede no reconocer las razo-
nes de la decadencia como fenémeno intrinseco a la vida misma y a la
trayectoria de su desarrollo, y afirma en el fragmento 14 [75] de la prima-
vera de 1888, titulado “Concepto de «decadencian™

El fenémeno de la decadencia es igualmente necesario en cuan-
to surgiry progresar de la vida: no estd en nuestro poder eliminar-
lo. Lia razén quiere, por el contrario, que se Je reconozca su buen
derecho... (Nietzsche, 1988: X111, 255-56)

Por el otro, sin embargo, juzga, en contra de Bourget, que la exte-
nuacidn de la decadencia en la individualidad no es productora de nue-
vos y mds refinados valores estéticos, sino que, por el contrario, es in-
dispensable reconquistar la vida del todo. Retomando casi en los mis-
mos términos la descripcidn de Bourget, Nietzsche la reformula de modo
de extraer un juicio eritico sobre la decadencia:

¢Por qué cosa estd caracterizada toda décadence literaria? Por
el hecho de que la vida no reside mds 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 pdgina, la pdgina toma vida a expensas
del todo: el todo no es mds todo. Pero ésta es la alegorfa de todo
estilo de la ddcadence: siempre anarquia atomistica, disgregacién
del querer, “libertad del individuo” o, por decirlo con ¢l lenguaje de
la moral extendido a la teoria politica, “derechos iguales para to-
dos”. La vida, la igual vitalidad, la vibracién y la exuberancia de la
vida comprimida en los organismos m4s pequefios, y el resto pobre
de vida. Por doquier pardlisis, pena, rigidez o bien enemistad y
caos: ambas cosas son siempre tanto mds evidentes a los 0jos,
cuanto mds elevadas son las formas de organizacién hacia las
cuales se asciende. Generalmente el todo no vive mds: estd yuxta-
puesto, es calculado, postizo, un producto artificial, (Nietzsche,
1988: VI, 27)

Y en un fragmento pdstumo paralelo nombra abiertamente su fuente:

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

 Todo esto arroja luz sobre el contexto histérico de ideas y de expe-
riencias en el cual la teorfa nietzscheana de la decadencia hunde sus
l‘a.l'ces, y muestra hasta qué punto depende de ellas. Pero, ademds,
Nietzsche inserta los motivos que recibe casi literalmente de Bourget
en el horizonte mds vasto de su interpretacién del nihilismo como 14gi-
¢a de la historia occidental. Asi, puede advertir sobre la confusién de
las consecuencias con las causas, de las manifestaciones superficiales de
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la decadencia con las razones metafisi ‘

1s1cas profundas que la han des
dgngglo. I?n el fragmgntq 14 [85] de la primavera de 1888 Nietzscheec%(;:.
pendia y formula la intuicién que lo proyecta mucho mds all4 de Bourget:

El nihilismo no es una causa, si 5 Sgi
. : a a, sino solo 1s
cia. (Nietzsche, 1988: X111, 265) eclofa gica de Ia decaden.
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Yo creo en la antigua sentencia germdnica: todos los dioses
deben morir. (Nietzsche, 1988: VII, 125)

Es en La gaya ciencia (Die frohliche Wissenschaft, 1882), en el frag-
mento 125 con el titulo “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 afios mds tarde, cuando escribia un quinto libro para la nueva
edicién de la obra, Nietzsche comenzard insistiendo sobre el mismo tema:

El m4ds grande acontecimiento reciente —que “Diogha muerto”,
que la fe en el Dios cristiano ha llegado a ser inaceptable- comien-
za ya a arrojar sus primeras sombras sobre Buropa. (Nietzsche,

1988: 111, 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 diagndstico
critico del presente. Desde el descubrimiento de Bourget y Dostoievsky
en adelante, Nietzsche interpretard cada vez mds netamente este pro-
ceso histérico en términos de “nihilismo”.

Pero (qué quiere decir exactamente “nihilismo”? Al plantearse él
mismo la pregunta, responde con una definicién seca y precisa, que des-

cribe el fendmeno en su esencia e indica su causa:

Nihilismo: falta el fin; falta la respuesta al “;para qué?”’; jqué
significa nihilismo? Que los valores supremos se desvalorizaron.

(Nietzsche, 1988: XI1, 350)

El nihilismo es, por lo tanto, la “falta de sentido” que aparece cuando
se debilita la fuerza vinculante de las respuestas tradicionales al “;para
qué?” de la vida y del ser, y esto sucede a lo largo del proceso histdrico,
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 condicién de “insensatez” en la que se encuen-
tra la humanidad contempordnea. Escribe Nietzsche en uno de los frag-
mentos redactados para el prefacio a la proyectada obra La volun tad de

poder en el invierno 1887-1888:

Describo lo que vendrd: el advenimiento del nihilismo... El hom-
bre moderno cree de manera experimental ya en este valor, ya en
aquél, para despuds dejarlo caer; el circulo de los valores supera-
dos y abandonados es cada vez mds amplio; se advierte siempre
mids el vacio y la pobreza de valores; el movimiento es imparable,
por mds que haya habido intentos grandiosos por desacelerarlo. Al
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final, el hombre se atreve a una critica de los valores en general; no
reconoce su origen; conoce bastante como para no creer mds en
ningtn valor; he aqui el pathos, el nuevo cscalofrxo... La que cuento
es la historia de los proximos dos siglos... (Nietzsche, 1988: XITI,
56-57)

Y en una reelaboracién del mismo fragmento se pregunta:

{Por qué, de hecho, el advenimiento del nihilismo es ya necesa-
rio? Porque son nuestros mismos valores preqedentos los’qge tracn
con éste su tltima conclusidn; porque el nihilisnio es la légica, pen-
sada hasta el fondo, de nuestros grandes valores e ideales: porque
debemos primero vivir el nihilismo, para (la1’11gs cuenta de cudl fue
propiamente el valor de estos “valores”... (Nietzsche, 1988: X111,
190)

Segun Nietzsche, el proceso de desvalorizacién de Iqs va}ores es el
rasgo mds profundo que caracteriza el desarrollg de l.a historia del pen-
samiento europeo, que es, por consiguiente, la historia de una decadfep-
cia: el acto originario de tal decadencia estd ya presente en la ful}dac1011
de la doctrina de los dos mundos en la obra de Sécrates y Platdn, vale
decir, en la postulacién de un mundo ideal, trascendente, en si, que en
cuanto mundo verdadero estd puesto por encima del mundo sensible,
considerado, en cambio, como mundo aparente. .

Pero ;por qué? Porque rdpidamente el mundo 51‘11'31‘asen.31b']e_, en cuan-
to ideal, se muestra inalcanzable y su inalcanzablhdad's;gmﬁca un de-
fecto de ser, una disminucién de su consistencia ontoldgica y de su va-
lor. La idealidad, es decir, la inalcanzabilidad, es una “fuerza calummz},-
dora del mundo y del hombre”, un “soplo venenoso sobre la rea-hda.d’ ,
“la gran seduccidn que lleva a la nada” (V111 11, 26_5): La desva191~1zac1011
de los valores supremos, es decir, el nihilismo, se inicia ya aqui, est;o es,
con el platonismo, que distingue entre dos mundos e mtrod'uce asf una
fractura, una dicotomia en el ser. El nihilismo, en cuan}:o historia de la
postulacién y de 14 progresiva disolucién del mundo ideal, es la. otra
cara del platonismo, y “el nihilismo es el que del mundo tal cual es ngg%
que no deberfa ser, y del mundo tal cual deberia ser juzga que no existe
(VIIL, 11, 26).

En un breve texto inserto en el Crepusculo de los idolos (Qétzen-
ddmmerung, 1888), titulado “Cémo el mundo verdadero termn_lé por
convertirse en una fébula”, Nietzsche ofrece un compendio iluminador
de la historia del nihilismo-platonismo en seis capitulos. Vedmoslos con-
cisamente.

1. El mundo verdadero, alcanzable por el sabio, por.el piadoso, por
el virtuoso: € vive alli, ¢l mismo es este mundo. (Nietzsche, 1988:
VI, 80)
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Nietzsche alude aquf a la situacién que se verifica en la primera fase
de la historia del platonismo-nihilismo, es decir, al capitulo que corres-
ponde al pensamiento de Platén: se postula la existencia de un mundo
verdadero, suprasensible, que, sin embargo, no ha llegado a ser aun
una entidad meramente “ideal”, “platénica”, sino que es alcanzable para
los sabios.

2. El mundo verdadero, por el momento inalcanzable, pero pro-
metido al sabio, al 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 frascendencia e
inmanencia, desde el momento en que incluso para el sabio el mundo
ideal es sélo una pbromesa, por tanto, por ahora inalcanzable. Contex-
tualmente se desvaloriza el mundo sensible: la existencia terrena se
degrada al dmbito de Ia apariencia, de la transitoriedad, aun cuando se
le presenta la posibilidad de alcanzar, algin dia, el mundo verdadero.
La existencia humana se desenvuelve en el “mds acd”, pero tiende ha-
cia el “mds allg”, el cual se 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 capitulo de la historia del platonismo-nihilismo es el que
corresponde al pensamiento de Kant. El mundo verdadero, suprasen-
sible, se excluye del 4mbito de la experiencia y ha sido, por consiguien-
te, declarado indemostrable, dentro de los limites de la simple razén
tedrica. Sin embargo, se recupera como postulado de la razén préctica:
aun asf, forzado a la pdlida existencia de una mera hipdtesis, continta
vinculando en la forma de un imperativo.

4. El mundo verdadero: inalcanzable? En cualquier caso, no al-
canzado. Y en cuanto no alcanzado, también desconocido: Por con-
secuencia; tampoco consolador, salvifico, vinculante: ia qué po-
drfa vincularnos algo desconocido? (Nietzsche, 1988: vI, 80)

Con el cuarto capitulo de la historia del platonismo-nihilismo,
Nietzsche marca la fase de escepticismo y de incredulidad metafisica
que sigue al kantismo y al idealismo, y que puede ser identificada con el
Incipiente positivismo. Como consecuencia de la destruccién kantiana de
las certezas metafisicas se debilita la creencia en el mundo ideal y en su
cognoscibilidad. 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 eg

declarado absolutamente incognoscible, se deriva de esto que no se pue-
de saber nada de €l y que, en rigor, no se puede decidir ni por 1 ni contra
él, Ese mundo pierde la relevancia moral-religiosa que todavia tenia en
cuanto postulado de la razén préctica. Cae en la indiferencia,

5.. El “mundo ve?dadero": una idea que ya no es \itil para nada, ni
siquiera es ya vinculante, una idea que se vuelve inutil y super-
flua, p)or Io tanto, una idea refutada: jaboldmosla! (Nietzsche, 1988:
VI, 81

En los dltimos dos capitulos de su compendio Nietzsche comienza a
presentar su perspectiva filoséfica. Lo revela ya el hecho de que la ex-
presién “mundo verdadero” es puesta ahora entre comillas. En efecto
dfesdg el momento en que el “mundo verdadero” ha sido abolido, tai
término no tiene mds valor y, por consiguiente, queda suspendido, puesto
entre comillas. Nietzsche piensa aquf en su propia obra de demolicidén
que }-12{. alcanzado su primer resultado con La gaya ciencia: se encuentre:
al inicio, en la fase del pensamiento matutino, aunque no todavia en el
pleno mediodia. Pero después de la abolicidn del mundo suprasensible
en cuanto hipétesis superflua, permanecen atin abiertos dos problemas;
(,qué_ queda en el lugar en el que estaba el ideal ¥ que, despuds de la
abolicién de este 1iltimo, queda ahora vacio? ;Y cudl es el sentido del
mundo §ensible, después de que ha sido abolido ese ideal? Se vuelve
necesario un paso ulterior, en el cual se lleve a término la demolicidn
emprendida.

?. A_l fmmdo verdadero lo hemos abolido: {qué mundo queda?
(,Qm'za el apa'rente? {...] iPero no! Con el mundo verdadero hemos
abolido tambidn el aparente. (Nietzsche, 1988: VI, 80)

Este ﬁl‘timo capitulo, que implica también la abolicién del mundo
aparente, indica la tarea que Nietzsche se fija de antemano en la tltima
fasge de su pensamiento. Estamos en. el “incipit Zarathustra”, en la filo-
sofia del pleno mediodia, en el momento de la sombra mas c’orta en el
cual el platonismo-nihilismo est4 verdaderamente superado. Petio, pa-
ra que tal superacidn se cumpla, es necesario que sea abolido también el

mundo aparente”, Esto no significa quitar simplemente del medio
el munc.lo sensible como tal. Si as{ fuese, desde el momento en que el
mundo ideal y el mundo sensible constituyen en su conjunto la totali-
dE}d del ser, su abolicién produciria como resultado la nada. Pero
Nlelt’zsche no puede querer esto, si es verdad que apunta a una supe-
racion del nihilismo. Abolir el “mundo aparente” significa, mds bien, elimi-
nar el ‘modp como lo sensible es visto desde la perspectiva del plato’nismo
esto es, quitarle el cardcter de apariencia. No se trata entonces de abolhj
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el mundo sensible, sino de eliminar el malentendido platdnico y de abrir
ast la via a una nueva concepcién de lo sensible y a una nueva relacién
entre lo sensible y lo no sensible. A tal fin, no basta simplemente con
derribar la vieja jerarquia y poner en alto lo que antes estaba abajo,
valorizando lo sensible y despreciando lo no sensible. Es necesario, en
cambio, salir integramente del horizonte del platonismo-nihilismo, o sea,
de la dicotomia ontoldgica que implica y de sus correspondientes catego-
rias.
En un célebre fragmento titulado “Critica del nihilismo”, Nietzsche
asevera que el nihilismo padece de necesidad como estado psicoldgico,
cuando las grandes categorias, con las cuales se habia introducido en el
mundo un principio organizador y se le habfa dadovun sentido al deve-
nir, son erosionadas por la sospecha de que lo que las alimentaba era
simplemente la inconsciente autoilusidn de la que se sirve la vida hu-
mana para sobrevivir. Se trata de las categorias de “fin”, “unidad” y
“verdad”.

Mientras antiguamente estdbamos ilusionados con que el devenir
tuviese un sentido, una meta ~fuese el “orden moral del mundo”, el
“acrecentamiento del amor y de la armonia” 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 desilusién sobre un pretendido fin del devenir es una causa del
nihilismo” (Nietzsche, 1988: XIII, 46-47).

En segundo lugar, se viene abajo también otra estrategia tradicional
para dominar el devenir: aquella que consiste en reconducirlo a un prin-
cipio unificador, es decir, la que simplifica y controla la complejidad de
aquél, organizdndola como unidad y considerando a esta tltima como
su valor final.

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

..no queda como escapatoria mds que condenar como ilusidn a
todo este mundo del devenir e inventar un mundo que exista mds
alld de éste, como mundo verdadero. Pero apenas el hombre se da
cuenta de que este mundo ha sido fabricado solamente a partir
de necesidades psicoldgicas, y que de ningin modo tiene derecho
de hacer tal cosa, surge la dltima forma del nihilismo, que encie-
rra en si la incredulidad en mundo metafisico: que se prohibe a si
misma creer en un mundo verdadero. (Nietzsche, 1988: XIII, 47-

48)

Cuando se hace claro que “no es licito interpretar el cardcter general
de 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 tnica realidad el
mundo en su eterno fluir y devenir: el problema es que este tltimo se
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muestra privado de sentido y de valor.” Por lo tanto, “no se soportg este
mundo que aun asf no se quiére negar”; “las categorfas «fin, «unidady,
«ser», con las cuales habfamos introducido un valor en el mundo, son
nuevamente expulsadas de él por nosotros, y ahora el mundo aparece
privado de valor” (Nietzsche, 1988: X111, 48). o .

El nihilismo que se impone como un “estado psicolégico y que orien-
ta el proceso de desvalorizacidn y disolucién de los supremos vglqrgs
tradicionales es, sin embargo, un nihilismo incompleto. En €l se inicia
la destruccion de los viejos valores, pero los nuevos que aparecen van a
ocupar el mismo puesto de los precedentes, es decir, conservan un ca-
rdcter suprasensible, ideal. En el nihilismo incompleto la distincién entre
mundo verdadero y mundo aparente no desaparece del todo, y se man-
tiene todavia operante una fe. Para derribar lo antiguq se debe todaviia
creer en algo, en un ideal; se tiene todavia una “neceSIdaFI de verdad”.
En la fenomenologia que Nietzsche presenta, el nihilismo incompleto se
manifiesta en diversos dmbitos y formas:

a) en el dmbito del saber cientifico, son manifestacioneg de nihilismo
incompleto el positivismo y la explicacién naturalista, causal y
mecanicista del universo; a esto se asocia, en las ciencias del espiri-
tu, el positivismo historiogrdfico de las ciencias histdricas, que en-
cuentra su formulacidn filoséfica en el historicismo:

b) en el dmbito de la politica, el nihilismo incompleto_ se manifiesta
como nacionalismo, chovinismo, democraticismo, socialismo y anar-
quismo (el nihilismo ruso), y

¢) en fin, en el dmbito artistico, son manifestaciones de nihilismo in-
completo el naturalismo y el esteticismo francés.

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

a) tal nihilismo e#al principio un nihilismo pasivo, es decir, un signo
de “ocaso y decadencia del poder del espiritu”, incapaz de alcanzgr
los fines hasta ahora perseguidos. Su manifestacién por excelencia
es la transformacién y la asimilacién del budismo oriental en el pen-
samiento occidental, con el cultivo del desvelo por la Nada, ya pre-
sente en los roménticos, pero alimentado sobre todo por la filosofia
schopenhaueriana;

b) el nihilismo completo se manifiesta ademds como nihilismo activo,
es decir, como una sefial del “crecido poder del espiritu”, la cual se
despliega en el incremento y la aceleracién del proceso de destruc-
cién (Nietzsche, 1988: XII, 350), y
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¢) Nietzsche llama extrema la forma de nihilismo activo que saca del
medio no sdlo a los valores tradicionales, es decir, a la visidn moral
del mundo y al mismo valor de verdad, sino también al lugar
suprasensible que tales valores ocupaban:

La forma extrema del nihilismo seria 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 estd en nosotros (teniendo nosotros constan-
temente necesidad de un mundo limitado, abreviado, simplifica-
do). (Nietzsche, 1988: XII, 354) .

Y también:

Que no hay verdad; que no hay una constitucién absoluta de las
cosas, una “cosa en si”: esto mismo es nihilismo, es incluso el nihj-
lismo extremo, (Nietzsche, 1988: X11, 351)

Sélo con la abolicién del lugar ideal de los valores tradicionales se
hace espacio a la posibilidad de una nueva posicidén de valores. Con
referencia al hecho de que de tal manera el nihilismo extremo crea un
espacio y se queda, asi, a la intemperie, Nietzsche habla también de
nihilismo estdtico (Nietzsche, 1988: XI, 547). El cardcter negativo que
inhiere al nihilismo como tal asume aqui una modificacidén positiva, en
la medida en que tal nihilismo hace posible la nueva posicidn de valo-
res, basada sobre el reconocimiento de la voluntad de poder como ca-
rdcter fundamental de todo lo que existe. Al llegar a abrir de nuevo la
posibilidad de la afirmacidn, el nihilismo supera su incompletud y que-
da consumado; llega a ser nihilismo cldsico. 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 si hasta el fondo el
nihilismo mismo, que lo tiene detrds de s, debajo de si, fuera de si”
(Nietzsche, 1988: X111, 190).
~ Ahora bien, para llevar verdaderamente a cabo la hipdtesis nihilista
~como Nietzsche ilustra, entre otras cosas, en el gran fragmento sobre
+“El nihilismo europeo” (Lenzer Heide, 10 de junio de 1887), expurgado
en la edicién de su hermana y restituido por Colli-Montinari en su for-
_Mma integral (Nietzsche, 1988: X1, 211-17; N® 5 [71])- es necesario que
Nosotros “pensemos este pensamiento en su forma m4s terrible: la exis-
‘tencia, asf como es, sin sentido nj objetivo, pero inevitablemente retor-
Nante, sin un final en la nada: «el eterno retorno». Es ésta la forma
€xtrema del nihilismo: {la nada (Ia “falta de sentido”) eterna!” (Nietzsche,
1988: x11, 213). El acabamiento del nihilismo requiere el pensamiento del
eterno retorno. Esto significa que no debemos pensar tinicamente 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 si misma: como ellos que recorren millones de
kilémetros para continuar simplemente en su drbita, asf la vida hace

todo lo que le consienten la mecdnica y la energia del cosmos, y ninguna

otra cosa. Por el contrario, debemos pensar también que todo esto retor-
na eternamente. La conclusidn de Nietzsche es coherente:

El cardcter complexivo del mundo es caos para toda la eternidad.
(Nietzsche, 1988: III, 468)

Esto significa renunciar a imprimir al ser todo orden, sentido o for-
ma, como no sean los del devenir y su inagotable repeticidn. 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 [1961]: 204, 241)- no se entiende en el sen-
tido de un ser prodigioso que habria 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 dltimo y tiene la fuerza para crearlos de nuevo.
La transvaloracién de todos los valores es el movimiento que se opone
al nihilismo y lo supera: ella nutre al “superhombre” como aquel que
expresa la mdxima concentracidn de voluntad de podery 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: “;Cémo pensaria tal hombre en el
eterno retorno?” (Nietzsche, 1988: XII, 217), indica precisamente que
después de la abolicién de la antitesis entre el mundo verdadero y el
mundo aparente, esto es, después de que la visién del mundo platdnico-
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
dicotomia platdnico-nihilista o, peor aun, en sus suceddneos. Y es justa-
mente la doctrina del eterno retorno la que ofrece a Nietzsche tal opor-
tunidad.

Como se ve, el andlisis del nihilismo como 16gica de la decadencia, la
doctrina de la voluntad de poder y'la hipdtesis del eterno retorno estén
conectadas en una secuencia tedrica coherente.,

Capitulo octavo

NIHILISMO, RELATIVISMO Y DESENCANTAMIENTO
EN LA “CULTURA DE LA CRISIS”

¢Hacia ddnde va el mundo? Hacia la mis-
ma transitoriedad de donde viene.

Nietzsche evocaba la antigua doctrina del eterno retorno en los tér-
minos de una ensefianza sugestiva que prometia conferir un nuevo cen-
tro de gravedad a la existencia y volver soportable el perenne devenir
de todas las cosas. La hipétesis con la cual introduce el eterno retorno
al final de la primera edicién de La gaya ciencia (1882), en el pdrrafo
titulado “El peso m4ds grande”, ha llegado a ser cldsica:

{Qué ocurriria si, un dia o una noche, un demonio se arrastrase
furtivo en la mds solitaria de tus soledades y te dijese: “Esta vida,
como tt ahora la vives y la has vivido, deberds vivirla una vez mds
e innumerables veces mds, y no habr4 en ella nada mds de nuevo,
pero cada dolor y cada placer y cada pensamiento y suspiro, y cada
cosa indeciblemente pequefia y grande de tu vida deberd retornar a
ti, y todas en la misma secuencia y sucesidn -y asi también esta
arafia y este claro de luna entre las ramas y asi también este
instante y yo mismo. El eterno reloj de arena de la existencia siem-
pre ha dado la vuelta de nuevo -y tii con él, granito de polvo venido
del polvo”, [...] Si aquel pensamiento te tomase en su poder, a ti, tal
cual eres ahora, te haria padecer una metamorfosis, y quizd te
trituraria; la pregunta que te plantearias cada vez y en cada caso:
“;Quieres ti esto una vez mds e innumerables veces mds?”, carga-
ria sobre tu actuar como el peso mds grande. En caso contrario,
(cudn bien deberias quererte a ti mismo y a la vida, para no desear
mds ninguna otra cosa que esta tltima eterna sancién, esta prue-
ba? (Nietzsche, 1988: III, 570)

Desde el momento de su descubrimiento en adelante —~ocurrido, como
se recuerda, en Ecce homo, en agosto de 1881, a la orilla del lago de
Silvaplana en las cercanias de Surlei, “seis mil pies mds alld del hombre
y del tiempo” (Nietzsche, 1988: VI, 335)- el pensamiento del eterno retor-
no no abandonard mds a Nietzsche, que elaborard esta concepcion suya,
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“la suprema férmula de la afirmacidén que jamds pueda ser alcapzada”, en
numerosos fragmentos y la propondr4 en, al menos, otras dos importan-
tes comunicaciones publicas. La primera se encuentra en el Z@rath us-
tra. Esta cbra, que puede ser considerada la obra maestra d'e Nl'e'tzsche,
es, en su conjunto, una elaboracién a lo grande y una comunicacion dela
doctrina del eterno retorno. La segunda se encuentra en .]\(fas alld del
bien y del mal, en el tercer capitulo, titulado “El ser religioso”, y es la
férmula “circulus vitiosus deus?” (Nietzsche, 1988: V, 75), que, a pesar de
las muiltiples exégesis que le sucedieron, permanece hasta hoy como un
enigma. N

Es un hecho, sin embargo, que el cardcter intrinsecamex.lte esotérico
del eterno retorno, su aparente contradiccidn con la doc@_*ma de la vo-
luntad de poder, la dificultad de interpretarlo en su sigm.flcado. y en las
consecuencias con las que hace recaer su peso sobre la existencia huma-
na y sobre la interpretacidn ontoldgica del devgnir fueron, toFlos ellos,
factores que perjudicaron su suerte. Tanto Heidegger y Lowith, en el
campo filoséfico, como posteriormente Borges.y Kundera, en el lite-
rario, habrian 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 diagndstico de la decadencia y.d_e la crisis dfa
los valores, es decir, la teorizacién del nihilismo y la clarividente previ-
sién de las consecuencias que habia desencadenado, el aspecto de la
obra de Nietzsche que lo hizo volverse un autor tan lefdo como para
llevarlo a ocupar en el alma alemana el puesto que antes de €1, y en su
misma formacidn intelectual, habia sido de Schopenhauer. Su obra ha
proyectado asi 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 autocomprensién filoséfica de nuestro tiempo. Vuelta
ya impracticable la sintesis dialéctica, minada en sus fundamentqs por
el desarrollo de la imagen cientifica del mundo, se apeld al pensamiento
de Nietzsche para compensar el vacio filoséfico que se abre de par en
par en el “después de Hegel”, y para evitar las dos trampas en Ig cua}es
era, de entrada, nfuy f4cil caer: la nostalgia por la totalidad dialéctica
perdida, por un lado, o bien la hueca adhesién al positivismo dfa los
hechos, por el otro. Si no fue asi, es porque, siguiendo el paradigma
nietzscheano de manera cada vez mds tenaz y rabiosa, se produjo no
s6lo la liquidacién de los grandes ideales de Dios, del Bien y de lo Verda-
dero, sino que se mind también en su base toda posibilidad de volver a
llenar el vacio de sentido que de él resultaba. Adem4s, la critica que se
inspiraba en Nietzsche, corrosiva y disolvente, no fue mera descripcidn,
sino que contribuyé a producir o a acelerar el estado de crisis que des-
cribfa. El resultado es conocido: ha sido el “desierto que crece”, el agi-
gantamiento de la sombra del nihilismo.

Esta es la razén por la cual en nuestro siglo Nietzsche ha suscitado
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entusiasmos y atraido anatemas, ha inspirado posturas, modas cultura-
les y estilos de pensamiento, pero ha provocado al mismo tiempo reac-
ciones y rechazos igualmente radicales. Nietzsche habia sido buen pro-
feta de si mismo cuando, en el mondlogo fatal de Ecce homo, habia
preconizado que un dia su nombre, el del primer inmoral y destructor
por excelencia, estarfa ligado a una profunda colisién de las concien-
cias, a un cataclismo del espiritu sin igual,

Un elocuente testimonio de la difusidén de su “mito” y, al mismo tiem-
po, de su doble efecto de atraccidn y rechazo es el libelo del sociélogo
Ferdinand Ténnies El culto de Nietzsche. Una critica (Der Nietzsche-
Kultus. Eine Kritik, 1897). Después de haber sido él mismo un nietgz-
scheano entusiasta —habia apreciado, sobre todo, ¢l Nacimiento de la
tragedia, donde vefa prefigurada la idea de una “comunidad dionisfaca”,
que estd en las bases de su célebre distincidn entre “comunidad”
(Gemeinschaft) y “sociedad” (Gesellschafty-, Ténnies dejé de lado su
pasion juvenil y proclamd en voz alta las viscerales razones por las cua-
les urgfa oponerse al nihilismo nietzscheano: éstas eran sustancialmente
el inmoralismo individualista, y la concepcidn elitista y antidemocrdtica
a la cual habia arribado el Gltimo Nietzsche, en su valiente defensa del
derecho del superhombre a la excelencia.

Pero esta y otras tomas de posicién no encauzaron la marea nihilista
que se inspiraba en Nietzsche y que estaba subiendo. Multitud de artis-
tas y literatos, siguieron mirdndolo como a un mito por emular: Gide,
Strindberg, von Hofmannsthal, George, Musil, Broch, Klages, Thomas
y Heinrich Mann, Benn, Jiinger son los nombres que se destacan, entre
tantos otros. Tambidn en el campo estrictamente filoséfico pensadores
de las mds 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 prometia demoler
toda metafisica pasada, presente y futura por medio del anglisis 1dgico
del lenguaje, reconocia a la “metafisica” de Nietzsche su estatuto legiti-
mo, aunque solamente “estético” (Carnap, 1931: 531).

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 asi llamada
“filosofia de la vida” y en la serie de criticas de la civilizacidn que carac-
terizaron a la reflexién europea de las primeras décadas del Novecien-
“tos. Partiendo de Ia conviceidn, de procedencia nietzscheana, de que
existe un radical e Insuprimible antagonismo entre lo dionisfaco y lo
" apolineo, es decir, entre la vida y el espiritu, entre la naturaleza y la cul-
ura, entre el alma entendida como principio vital y las formas como es-
-Quemas dentro de los cuales la vida est4 capturada, se dio expresién -fi-

‘ lqsdfica, literaria y artistica- a una difusa desconfianza en las exigen-
Clas de sintesis de la razén Y a una correspondiente apelacidn a la otra
imension, la de la “vida”, La vida, segun se afirmaba, debia ser cultiva-
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da en su nivel originario, en sus caracteres propios, y no segtin las moda.-
lidades tedricas tradicionales que, objetivdndola, la reificaban e impe.
dian, desde el comienzo, su comprensién genuina.

Un significativo resultado relativista y nihilista de la filosofia de la vi-
da se dio con el pensamiento tardio de Georg Simmel. Despusés de la ini-
cial adhesidn al positivismo evolucionista, Simmel se habia avecinado
sucesivamente al neocriticismo y a la filosofia de los valores, arribando,
a través del estudio de Bergson y de Nietzsche, a una filosofia de la vida
pesimista, con resultados de resonancia mistica, de la cual es expresidn,
sobre todo, la obra Intuicidn de la vida. Cuatro capitulos metafisicos
(Lebensanschauung. Vier metaphysische Kapitel, 1918). Es significati-
vo que en 1897 Simmel resefiase en términos criticos el libelo de Ton-
nies mencionado antes, defendiendo a Nietzsche de la acusacién de
inmoralismo y oponiendo a ella una valorizacidn del concepto
nietzscheano de “nobleza” o “distincidn” (Vornehmbheit), en nombre del
derecho a la excelencia. Esta recensién sefiala hasta qué punto Simmel
estaba empefiado ahora en una asimilacién del pensamiento
nietzscheano que, después de 1900, impregnar4 cada vez mds su visién
trdgica de la cultura, su Kulturpessimismus. La conviccién de fondo
que Simmel madurar4 es que la pluralidad de mundos y de esferas que
el estudio histdrico del espiritu humano revela ~el mito, el arte, la reli-
gion, la ciencia, la técnica- no se compone en una sintesis y una conci-
liacién. Cada uno de tales dmbitos parece afirmarse en su autonomia y
validez; en cada uno de ellos se manifiesta una tendencia orgdnica que
es expresion de la vida, la cual se afirma ¥y se autopotencia, seleccionan-
do las verdades que le son ttiles y dejando sucumbir como falso lo que
la dafia. La vida est4 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 algin sentido creadora, estd su produc-
to solido, idealmente inamovible, que tiene el inquietante efecto
retroactivo de fijar, antes bien de agarrotar, aquella vitalidad: a
menudo, es como si la dinamicidad creadora del alma muriese en
su producto. (Simmel, 1983: 187)

Pero la tendencia 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 dmbito de la cultura a la “extensién ilimi.
tada del espiritu objetivo” (Simmel, 1985: 211). Se tiene ahora una hiper-
trofia de objetos, productos y ofertas culturales que la vida subjetiva no
s ya capaz ni de recibir ni asimilar. En esta discrasia, es decir, en la
inadecuacidn de las producciones del espiritu objetivo respecto de Ia
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capacidad asimilativa del espiritu subjetivo, estd la “tragedia de 13 cultu-
ra”. Como escribia Siegfried Kracauer en el ensayo “Die Wartenden”
(“En espera”), publicado en el Frankfurter Zeitm}g del 22 de marzo de
1921, esta perspectiva filosdfica, que veia en la vida “el vltimo Absolu-
to”, era “un gesto de desesperacién del relativismo”.

El motivo del Kulturpessimismus, que Simmel acariciaba con refi-
namiento y moderacidn, es llevado al extremo y e3<h1bido en su forma
mds cruda por Oswald Spengler. En él la’ asimilacidén del pensamiento
nietzscheano, el relativismo historicista y las exigencias de la filosofia
de la vida se combinaron en una verdadera y propia filosofia de la his-
toria y la crisis, de contorno escéptico-nihilista. De joven habia proyec-
tado escribir una tragedia sobre Herdstrato, el efesio que en el 356 a. C
habia puesto en llamas el templo de Artemisa, con el fin de. que su propio
nombre fuera famoso eternamente. Un “antecesor del nihilismo” ~como
lo definird Giinter Anders (1956-1980: I, 301, 316 y ss.)~, un héroe que
representard a los ojos de Spengler la tragedia del d.estxr'm, la quha
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
filosofia del devenir de Herdclito, haciendo propia la idea del perenne
fluir de las cosas, Spengler mostraba, tras las huellas de Nietzsche,. una
pronunciada inclinacidén por la visidn trdgica del mundo. Todo devxengz,
todo pasa, todo es relativo: la mdxima que Spenglex: declaraba seguir
era la que considera “e] mundo como historia”. Asumiendo esta actltufl,
que significaba para él una revolucidn copernicana, Spengler pretencha
ser el Galileo de la historia, aquel que se proponia 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 reclan:xaba
la actitud robusta y viril del romano, mientras despreciaba ostensible-
mente la del Graeculus histrio, artista y fildsofo. En contra de la filoso-
fia universitaria, que no considera a la altura de las tareas de la época
contempordnea, es decir, la era del “cesarismo”, Spengler _declaraba que
escribia “para hombres de accidn y no para espiritus criticos”. .Su pesi-
mismo no queria ser “un sistema en el cual poder especular”, sino f‘una
imagen del mundo en la cual vivir”. “La filosofia por amor de. si misma
-escribia en el ensayo «Pessimismus?» de 1921~ la he despreciado siem-
pre profundamente” (Spengler, 1937: 64).

En su obra capital El ocaso de Occidente (Der Untergang des
Abendlandes), que fue editada en dos partes al final de la guerra (1918-
1922) y tuvo inmediatamente un vasto éxito de publico, Spengler pre-
sentaba una “morfologia de la historia universal”, en la cual la sucesidn
de las diversas civilizaciones, cada una de ellas considerada como orga-
nismo con su propia “forma” y cerrada en su propio horizonte, es de@er-
minada no por proyectos y finalidad racionales, sino por el ritmo v1t§l
que las caracteriza y que es andlogo al del individuo: nacimiento, creci-
miento, declinacién y muerte. Las civilizaciones no se desarrollan y no
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se suceden edificdndose la una sobre la otra, sino cada una a fuerza de su
impulso inicial y siguiendo el propio ritmo energético, teniendo en si
misma el principio y acabamiento de su ciclo vital. Si es asi, la historia
universal no puede tener un desarrollo lineal, sino que tendrd mds bien
un cardcter ciclico. Detrds de esta visién estd la conviceidn, de proce-
dencia nietzscheana, de que a la vida, en cuanto cardcter comin a todo
lo que deviene, se contrapone el espiritu, es decir, el principio esta-
bilizante de la forma y la racionalidad. Ahora bien, segin el prondstico
spengleriano, la fuerza vital de la civilizacidn occidental, sofocada por
las formas de la cultura, de la civilizacién y de la técnica, habria entra-
do en la fase de su ocaso. No por casualidad, sino por una ineluctable
necesidad que estd inscripta en los ritmos vitales de la historia. Y pues-
to que lo que es fruto de necesidad no concede la libertad de elegir o
rechazar a quien estd preso en la rueda de la historia universal, no
queda mds que aceptar este destino, porque como Spengler se complace
en recordar con Séneca: ducunt fata volentem, nolentem trahunt. En
lugar de una ciencia de la historia, Spengler habia dado vida de tal
manera a una metafisica del devenir de tonos sombrios y apocalipticos,
que alimentd la atmdsfera de crisis en la cual habia caido la cultura
alemana efectivamente, después de la Primera Guerra Mundial.

El pesimismo nihilista de Spengler hizo las veces de punto de referen-
cia, en positivo y en negativo, para toda una serie de criticas de la civili-
zacidn y de “filosoffas de la crisis”, que caracterizaron la atmdsfera cul-
tural alemana entre las dos guerras. En la copiosa literatura que nace
de ella, se advierte, junto al Kulturpessimismus, la exigencia de su supe-
racién y de una curacidn de las patologias nihilistas de la modernidad.

Ya antes de El ocaso de Occidente habia emergido un difuso males-
tar, que muy pronto se tradujo en una abierta reaccidn, en la confronta-
cidn con la ciudadania burguesa de la era guillermina, la visidn positi-
vista del mundo y la confianza optimista en el progreso que caracteriza-
ron la Belle Epoque. Baste pensar en el turbio y opaco irracionalismo
inspirado en la filosofia romdntica de Carus, en las indagaciones
mitolégicas de Bachofen y en la concepcidn trdgica de la vida de
Nietzsche, que animaba las visiones dionisfacas del circulo de los asf
llamados “cédsmicos” de Alfred Schuler y del joven Ludwig Klages, en el
Munich de fin del Ochocientos y de los primeros afios del Novecientos.
O bien en la linea cultural promovida con éxito por Eugen Diederichs,
fundadqr en 1896 de una casa editorial que mantenia una moda
neom.l’stlca ¥ se valia de la colaboracidn de autores que sélo después de
la }:’rlmera Guerra Mundial, con el advenimiento de la Republica de
Weimar, se separarfan en el frente de la derecha y el de la izquierda,
pero que enton'ces estaban mahcomunados en la hiisqueda de una alter-
nativa ala §oc1§>dad burguesa del siglo XIX, como Ferdinand Avenarius,
Walter Benjamin, Eduard Bernstein, Lujo Brentano, Martin Buber, Hans

Freyer, Hermann Hesse, Kar] Korsch, Ernst Krieck, Gysrgy Lukdcs.
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CII’-or esta ?azén se puede nombrar aquf conjuntamente el andlisis de la
ecadencia que, de otro modo, habria que separar, como el de Lukdcs en
El alma y las formas (Die Seele und die Formen, 1911), el de Walter
Rathenau en Para Ia erftica del tiempo presente (Zur K)riti]{ der Ze?t;l
1912) y De las cosas que han de venir (Von kommenden Dingen 1917)’
el de Rudolf Pannwitz en La crisis de Ia civilizacion europea (Di,e Krise
derD europdischen Kultur, 1917). e
. esp'ués de Spengler -algunos si uiéndolo, otr ‘a, of
II:IC‘h.ISO }1’1dependientemente de él—gla multiéL:)c?gcsa igssgci?gzt)z, gtr?s
cw:h_zacmn”_se engrosé hasta lo inverosfmil: Theodor Lessing amieo y
seggzdor de K]gges, de turbia personalidad, con La historia c,oma Ecg y
cesidn de sentido a lo carente de sen tido (Geschichte als Sinn ebtj)z?.
des Sinnlosen, 1919) y La civilizacidn maldita (Die verfluchte }é;' u]tuf
}921); (%1 nepgndstmo Leopold Ziegler, posteriormente seguidor de ] ’
idea guenoniana de tradicidn, con la afortunada obra en dos voltimen .
Metamorfosis de los dioses (Gestaltwandel der Gotter 1920); el tedlo o
pyopgstap}e Albert Schweitzer con Decadencia y z'ecc,mstruc"cidn d %0
czvz]zz.?cjwn (Verfall und Wiederaufbau der Kultur, 1923), y, por la f 3
te catohga, Romano Guardini con las Cartas des,de el ],ag’o de Cc}ng;b
Pensaszentos sobre la técnica (Briefe vom Comer See. Gedanken tib O:
Technik, 1927). '.Pambién Hermann Keyserling, el fundador de la “Eii
cEx'le%a de la Sabld_url'a”, con El espectro de Europa (Das Spektrum
uropas, 19?7); Sigmund Freud con EI malestar en la cultura (Das
Unb,ehagen in cjer Kultur, 1929); por tiltimo, el psicdlogo mit(;lo )
graf'ologo Ludwig Klages con la imponente obra EI espfritl; como ai tay
gonsta del alma (Der Geist als Widersacher der Seele, 1929-32), cu o-
titulo llega a ser un eslogan en los labios de las generaciones jéve’nesy
. EI} e'l.campo m4ds rigurosamente filosdfico, posibles salidas de Ia c1:i
sllgsamhlhsta fueron gvistadas por Bloch en Herencia de este tiempo.
(1 1bschaft d1gser Zeit, 1918), por Lukdcs en Historia y conciencia de
zases (Geschichte und K]assenbewuﬁtsein, 1923), por Scheler en EI
Azml}rg len la edad de la nivelacidn (Der Mensch im Zeitalter der
& sgleichs, 191‘29)., por Jaspers en La situacidn espiritual de nuestro
Iezjnpo (D1e_gezst1ge Situation der Zeit, 1931), por Husserl en La crisis
» SS g)s czeiuI-chas europeas (Die Krisis c.Ier européischen Wissenschaften,
‘. do A, por | orkheimer y Adorno en Dialéctica del iluminismo (Dialektik
: ufkldrung, 1947), :
, ;}rslg.r;lsmo], el fenémeno de la “critica de la civilizacién” no se limitg
By a1‘ 0 cx; ttgal dg lengua alemana, sino que se manifestd en toda
! endl; (.Le; Ta‘ Ixjanma de Valéry (La Crise de Pesprit, 1919) y Julien
araie by g h1son des c]e%'cs, 1927), pero también en la de los emi-
(Onss) “llsosMestov éLa Philosophie de la tragédie, 1926) y Berdiaev
Mo mscaiu . oyleg: ge, 1927)y en la inicidtica de Guénon (La Crise du
lign o erne, 1927); en la Espafia de José Ortega y Gasset (La rebe-
s masas, 1930) y en la Holanda de Johan Huizinga con En las




74 El nihilismg

sombras de mafiana (In de schaduwen van morgen, 1935) y El estrago de].
mundo (Geschonden wereld, 1943). :

c.al’.a,n también los antiguos ordenamientos y valores europeos de la re.:
ligién, la rqetafisica y la moral tradicional. Los vientos gélidos de la"
fueva conciencia critica que estaba formdndose, y que llegé a tener sy
expresion méds licida en Max Weber, barrieron las neblinas que se con-'
densaban gobre aquel paisaje cultural. i
Ya a! fm‘a‘l de su primera gran reconstruccidn de los procesos de
rgcmnahzacm_n que caracterizan el desarrollo de la modernidad y que
tienen en la ciencia, en la técnica y en la burocracia sus factores capita-
les, en 'la célebre conclusidén de La ética protéstante y el espiritu del]
capitalismo (Die protestantische Ethik und der Geist des Ka pitalismus,
1904-1995), Max Weber saludaba con aprobacidn el nuevo espiritu de la
moc.lerm_dad,' pero advertia, al mismo tiempo, que el “sutil manto de la
racionalizacién”, Inicialmente al servicio del mundo de la vida, habia
llegaﬁo a ser una “béveda de acero” (stahlhartes Geh&use), bajo la cual
lps hx)o§ de la’ qivilizacidn occidental se arriesgaban a volverse “especia-
hs‘f‘:gs Sin espiritu y hedonistas sin corazén”. Y con un juicio severo sobre
el‘ ultimo horpbre” agregaba: “Esta Nada cree haberse elevado a un esta-
dio de humamdad nunca antes alcanzado” (Weber, 1986 [1920]: I, 204).
Al final de su trabajo cientifico, un afio antes de morir, en dos céle-
bres confergnmas impartidas en enero de 1919 en Munich durante la
profun_d’a Cl‘lS'iS seguida a la Primera Guerra Mundial -La ciencia como
profesion (Wissenschaft als Beruf) y La politica como profesion (Politik
als Beru%‘)—, Weber ofrecid un andlisis aun mds claro e iluminador de la
perspectiva l’lis‘térica que se estaba delineando. En pocos rasgos esen-
clalgs mcz‘stro como la racionalizacidn cientifica habia producido un irre-
vsar'mble desencantamiento” (Entzauberung), secularizando las viejas
visiones del mundo de origen mitoldgico-religioso y reemplazdndolas
por una imagen “objetiva”. Y si a través de la neutralidad descriptiva
de su <’ilagnostlco se vislumbraba, aunque muy escondida, una toma de
posicidn a favor d(? la nueva situacidn, vale decir, del progreso de la
glleesnglaoy della ngn‘, Weber se mostraba, ademzi_s, cons_ciente Fle] duro
s que la modernidad tenfa reservado. Perdida la inocencia de los
Ol‘lgengs,~}a humanidad, que ha comido del drbol del conocimiento, ya
no estd dispuesta al sacrificium intellectus y se vuelve refractaria a

toda fe. ist i i i
: fe Paga Sus conquistas con la incapacidad de fundar racionalmen-
€ valores tltimos y opciones de vida,

Es el

bs el destino de nuestra época con su caracteristica racio-
nalizacig

ez dnle mtelectualizacidn, v, sobre todo, con su desencanta-
© del mundo, el que justamente los valores dltimos y mds
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sublimes se hayan retirado de la esfera publica, para refugiarse en
el reino extramundano de la vida mistica o de la fraternidad de las
relaciones inmediatas entre los individuos. (Weber, 1922: 612; cf.
1985 [1948]: 41)

La consecuencia del desencantamiento es el politefsmo de los valo-
res, la copresencia de instancias y opciones de vida dltimas en conflicto
mutuo, cuyo antagonismo resulta racionalmente indecidible. La
isostenia de los valores lleva a la desvalorizacién y, finalmente, a la
indiferencia de los valores. El politefsmo no es méds politefsmo de valo-
res, sino de decisiones. Ni siquiera el arte se mugstra capaz de crear
nuevos valores compartidos; respecto de la realidad de la racio-
nalizacidn, ésta puede ser “protesta”, que llega a ser fdcilmente “fuga”,
o bien “integracién”, que se transforma f4cilmente en “apologia”. En
esta situacidn histérico-cultural “privada de dioses y de profetas”, en la
cual Weber vefa llegar de repente no el “florecer del verano” sino una
“noche polar de una oscuridad y rigidez glacial” (Weber, 1984 [1921]:
559; cf. 1948: 120), como nico heroismo posible de la razén, no queda
méds que despedirse de las nostalgias por el todo perdido y de las expec-
tativas globales de salvacién. Weber afirmaba esto tanto contra su amigo
Ernst Troeltsch, que en la conferencia Cultura alemana (Deutsche
Bildung, 1918) volvia a presentar sus esperanzas en las tres grandes
potencias tradicionales que habian formado Europa, es decir, el huma-
nismo, el cristianismo y el espiritu germdnico; como, sobre todo, con-
tra sectas y profetas que asomaban por todas partes, tal como ya Thomas
Mann lo habia recogido en el relato “Visita al profeta” (“Beim Propethen”,
1904), y tal como él mismo constataba pudiendo observar de cerca en
Heidelberg, su propia ciudad, el ejemplo del circulo esdterico que se for-
mo alrededor de Stefan George. Asimismo, la reaccidn de este circulo
frente a las tesis weberianas no se hizo esperar y fue confiada al ensayo
La profesidn de la ciencia (Der Beruf der Wissenschaft, 1920) de Erich
von Kahler.

Weber hacia, en cambio, un llamado al sentido de responsabilidad
del intelectual y del cientifico e invitaba a vivir virilmente, sin profetas
ni redentores, el destino del relativismo y el nihilismo de nuestra épo-
ca, siguiendo, en la entrega a la tarea del dia, al daimon que sostiene
los hilos de la existencia de cada uno. A quien no fuera capaz de esto,
no le queda mds 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 discipulo vuelva, pues, al profeta y el creyente
al redentor; pero para quien ha hecho de la razdn el hilo conductor de
la propia existencia no queda, como tnica virtud, mds que el ejercicio
radical de la razén misma.

La razdn se mantiene lticida sélo si no se somete a ningtin principio
heterdnomo, sino si se da por s{ misma su ley y su forma: el poder de lo
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racional estd en la disolucidn de todo lo sustancial y en gl erigirse en
fundamento de sf mismo. El ejercicio de la razdén es la virtud de una
ascética mundana que reconoce y acepta el cardcter de 'creatural de este
mundo, pero que renuncia a todo valor de trascendencia y‘consul)elja la
finitud como la dnica dimensién temporal en la cual se mide el eAx1to 0
el fracaso de la existencia, _ .

En este sentido puede ser interpretada la abstmen'cm que Weber
recomendaba al final de su primera conferencia de Munich, retoxflando
las palabras del canto del centinela idumeo en el ordculo de Isaias:

Una voz llama desde Se'ir en Edom: “Centinela, jcudnto dura-
rd todavia la noche?”. El centinela responde: “Vendrg lanmaﬁanu,
pero aun es de noche. Si querdis preguntar, volved otra vez”. (Weber,
1985 [1922]): 613; cf. 1948: 42)

Capitulo noveno

EL NIHILISMO ESTETICO-LITERARIO

Los problemas metafisicos no acosan al hombre
para que los resuelva, sino para que los viva,

En el difuso recelo frente a los ideales optimistas del progresoy dela
gran marcha de la humanidad hacia lo mejor, se advertia cada vez m4s
la molesta presencia de una fuerza que ~como quiera que se la llamase
y se la exorcizase~- no parecfa gobernable por la razdn, antes bien, pare-
cia subyugarla a sus ciegas finalidades. Los conceptos que se acufiaron
para evocarla signaron profundamente la atmdsfera cultural de la épo-
ca: Wille zur Macht (Nietzsche), élan vital (Bergson), Erlebnis (Dilthey)
o Leben (Simmel, Klages), Paideuma (Frobenius), Es o Inconsciente
(Freud), lo Arquetipico (Jung), lo Demoniaco (Thomas Mann). Apenas
acufiados, tales conceptos pronto se volvieron esléganes alrededor de los
cuales se catalizé la atencién de las generaciones jévenes. Justa o injus-
tamente, terminaron enarbolados como estandartes en contra del culto
de la ciencia y de la razén del siglo XIX.

No sorprende que en tal atmdsfera se pusiese en marcha una bus-
queda de recursos alternativos a la racionalidad. El principal y mds
intentado fue el arte. No es que esto representase una novedad, Habia
toda una noble tradicidn que habia considerado lo Bello como e] “esplen-
dor de lo Verdadero”; incluso, en tiempos no muy lejanos, el romanticis-
mo habia visto en el arte una via de acceso privilegiada a lo Absoluto;
Schopenhauer lo habia considerado como catarsis de la Voluntad;
Nietzsche, como la tinica actividad metafisica que la vida atin nos per-
-Mite, para no perecer a causa de la verdad; las vanguardias artisticas
de comienzos del Novecientos habian subrayado de manera vistosa la
funcién de guia del arte, proponiéndolo como una experiencia revelado-
ra 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 estg plagada de fermentos especulativos que recurren al
botencial emancipatorio del arte para intentar franquear el nihilismo y
superarlo. Musil, Broch, pero, sobre todo, Benn y Jiinger han explotado
a tal fin los recursos estético-literarios de Ia forma, midiendo fuerzas de
cerca con el diagndstico nietzscheano de la decadencia y del nihilismo.

[ 77]




78 El nihilismg

Tal diagndstico, al menos en el 4mbito alemdn, se impuso con fuerza
y signd de manera profunda la experiencia de generaciones enteras,
Incluso personalidades educadas en los valores del humanismo cldsico,
como los hermanos Mann, fueron fatalmente atraidas por él. No sdélo
Heinrich, que desde la emigracién editard una afortunada antologia de
los “pensamientos inmortales de Nietzsche” para la célebre colececidn
“Living Thoughts Library”. También Thomas Mann, que publicé en 1a
misma coleccidn una seleccién andloga de los pensamientos de

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 afios ~Nietzsche vegetaba, pero atin estaba con vida-

habia estudiado y anotado abundantemente Aurora y La gaya ciencia,

Mds tarde lee dvidamente la segunda Consideracidn intempestiva, Ec-
ce homoy el epistolario, como puede verse en los motivos y pensamien.
tos nietzscheanos que recurren en las conversaciones de los personajes
dg La montafia mdgica (Der Zauberberg, 1924). Lo releyd con atencién
mientras preparaba la novela Doktor Faustus ( 1947), cuyo protagonista,
el musico Adrian Leverkithn, modela su vida sobre la base de la biogra-
fia de Nietzsche. Por lo demds, la ensayistica de Thomas Mann ~desde
las Consideraciones de un apolitico (Betrach tungen eines Unpolitischen,
1918) hasta los dos estudios monogréficos sobre Nietzsche de 1924 y
1948~ hace explicita la difusa presencia del fildsofo de Récken en su
universo mental. ‘

Reveladora del fatal influjo es, sobre todo, la atormentada obra de
1918, concebida y escrita de un tirdn, bajo la machacante impresién de la
Gran Querz*a. En polémica con su hermano Heinrich, que se profesaba
humanista y, por tanto, democrdtico, liberal, progresista, pacifista, Tho-
mas Mann conjugaba el humanismo en los términos de una aristocra-
cla espiritual de ascendencia nietzscheana, que exaltaba los elevados
valores del espiritu y la cultura (Kultur), oponiéndolos a los valores
materiales de la civilizacién (Zivilisation). La cultura representaba la
nobleza del espiritu, el orden de las aspiraciones mds altas propias del
alma alemana, esencialmente atraida por la dimensidn 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 civilizacién era, en cambio, la fuerza que domi-
na e_l mundo occidental con el mito del progreso, de la economfia, de la
técnica y del desarrollo, con la democracia reducida al principio formal
del derecho de voto y de la mayoria,

Thomas Mann percibia el contraste en modo tan estridente que en el
ensayo Pensamientos en guerra (Gedanken im Krieg, 1914), dejdndose
Smng:gar‘ por el entusiasmo bélico general, saludaba la guerra como
purificacién, liberacién, inmensa esperanza” o bien ocasidn de eman-
C}ga,x:se de una “civilizacién que hiede como un caddver en descomposi-
cion”. Con una toma de posicién similar se enajend también, natural-
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mente, la consideracidn de escritores como Romain Rolland, Stefan Zweig
y Hermann Hesse.

Pero, m4s alld de toda contingencia, la contraposicién era de princi-
pio. Retomando la antitesis nietzscheana entre lo apolineo y lo dionisfaco,
y también la antitesis romdntica y vitalista entre espirituy vida, Thomas
Mann le insuflaba la nueva semdntica de la modernidad, articuldndola
con soberana maestria, en sus multiples facetas: oponia la creatividad
al conocimiento abstracto, la simplicidad originaria a la intelectualidad,
la turbia y demonfaca plenitud de la vida a la pureza ascética de la
racionalidad. M4s aun: sostenia el primado del espiritu heroico germéni-
co sobre el espiritu mercantil anglosajén, los héroes (Helden) contra los
mercaderes (H#ndler), el individualismo estético cdntra el universalis-
mo moral, el arrebato mistico contra la disciplina ética, el espiritu con-
tra la politica. Sobre todo, lograba transformar en virtud la devocién
antipolitica del alemdn, su tradicional apoliticidad (Unberufenheit zur
Politik), celebrdndola como liberacién de la esclavitud del mundo
(Weltversklavung) y conquista de la verdadera libertad y soberania so-
bre el mundo (Weltherrschaft), completamente espiritual y para nada
politica. En suma, se declaraba fuera de la civilizacidn universal, de la
politizacidn de la vida, de la turba de los literatos nechumanistas, para
proclamarse ciudadano de una repiblica superior: la del espirituy, la re-
ligidn, el arte, la filosofia. Y con inocultable orgullo nacional declaraba:

La “germaniciciad” es cultura, alma, libertad, arte, y no civili-
zacion, sociedad, derecho de voto, literatura. (Th. Mann, 1998: 23)

Esta contraposicidn claramente nietzscheana, que subraya la com-
ponente ctdnica, irracional, demoniaca, de la vida y aproxima a Thomas
Mann a la literatura conservadora, a Hofmannstahl, Spengler, Ernst
Jlnger, permanece presente también en su obra posterior, pero es atem-
perada y purificada de sus asperezas antihumanisticas, antidemocrdticas
y antipoliticas. Ya en Sobre la repiblica alemana (Von Deutscher
Republik, 1922), y luego, con mayor resolucidn, en Alemania y los ale-
manes (Deutschland und die Deutschen, 1945), temiendo haber pro-
visto de armas al oscurantismo, Mann da un paso atrds respecto de la
Weltanschauung metafisico-individualista y se orienta decisivamente
hacia una consideracién mds responsable de la politica. Declara, sin
embargo, haber cambiado sus pensamientos, no el propio sentir y me-
nos su pasion por Nietzsche, de quien advierte ahora toda la explosiva
peligrosidad.

Nietzsche era, para Thomas Mann, un pensador que habfa visto la
filosofia no como “fria abstraccién” sino como “experiencia, sufrimien-
to, sacrificio por la humanidad”, y de este modo habia sentido y adver-
tido de antemano lo nuevo. Su figura trdgica, propia de Hamlet, se le
aparecia “circundada por el centellear de los reldmpagos de un mundo
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que se renueva’. Y se sirvié del diagndstico {1igtzscl1eallo del mclluhsmo
para enfocar su propia representacién de la crisis. Pero,. p‘r’eolcupa olcgilggo
estaba por exhumar los tan pisoteados valorles'd‘e la tl*adlc}on }uxnalils ‘ O,
termind inevitablemente por considerar el mhlhsmo.e'stétlco nletz"sci 1@:51 N0,
con su exaltacidn romédntica del mal y su destruccidn de la moral, cox:}g
una peligrosa fantasmagorfa. Respecto de las fuerzas demondxa]cgs g -
Nietzsche evocaba, respecto de la lucha por él desencadenada del instin
to contra la razén, Thomas Mann declaraba:

Quien toma en serio a Nietzsche, quien lo toma al piedelaletra
y le cree, estd perdido. (Th. Mann, 1968: 111, 46)

Pero, manteniendo aun asf las distanci:as re.specto de Nletzschg‘y,
sobre todo, de los “diez mil profesores de lo irracional que, a su sombra,
brotan como hongos en toda Alemania”, Thoma.s Mann reconocfa que
Nietzsche habfa visto con justeza lo que habiz_l indicado en la ten‘su;n
entre lo dionisiaco y lo apolineo, entre el instinto y la' razén, (}mt%{e a
vida y el espiritu, la fuente de las enfermedades“de ’la.cwlhza'mo’x}. eléi
do mds alld que Nietzsche, es decir, mds alld dgl traglcp destl?o que
habia representado, se trataba de reconstruir la razén sobre nue';/as
bases y de conquistar un nuevo y mds pl‘PlelldO concepto §1e h ugm{u I;’zs,
capaz de satisfacer las exigencias a la vida por la cual Nietzsche habia

rienda suelta. ‘

dadl\?[énis aparatosa y mds silenciosa, pero no menos npportapte,;zs la
recepcidn del nihilismo nietzscheano en Robgrt M}lSll. Al igual que
muchos otros escritores de su generacién, Musil leyd a Nleftzsche mu)i
joven, a los dieciocho afios. En El hombre alemdn como szntorpa (Der
deutsche Mensch als Symptom, 1923) declara ¢l mismo que.Nzetzsche
habia estado, junto con Marx, Bergson, Bismarck, entre las figuras que
més habfan influido sobre la formacién del alma .etlemana desde 1899
hasta sus dfas (Musil, 1978: 1355). Y esta declal*g(flon se ha de entenslel
en el sentido fuerte que resulta de otra afirmacidn suya de pocos afios
antes (1918):

&
Kant puede ser verdadero o falso. Epicuro o Nietzsche no son ni

verdaderos ni falsos, sino que estdn vivos o muertos, (Musil, 1986:
67) .

Sin embargo, de manera distinta a lo que sucede en muchos otros
escritores de su generacidn, el aprovechamiento de Nietzsche por Musil
no es ostentoso, no se escuda en tesis ni proclamas, sino que avanza
ocultamente y es siempre acompafiado por una vigilante ater_lcmn a los
peligros del nietzscheanismo epigonal. En contra de éste Musil lanza de
buen grado las saetas de sy sutil ironfa, como en el caso de Spengle{',
criticado en sus “notas para los lectores salvados en el ocaso de Occi-
dente”, tituladas Espfritu Y experiencia (Geist und Erfahrung, 1921), o
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en el caso de la historia universal de la decadencia, enfocada en la Fu-
ropa abandonada a sf misma (Das hilflose Europa, 1922). Esto no impi-
de a Musil hacer en su obra abundantes referencias a Nietzsche -baste,
entre todos, el ejemplo de Clarisa, con su declarado entusiasmo por lag
obras del fildsofo escritor-, y tampoco le impide elaborar, en las modali-
dades propias de la novela, motivos nietzscheanos como el andlisis de la
decadencia y de sus manifestaciones, la critica de la moral y de los valo-

' res tradicionales, e] perspectivismo, el esteticismo, la genialidad y las

patologias de la creatividad artistica, en fin, la superacién del nihilismo
mediante la existencia experimental del artista.

Todavia mds nitido, en la historia de Ia influencia de Nietzsche, es el
caso de Hermann Broch. Sy produccidn literaria, notoriamente alimen-
tada por una articulada reflexidn filoséfica sobre 1a “disolucién de log
valores” (Zerfall der Werte), es impensable sin la teorizacidn nietzscheana
del nihilismo. Pues tomando claramente distancia de éste, Broch reco-
noce que Nietzsche tiene razén al asumir la decadencia de los valores
como clave de béveda para entender la crisis contempordnea. Le echarg
en cara, sin embargo, haber simplemente dado vuelta, con su “escepti-
cismo gnoseoldgico”, los viejos valores y no haber sabido crear otros
nuevos a partir de ellos. Nietzsche habria permanecido dentro de un
horizonte “isomorfo” respecto de lo tradicional, es decir, no habria esca-
pado verdaderamente de la perspectiva de los valores que pretende cri-
ticar y los habria simplemente repuesto en forma invertida, Influido
por el neokantismo, en el ensayo Ethik (1914), escrito tomando apuntes
del libro sobre Kant de Houston Stewart Chamberlain, Broch asegura,
en cambio, que el Kant de I razén prdctica, con su “escepticismo heroi-
co”, demoledor de los edificios de] dogmatismo, habria abierto un “nihi.
lismo m4s profundo” y operado un “giro de los valores mds radical” que
Nietzsche. Con su determinacidn de la libertad, Kant habrfa dado curso
“al escepticismo m4s potente de todos log tiempos” (Broch, 1977: x/ 1,
246-247). Pero la razén m4s profunda por la cual Broch se aleja defini-
tivamente de Nietzsche es el primado de la ética sobre la estética, que ¢l
mismo pretende afirmar, modificando contextualmente también la fun-

© cién del arte. En Nietzsche, ella es funcidn de la vida, nihilfsticamente
-concebida como pura voluntad de poder; en cambio, en Broch se con-

vierte en expresion y apertura de la verdad. Mientras para Nietzsche la
“verdad”, si acaso es licito hablar de verdad, es aquella “especie de error”,
aquella ficcidn necesaria tomo estrategia para sobrevivir en e] medio
del devenir Y en su eterno retornar, para Broch ella se sitda, sin embar-
g0, en la atemporalidad propia de la “imagen originaria” (; Urbild), que la
Creacidn artistica tiene la obligacién de hacer resplandecer.

Quien, en cambio, asumid en relacién con el “modelo Nietzsche” una
actitud de admiracidn Yy emulacién casi incondicionadas es Gottfried

enn. Ya en 1935, en una carta a su amigo Oelze del 16 de septiembre,
escribfa;
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Nietzsche ha sido grande; nada mds grande ha visto este siglo.
Y éste no ha sido mds grande que Nietzsche, que lo ha abrazado
todo y ha coincidido con él. Es el Rin -0 el Nilo, en este momento no
lo sé precisamente~ el viejo barbudo sobre el cual todo hormiguea,
la figura tendida de la cual se separan las distintas especies: esto
ha sido Nietzsche para todos nosotros, sin excepcién. (Benn, 1977-
1980: 1, 71)

Después de la guerra, en la conferencia radiofénica “Nietzsche cin-

cuenta afios después”, que estd en los antipodas de la de 1947 de Thomas

Mann, Benn repetia sin titubeos su juicio. Y lo hacia sin preocuparse
demasiado de la “peligrosidad politica” de Nietzsche, que en clima de
“reeducacidn” (Umerziehung) muchos se apresuraban a denunciar. No
tanto porque Nietzsche mismo, con clarividencia, le habia salido al cru-
ce, diciendo que habria querido erigir cercos en torno de sus pensamien-
tos, para que “cerdos y exaltados” no irrumpiesen en sus jardines, sino,
sobre todo, porque Nietzsche seguia siendo para Benn, de todos modos,
“la gigantesca figura dominante de la época post Goethe” y “después de
Lutero, el mds grande genio de la lengua alemana”, aquel que habia
sufrido y anticipado todas las experiencias espirituales decisivas de los
tiempos modernos, ante todo, la del nihilismo y su superacién mediante
el arte. En el nombre de su época Benn declaraba:

En verdad, todo lo que mi generacidn defendid, todo aquello con
lo que se confrontd interiormente, se podria decir: todo lo que pade-
cidy discutid a lo largo y a lo ancho. Todo esto ya habia sido expresado
y agotado, y habia encontrado una formulacién 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 [...] inaugurd “el cuarto hombre” del cual ahora tanto

se habla, el hombre con la “pérdida del centro”, de un centro que

romdnticamente se busca resucitar. El hombre sin contenido moraly

filosdfico, que vive por los principios de la forma y de la expresién. Es

un error considerar que el hombre tendria todavia un contenido o

deba tener uno [...] de hecho, ya no existe m4s el hombre, existen

ahora vinicamente sus sintomas. (Benn, 1977: 1, 492)

Degde la perspectiva de la fragmentacién producida por el nihilismo,
Benn intenta explicar también el estilo aforistico de Nietzsche:

Ahora entiendo [comunica a Oclze el 27 de diciembre de 1949]
por qué Nietzsche escribia en aforismos. Quien no ve mds conexio-
nes, ninguna huella m4s de un sistema, puede ahora proceder sélo
en episodios. (Benn, 1986-1991: 1I/1, 281)
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Esta 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 entera. Pero lo que
aqui interesa es que, ante la desorientacidn y el vacio causados por el
nihilismo, Benn reacciona, siguiendo las huellas de Nietzsche, con la
fuerza de la creatividad artistica, con la metafisica de la expresién y de
la forma. El arte es la actitud capaz de corresponder al impulso de la
fuerza dionisiaca de 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 metafisico de verdad. En la dptica del artista, el desti-
no del nihilismo -mds que “soportado virilmente”, como queria Weber—
es visto con fruicidn y gozo: “El nihilismo es un sentimiento de felici-
dad” (Benn, 1986-1991: IV, 185). En una era “en la cual el espiritu 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 tnica actividad me-
tafisica a la cual nos obliga todavia 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, segin la cual el mundo se justifica sélo como “fendmeno
estético”. Esto da cuerpo a un esteticismo que Benn funde con otro mo-
tivo pilar de su pensamiento, el del aislamiento monoldgico y el radical
extrafiamiento del yo respecto del mundo. En Cerebros (Gehirne, 1915)
encontramos su expresion literaria mds ardiente, y en la poesia “Sélo dos
cosas” (“Nur zwei Dinge”), que son “el vacio y el yo contorneado por é1”,
tenemos, en cambio, su condensado mds intenso, una especie de sello que
en 1956 Benn pondrd sobre su obra.

Pero puesto que la identificacién con el “modelo Nietzsche” no es en
Benn para nada epigonal sino productiva, comporta inevitablemente
también transformacidn y distancia. Para Benn, por ejemplo, la “fuerza
cténica” de la vida no quiere sdlo conservarse y acrecentarse, como en
Nietzsche, sino también perecer. Vida y muerte, erosy thdnatos, estdn
indisolublemente conectadas. Por eso, Benn opina que el arte no se ago-
ta en ser una mera funcidn de la vida, sino que debe llegar a rescatar la
vida, cristalizdndola en formas estdticas. De aqui su desembarco en una
“metafisica estdtica” del ser, que lo distingue de la exaltacién nietzs-
cheana del devenir: un experimento estético-metafisico que pretendia
proyectarse mds alld del nihilismo. Lo cierto es que, mds alld de sus
aspiraciones posnihilistas, Benn se cuenta —junto con Jiinger, Heidegger
y Carl Schmitt— entre los que han experimentado a fondo el destino
nihilista del Novecientos, y han intentado abrir vias y perspectivas
para escapar de él.




Capitulo décimo

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

Las verdades convergen todas hacia una sola
verdad -pero las rutas han sido cortadas.

“Miro a veces mi mano pensando que tengo en la mano el destino de
la humanidad: lo divido invisiblemente en dos partes, antes de mf, des-
pués de mi...” (Nietzsche, 1980: XIII, 639). Estas palabras de exaltacidn,
escritas por Nietzsche poco antes de la crisis final en un fragmento de
1888, emanan una singular fosforescencia: una luz que atrae pero que
no alcanza para iluminar. 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 de un
arduo trabajo de interpretacién y confrontacidn; de otro modo no queda
sino liquidarlas imputdndolas a la insondabilidad de la obnubilacidn
mental.

El fragmento siguiente —segun el orden cronoldgico establecido por
Giorgio Colli y Mazzino Montinari, que se revela precioso— insiste so-
bre el mismo motivo ¥ lo desarrolla en una inquietante secuencia que,
casi sin variacion, forma el exordio del célebre capitulo “Por qué SOy un
destino” de Ecce homo:

Conozco mi suerte. Un dia se vinculard a mi nombre el recuerdo
de algo enorme -una crisis como nunca se habfa visto sobre la
tierra, el mds profundo choque de conciencias, una decisidn evoca-
da contra todo lo que hasta ahora habfa sido creido, 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 habfa sofiado... Habr4 guerra
como nunca antes sobre la tierra... (Nietzsche, 1964 y ss.: VI, 365-
66; cf. X111, 639-40)

Este mondlogo obsesivo, en el cual Nietzsche eleva su visién a profe-
13, pone literalmente ante los ojos el escdndalo que su pensamiento ha
epresentado para la comprensidn critica de nuestro tiempo. Nietzsche
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ha tocado puntos neurdlgicos de nuestra condicidn histdrica: la muert

de Dios y el desvanecimiento de los valores tradicionales, la pérdida de]
centro y el despedazamiento de las antiguas identidades, la radical ex."

periencia de lo negativo y la impracticabilidad de toda sintesis dialéct;

ca; por ltimo, la imposibilidad de dar un nombre a la totalidad. Pero g -

la vez ha transmifsidp a su discurso una vibracién tan estridente y ex

trema que hace dificil, si no imposible, interpretar el mensaje desespe

rado que intentaba transmitir,

N Entre todos‘ aquellos que en el Novecientos se las han visto coﬁ
ietzsche, es ciertamente Heidegger quien, ademds de haber sufrido

como pocos su fascinacidn, ha llevado a cabo en el curso de su propiokb

camino especulativo la confrontacién filoséfica mds densa y profunda
con los’problet"nas que plantea la obra nietzscheana. Los resultados que
alcango se agigantan en el panorama de las interpretaciones que se
S}lFedlet‘on en el Novecientos. En una magistral e imponente interroga-
cién de los textos, Heidegger logré trazar los contornos de una lectura
que conecta en un conjunto coherente las doctrinas fundamentales de
Nxetzsche y las reintroduce en el cauce de la filosoffa occidental. Y 1o
hace aﬁsxg‘néndoles una funcién de invisible divisoria de aguas —en'tre el
cumplimiento de la metafisica ¥ un nuevo inicio~ que Nietzsche mismo

en el. fragmento antes citado, se habia asignado proféticamente. Al mis-’
mo tiempo, Nietzsche se convirtis para Heidegger en un términ.o decisi-
vo de confrontacidn, en mérito a la “cosa misma” que el pensamiento

pone en cuestién, Pero jcudndo, cdm 3 Hei
. . , oy por qué Heidegger ha cruz
Nietzsche en su camino? seer e adoa

1. El interés inicial de Heidegger por Nietzsche

Sggfm el tes?imonio autobiografico provisto por Heidegger en diver-
sas 'c’lrcunstan?las —en el discurso pronunciado con ocasién de su nomi-
nacién como miembro de la Academia de Ciencias de Heidelberg (1957)
en el prefagxo a la reedicidn de sus escritos juveniles (1972), que retoma’
la sustancia de aquel discurso, y finalmente en Mi camz"no hacia la
é‘inon??nologfa (Mein Weg in die Phénomenologie, 1963)- ello halc)rl’;
m:rll‘gcc?e?ia;?ii.nte temprano, aunque el encuentro no fue inmediata-
Brel;llztlgll)rllin;lgszerif:;’x?;}clo eln los’d_ificiles parzigmfgs de Husserl, en
Toeni? de, s oDe es yE os cldsicos fle la escplzistlca, especialmente,
sido rormei i 'L;ve ;1tns1 sc,:otlo y Sudrez, Heidegger recuerda haber
on In onocn b Cjomienuc p;xlel\laura.que emanaba l‘a obra de Nietzsche
tos significa i e zos de ovec1en’tos. Y menciona entre los even-
los roncatt sig?o ] ezllv1:§1aron la atmosfer:a ﬁlosofu,:a en Alemania en
raduoein o o) > en la época de su propia formacidn, ademds de la

al aleman de Kierkegaard y Dostoievsky (esta tltima al cui-
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dado de Arthur Moeller van den Bruck y Dimitri Merezkovsky), ade-
més del creciente interés por Hegel y Schelling, adem4s de 1a edicién de
]as obras completas de Dilthey, ademds de la poesia de Rilke y Trakle,
sobre todo, la publicacidn de los fragmentos pdstumos de Nietzsche, en
la controvertida compilacién de su hermana La voluntad de poder (Der
Wille zur Macht), aparecida por primera vez en 1901, en una segunda
edicién de méds del doble en 1906 y finalmente con el aparato critico de
Otto Weill en 1911 (cf. HGA 1, 56). Asimismo, sabemos que durante sus
estudios universitarios en Friburgo Heidegger frecuentd las lecciones
sobre Nietzsche de Rickert, eminente neckantiano interesado en ilumi-
nar el origen del problema filoséfico de los valores en el pensamiento
nietzscheano. En la tesis de habilitacién La doctrina' de las categorias y
el significado en Duns Escoto (Die Kathegorien- und Bedeutungslehre
des Duns Scotus, 1916), dedicada a Rickert, encontramos la primera y
fugaz cita publica. En ella Heidegger afirma que Nietzsche habria lo-
grado, “en su modo de pensar impiamente dspero y en su pldstica capa-
cidad expositiva”, mostrar el enraizamiento subjetivo de toda filosofia -
entendida como un “valor cultural” (Kulturwert), que al mismo tiempo
es un “valor vital” (Lebenswert)~ en una personalidad, mds pre-
cisamente, en aquello que Nietzsche llama el “instinto que hace filoso-
fia” (HGA I, 196). Por 1iltimo, sabemos, a la luz de los cursos universita-
rios, que Nietzsche estuvo ciertamente presente en el trasfondo del tra-
bajo filoséfico del joven Heidegger, aunque mds no sea porque de
Nietzsche procede el ducto de algunas posiciones filosdficas entonces
dominantes con las cuales Heidegger se confronta, ante todo la filosofia
de la vida (Simmel, Dilthey, Spengler) y la filosofia de los valores (Rickert
y mds 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 esporddicas ocurrencias que se pueden
reunir, se tiene la impresién de una presencia mds advertida que efecti-
vamente explorada, se percibe la atmdsfera de la crisis evocada por
Nietzsche, que también Heidegger respira y que condiciona el pathos de
su filosofar, pero no se nota todavia la referencia precisa al corpus de
los textos y fragmentos nietzscheanos.

Se ha visto cdmo la recepcidn de la obra de Nietzsche contribuyé a
caracterizar el clima de la época, con su nihilismo y relativismo, con su
desencanto y su Kulturpessimismus. Los problemas planteados en el
“despuéds de Nietzsche” debian atravesar inevitablemente la reflexidn
del joven Heidegger, que, movido por exigencias filoséficas auténticas,
sobre todo, por el estudio de la experiencia protocristiana de la existen-
cia y por la confrontacion con la filosofia prédctica de Aristdteles se pre-
ocupaba por elaborar una comprensién genuina de la vida humana en
su nivel originario. Los programas filoséficos de una “ciencia pretedrica
originaria” (vortheoretische Urwissenschaft) o “ciencia preliminar”
(Vorwissenschaft) en el semestre de posguerra de 1919, el de una “herme-
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des Daseins) en el libro sobre Kant de 1929, es decir, las plm;c (li?1te;1.
pas de su camino especulativo, no son otra cosa que otros tantos
tos de satisfacer esta exigencia.

2. La aparicién de Nietzsche en Ser y tiempo

Hay que esperar a Sery tiempo (Sein und Zeit, 1927) pn;'ra en\c‘gnsté*?;
una citacién expresa de Nietzsche. Son trfzs las vecgs en las Cll(“na] I
nombra, pero hay una ex}x palrticular q1i1e es ilelllzgltlaﬁtailgg?oit; e

2 'te publicada de la obra, en e context G : ’ ;
%3slt)(i¥icidlad del ser-ahi (pardgrafo 76), Heldegger se.reilere_ a lc}. ioglllgg)l
de las Consideraciones intempestivas ( Unze)1tgen.zézﬂe Be.m ach Unbﬁ;'ll,
recordando la triple prdctica de la historia alli cpnsulergda.lmontxme:} ;n,
anticuaria y critica. Aqui Nietgsche es x11e11C}011§1c10 fina {11@1]11511? L un
punto y para una cuestion decisivos, pero en términos quﬁe 1le§;0 qulom.
lantes y ambivalentes: Heidegger alterna aprobacion y rechazo, ve

14 iti reticencia, ) o .
CIOlll\/II:ailsi::x\icg(;ys;etrilﬂe articulacién de la e'xperiencu} hls‘tor{o%'raflclzsl
Nietzsche habria capturado el aS}.)ecto. esencial de la hlstogog}a .121;\;\ ,
ventajas y desventajas para la vida, 11us.tr£indolos~c~1‘e m(l) ;) 1?51?%@1;7}-
persuasivo. Sin embargo, poco después Heidegger corrige el elogio: N neJ-
sche no habrfa identificado ni mostrado de‘ moglo S}1f1c1§311tf3’?1 a o
cesidad de la triple articulacidn de la experiencia historiogrd ica ni
fundamento de su unidad. Como He}degger explica, con una tems:‘}?lutc—fj:
ta significativamente en cursiva, Nlet.:zsche no habrlg VI?quqifde} o
plicidad de la historiografia estd preﬁgumda.ep .Ia ]'IJS.tOl icida ol ser
aht”. Con todo, un par de lineas después, el juicio ’llgllltatlvo que a,lﬁ-
pronto, redimensionado: aun en un examen filoséfico que no els s; 1
cientemente radical, la subdivision de Nietzsche no resulta acciden a
Tiene sus propias y buenas razones de ser, que derlvaq de la .closgx 521153
ma puesta en cuestidn, es decir, de la estructqra dela hlst'onci1 a _
existencia humana, Por tanto, en el fondo Nietzsche ha intuido y ‘(.:la;p
turado el problema. Asi, Heidegger aventura la .comp.rometzld.a'atzl 1 ;1

cidn a Nietzsche de una hermenéutica de la reticencia: pl 1111;:10I eb’a
segunda Consideracidn intempestiva hage suponer que Nietzsche habia
comprendido mucho mds de lo que ha dlChO'. B . :

En este punto Heidegger concluye lq d1gres1qn sobre Nlet]zsc 1te y
retoma su propio andlisis de la historicidad, hafnendo suyas a.s. ;ez
determinaciones nietzscheanasdela monurnentahda.d, la antl‘cuanec a
v la criticidad, de conformidad con la tipica estrategia apropla(liora qgg
distingue su modo de arreglar cuentas con los pensadores del pasa
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que le resultan importantes, a saber: apuntando no a la reconstruccidn
historiografica de su filosoffa, sino m4s bien a capturar la légica de los
problemas que tales pensadores individualizan Yy a extraer de ellos una
formulacidn mds radical con vistas a los fines de su propio proyecto
filosdfico. Se trata de una estrategia practicada hasta entonces, sobre
todo, en la confrontacién con Aristételes y Kant, y que por fuerza resul-
ta ambivalente, pues la apropiacién implica asuncidn y asimilacidn, pe-
‘ro también descarte y transformacidn.

3. El punto de inflexidn

A pesar de tal esfuerzo apropiador, en la época de Ser Yy tiempo
Nietzsche no es todavia un pensador decisivo. Pero llegard a serlo bien
pronto. Heidegger mismo indica cudndo. Al presentar sus dos volime-
nes sobre Nietzsche Heidegger afirma que esta obra, que comprende
textos concebidos entre 1936 y 1946, ofrece una idea del camino re-
corrido desde 1930 hasta 1947: Heidegger indica asi de modo indirecto
que ya al inicio de los afos 80 Nietzsche se convirtié en un término de
referencia fundamental de su pensamiento. Hoy, sobre la base de los
textos publicados en la Gesamta usgabe, podemos identificar de modo
todavia méds preciso el punto de inflexidn, que puede ser situado en el
curso universitario de 1929-1930. Aquf Nietzsche comparece en dos pun-
tos significativos: una primera vez, cuando se emplea una leccidn ente-
ra para mostrar cémo la critica de la civilizacidn de Spengler, Klages,
Scheler y Ziegler dependen de su implantacidn filosdfica en Nietzsche,
mds precisamente, en la antitesis entre lo apolineo y lo dionisfaco, que
todos ellos retoman tdcitamente, aunque conjugdndola de manera di-
versa en cada caso, y emplean, como categoria de filosoffa de la histo-
ria, para una critica del presente (HGA XXIX/XXX, pardgrafo 18). Nietzsche
comparece luego, una vez mds, hacia el final del curso, cuando Heidegger
cierra bellamente sus lecciones recitando el “trunkenes Lied” del Za-
rathustra, ’

Estas dos menciones son sefales inconfundibles de la incipiente
aproximacidén a Nietzsche, que tiene lugar mientras Heidegger va radi-
calizando progresivamente su distanciamiento de la tradicidn metafisi-
€a y encuentra en el pensamiento nietzscheano, y en su actitud decons-
tructiva, un término de referencia decisivo. En el mismo inicio del cur-
so de 1929-1930 Heidegger pone en claro la estructura ontoteoldgica de
la metafisica ~ilustrada también en el libro sobre Kant de 1929~ y ma-
dura una conciencia cada vez m4s Iicida acerca del cardcter todavia
excesivamente metafisico de la “ontologia fundamental” de Ser y tiem-
po. Por consiguiente, cuanto més deja de lado los intentos de funda-
mentacidn perseguidos hasta entonces, tanto mds cambian los puntos

. de referencia escogidos en la historia de la filosofia occidental. Hasta
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flexionar sobre “este abandono del hombre actual en medio del ente”
(Heidegger, 1933: 12).

Sabemos con cudnta insistencia Heidegger habia subrayado la
centralidad de este motivo en Nietzsche, y no sélo en el célebre frag-
mento 125 de La gaya ciencia, “El hombre loco”, en el cual la muerte de
Dios se convierte explicitamente en la figura que simboliza la declina-
cién de los valores hasta entonces supremos. Lo que aqui interesa es el
hecho de que Heidegger menciona la muerte de Dios como la confirma-
cién 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, viceversassu propio motivo
sobre la base del primero. Nietzsche se convierte en una suerte de hilo
conductor y término de referencia para pensar de modo radical la
negatividad inherente al ser.

Como es sabido, el problema ya habia emergido en la leccién inaugu-

ral “;Qué es metafisica?” (“Was ist Metaphysik?”, 1929). En ella se se-
fialaba la imposibilidad de experimentar la Nada a través de la simple
negacidn 1égica del ente, y se afirmaba, por el contrario, la exigencia de
tener una experiencia mds originaria de ella que aquella a la que se
accede mediante la predicacidn ldgica —que para Heidegger, contra Hegel,
es sélo un pdlido reflejo de la desmesurada potencia de la nada-. Tal
experiencia era identificada en el estado de dnimo fundamental de la
angustia. Andlogamente, ‘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” (Unwesen). Dicho
sea de paso, con el fin de abarcar mejor todo el movimiento especulati-
vo, en su duplicidad, Heidegger se inclina, mds o menos en esos mismos
afios, a un significativo desplazamiento terminoldgico: la cuestidn del
sentido del ser, tal como es planteada en Ser y tiempo, es tdcitamente
reformulada como la cuestidn de la verdad del ser, en cuanto esta ulti-
ma, justamente si es pensada como Alétheiay Un-verborgenheit, impli-
ca la referencia a lo negativo.

El problema de la negatividad llega asf a ocupar una posicién cada
vez més importante en la reflexién de Heidegger. Para ponerlo en claro,
se requeriria 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 Entzugy Verweigerung, que se hacen
fundamentales en el intento por tematizar la estructura del ser. Pero lo
que aqui 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 estaria pensada de
modo suficientemente radical y quedaria superada demasiado rdpida-
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mente (por ejemplo, al inicio de la Ldgica, con la transicidn del ser y la
nada al devenir), Durante algunos afios, y en repetidas ocasiones,
Heidegger interpreta a Schelling y su tentativa de concebir el “mal” no
como una ohjecién en la confrontacién con Dios, sino como un compo-
nente esencial suyo, y ello —~como Heidegger mismo escribe a Jaspers—
“afandndome en un trabajo {atigoso como aquel sobre Aristdteles hace
quince afios” (Heidegger y Jaspers, 1990: 161). Pero es, sobre todo,
Nietzsche el amigo-enemigo con el cual hay que comprometerse en una
confrontacién reconciliadora sobre el problema: especialmente con el
Zarathustray con la doctrina del eterno retorno de lo mismo —véase en
el Nietzsche las magistrales interpretaciones de “La visién y el enigma”
y “El convaleciente”~ a los efectos de pensar la experiencia de la
negatividad, ateniéndose al punto de vista de una finitud radical.

5. Concomitancias: Heidegger, Scheler y el Archivo Nietzsche

Ahora bien, ademds de estas y otras razones filoséficas 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 mds interesante, aunque no ha sido hasta ahora consi-
derada, es la intensa relacién de Heidegger con Scheler en 1927 y 1928,
interrumpida por la muerte de Scheler (19 de mayo de 1928). La con-
movida necroldgica que Heidegger pronuncia en una leccidn, en la cual
Scheler es recordado como aquel que, juntamente con Wilhelm Dilthey
y Max Weber, habia anticipado licidamente lo que se estaba perfilan-
do en el horizonte de la época, irradia la intensidad de la confrater-
nidad filoséfica existente entre amhos (ef. HGA XXVI, pardgrafo 2). El
didlogo con Scheler fue para Heidegger estimulante y productivo en
mds de un aspecto y, sobre todo, para el proyecto de una comprension
filosdfica del problema del hombre, que Scheler afrontaba en términos
de una “antropologia filoséfica”, mientras que Heidegger lo hacia en
términos de una “metafisica del ser-ahi”. La dedicatoria a Scheler del
libro sobre Kant de 1929, en el cual aparece esta tiltima denominacidn,
es un elocuente testimonio de ello. Pero el didlogo con Scheler fue im-
portante también para la maduracidn en Heidegger de una atencién
especifl.ca hacia el problema de la técnica que, como es sabido, llegard a
ser capital para €l. Finalmente, y esto es lo que aqui interesa, el didlogo
con Scheler fue importante, sobre todo, para el descubrimiento y el apro-
vechamiento filoséfico de Nietzsche, que Scheler habia promovido bri-
llantemente, al punto de hacerse acreedor al apelativo de “Nietzsche
cristiano” (TrOG_ltsch). Alaluz de estas circunstancias, no resulta casual
que cuando Heidegger ingresg, ya en 1932, al comité de edicién de las
obras completas de Scheler -dirigido por Richard Oehler e integrado,
entre otros, por Nicolai Hartmann, Walter F. Otto y Adhémar Gelb-,
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manifestara la intencién de transferir el legado scheleriano al Archivo
Nietzsche de Weimar. :

Las relaciones de Heidegger con el Archivo Nietzsche y su coopera-
cién en el proyecto de una reedicidn de los fragmentos pdstumos de La
voluntad de poder son también circunstancias importantes, que deben
ser tenidas en cuenta. Ya al final de los afios 20 Heidegger habia tenido
algiin contacto con el Archivo Nietzsche, también por via de la edicién
de las obras de Scheler, cuyo director Richard Ochler (1878-1948), pa-
riente de Nietzsche, era al mismo tiempo uno de los principales colabo-
radores de Elisabeth Forster-Nietzsche y del Archivo de Weimar. La
primera visita de Heidegger al Archivo tuvo lugar en mayo de 1934, por
una circunstancia casual, a saber: el hecho de que Carl August Emge,
docente de filosofia del derecho en la vecina Jena y presidente del comi-
té cientifico de la edicidn histdrico-critica de las obras y las cartas de
Nietzsche publicada en la editorial Beck, habfa convocado en el Archivo
de Weimar, del 3 al 5 de mayo de 1934, la reunidn del comité de filosofia
del derecho de la Akademie fir Deutsches Recht, de la cual Heidegger
era miembro. En esa ocasién Heidegger fue recibido en Weimar por
Elisabeth, visitd el Archivo e hizo inspeccidn de los manuscritos.

Tras la muerte de Elisabeth (8 de noviembre 1935), Emge —que ha-
bia fallado en su tentativa de contrarrestar la influencia de los parien-
tes de Nietzsche, es decir, de los Oehler, en la direccién del Archivo,
estableciéndolo en la Academia de Ciencias Prusiana- dimitié de la
direccién y del comité cientifico. Lo siguid en esta decisién Spengler,
que ya el 22 de septiembre habia comunicado a la hermana de Nietzsche
su propia renuncia a la direccién y que, junto con Emge, abandond tam-
bién el comité cientifico. Para reemplazar estas salidas fue elegido como
miembro de la directiva Walter F. Otto, que ya era miembro del comité
cientifico desde 1933. Y éste, a su vez, hizo elegir a Heidegger para el
comité cientifico. Heidegger permanecidé en el cargo hasta el 26 de di-
ciembre de 1942, fecha en que comunicd al presidente Richard Leut-
heuller su renuncia con la siguiente carta, que hoy se encuentra ex-
puesta en las vitrinas del restaurado Archivo Nietzsche de Villa Silber-
blick en Weimar:

Honorable sefior ministro,

Por la presente declaro mi renuncia al comité cientifico para la
edicién de las obras de Friedrich Nietzsche.

Mis trabajos preliminares para la nueva edicién de La voluntad de
poder, que han durado afios, han sido llevados a término.

Los volimenes de la edicidn publicada hasta ahora que se me ha
enviado estdn a disposicién del Archivo.

Le ruego personalmente, sefior 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 sefiores del comité.
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Permanezco, sefior ministro, con la mds alta estima.

Muy atentamente
[firmado:] M. Heidegger

Como surge de la carta, la actividad principal de Heidegger hab;,

debido consistir en la preparacidn de una nueva edicidn de La voluntaq

de poder, que Walter F. Otto, en una reunién del 5 de diciembre g

1934, ha}n’a augurado como “extraordinariamente importante, pero igua e
mente dlficil”,.en la medida en que debia “presentar por primera vez loé
fragrpentos mismos en el contexto de La voluntad de poder sin intep.

~ Es di.fff:il establecer en qué medida Heidegger se empefid en el traba.
jo de edicién propiamente dicho, ya que el interés que lo animaba erg
Seguramente mds especulativo que filolégico. E1 20 de diciembre de 1935
por ejemplo, escribe a Elisabeth Blochmann: '

Debere’ formar parte del comité cientifico para la gran edicign
de Nietzsche; pero tampoco en esto estoy decidido todavia; en todo

22}730, colaborarfa sélo como consejero, (Heidegger-Blochmann, 1989:

Yel 16 de mayo de 1936 anuncia a Jas
_ mg pers, congratuldndolo por sy
libro sobre Nietzsche, que acababa de salir de imprenta: F

Desde el otofio estoy ~muy a contragusto, pero en interds de la
cosa- en l.a comisién para la edicién de Nietzsche. Me preocuparé
en la medida de mis fuerzas, de que sus desidera ta no se queden en,
meros deseos, (Heidegger-Jaspers, 1990: 160)

Es un hecho que entre 1936 y 1938 Heidegger se trasladé a Weimar
un par de veces al afio para participar en las reuniones del comité cien-
tifico, trabajé sobre los manuscritos y dirigi¢ al Archivo diversas pre-
guntas acerca de la datacign precisa de algunos fragmentos (a las cua-
le’s .respo’n_dl’a Karl Schlechta, e] principal responsable de Ia edicidn his-
tor%co-crxtlca entonces en curso). Por lo demds, esto permite entender
mejor POr qué en sus cursos universitarios Heidegger entra en el nicleo
de cuestiones cronoldgicas y filolégicas, y enjuicia criticamente, con co-
nocimiento dg causa, la edicidn de La voluntad de poder. Segfx,n lo que
aflrr.na. posteriormente en su carta de renuncia, parece que los “trabajos
preliminares”, que llevaron afios, habfan sido “llevados a término” )

Las razones por las cuales Heidegger abandong el proyecto dé la
nueva edicidn y salig del comité cientifico no emergen de la carta a
Leutheuﬁfr, en la cual las renuncias estdn presentadas simpleme;t;
¢omo un “paso que se ha hechp objetivamente necesario”. Es posible
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atenerse aqui a la hipdtesis formulada por Marion Heinz, editora del
curso universitario de 1937. A partir de un apunte manuscrito anotado

or Heidegger bajo una comunicacién circular del Archivo Nietzsche
del 27 de octubre de 1938, Marion Heinz infiere que la razén de la renun-
cia de Heidegger estaria en la actitud supina del Archivo Nietzsche en
las confrontaciones con la Reichschriftumskammer, el érgano que vigila-
ba todo lo que se publicaba en Alemania. Para evitar que la edicién de
Nietzsche fuera excluida de las obras subvencionables, se decidié —al
parecer, contra la opinién de Heidegger, que proponfa una estrategia
diferente~ someter los voltimenes, antes de su publicacidn, a la aproba-
cién del érgano nacionalsocialista. Sobre la circular meslcionada Heidegger

anota:

Era de esperar; por consiguiente, resulta imposible mi colabo-
racién en la comisién para la edicién, de ahora en mds trabajaré
sélo para la obra de Nietzsche, independientemente de la edicidn.
(HGA XLIV, 253-254)

A esto se puede afiadir el testimonio de Ernesto Grassi, que cuenta
haber visitado un dia a Heidegger y haberlo encontrado muy apesa-
dumbrado. Ante la pregunta por las razones de su estado de dnimo,
Heidegger le habria confiado:

He trabajado largamente en una nueva sistematizacidn de los
escritos nietzscheanos de La voluntad de poder, en contraposicidn
a la dejada por la hermana de Nietzsche, Elisabeth Forster: esta
mafiana he destruido mis apuntes. (Grassi, 1988; 26)

6. Los cursos universitarios sobre Nietzsche de 1936 a 1940

Eso fue lo que efectivamente ocurrid. Desde el comienzo, sin embar-
g0, la aproximacién de Heidegger a Nietzsche se orientaba esencial-
mente a la confrontacidn filoséfica, para la cual el trabajo filoldgico
debia servir de sustento. El interds de Heidegger por Nietzsche hizo
eclosién hacia la mitad de los afios 30, en un periodo en el cual se habia
producido un significativo debate pro et contra Nietzsche. Tras las
monografias de Ernst Bertram (Nietzsche. Versuch einer Mythologie,
Bondi, Berlin, 1918), Ludwig Klages (Die psychologischen Errungen-
schaften Nietzsches, Barth, Leipzig, 1926) y Alfred Baeumler (Nietzsche.
Der Philosoph und der Politiker, Reclam, Leipzig, 1931), se contaba en-
tonces con algunas interpretaciones filoséficas llamadas a dejar huella:
ante todo, la de un alumno de Heidegger, Karl Lowith (Nietzsches
Philosophie der ewigen Wiederkehr des Gleichen, Die Runde, Berlin
1935), y luego la de Karl Jaspers (Nietzsche. Einfiihrung in das Verstin-
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dnis seines Philosophierens De Gruyter, Berlin-Leipzig, 1936), y, final-
mente, también la serie de seminarios sobre el Zarathustra dictados en
Zurich 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 afiade:

Iba a ser mi primera leccién sobre Nietzsche, Pero ahora que ha
aparecido su obra, ya no necesito hacer este intento, pues mi propg-
sito era justamente el que en el prefacio usted expresa de un modo
claroy simple: mostrar que ha llegado el momento de pasar de leer a
Nietzsche a trabajar sobre ¢l. En la préxima hora de clase puedo
remitir simplemente a su obra, que ademds es accesible para los
estudiantes. Y para el semestre de invierno voy a elegir otra leccidn.
(Heidegger-Jaspers, 1990; 160)

En realidad, lejos de contentarse con la interpretacién de Jaspers,
que criticard con decisidn (Heidegger, 1994 [1961]: 31-32; HGA XLVIII,
28 nota), en el semestre de invierno Heidegger dicta el primero de una
serie entera de cursos sobre Nietzsche, en los cuales desarrolla una
confrontacidn que lo mantendrd ocupado por una década, desde 1936
hasta 1946, y cuyos resultados serdn recogidos en la obra de 1961. Fue
probablemente la década més dramdtica en la vida de 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 dejd inédita, Contribuciones a la filosofia (Beitridge zur
Philosophie, 1936-1938), y por una nueva crisis, tras el final de la gue-
rra, debida a la agobiante situacién personal en la que habia caido.

La serie de cursos sobre Nietzsche es verdaderamente impresionan-
te, si se piensa que por casi cuatro afios, desde 1936-1937 hasta 1940,
Heidegger dicta lecciones casi exclusivamente sobre Nietzsche. Esta
insistencia es indice de la persistencia con la que se concentré sobre los
problemas que presentaba la obra nietzscheana, y que sélo tiene paran-
goén en la confrontgcién tentacular con Aristételes, durante la primera
etapa de docencia en Friburgo vy en los primeros afios de Marburgo.
Para mayor claridad, recorramos la serie de los cursos.

1) En el semestre de invierno 1936-1937 Heidegger anuncid una leccién
de dos horas semanales con el titulo “Nietzsche. La voluntad de poder”.
En ocasidn de la publicacién del curso —en el Nietzsche de 1961 y en el
marco de la Gesamtausgabe (vol. XLI1I)~, ese titulo es especificado como
“La voluntad de poder como arte”, sea porque el curso trata efectiva-
mente del dltimo capitulo del libro tercero de La voluntad de poder,
dedicado al problema del arte, sea para distinguirlo del curso del semes-
tre de verano de 1939, que también trata de la voluntad de poder, pero
como conocimiento, tema del tercer libro de la obra. ‘
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2) En el semestre de verano de 1937, en lugar del curso “La verdad yla
necesidad de la ciencia”, anunciado en un primer momento, Heidegger
decide continuar la confrontacién con Nietzsche y anuncia un nuevo
curso de dos horas semanales: “La posicién metafisica fundamental de
Nietzsche”, complementdndolo con ejercitaciones también dedicadas a
Nietzsche (“Uber Sein und Schein”). En el manuscrito, y en la leccidn, el
contenido quedd posteriormente especificado con un subtitulo: “El eter-

' no retorno de lo mismo”, que en el libro de 1961 se convierte en el titulo

Unico, mientras que en la Gesamtausgabe (vol. XLIV) se mencionan am-
bos.

3) En el semestre de verano de 1939, tras un aparente intermedio de
dos afios, signado, entre otras cosas, por la recordada crisis de 1938,
Heidegger dicta nuevamente su curso principal sobre Nietzsche. Du-
rante los dos afios del “apremio de Nietzsche” continud, como lo com-
prueba el hecho de que en 1938-1939 Heidegger realiza un ejercicio de
seminario sobre la segunda “Consideracién 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 fihal del primer volumen y en la Gesamta usgabe
corresponde al vol. XLVII. Aqui la confrontacién 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 conexién de las doctrinas
de la voluntad de poder y del eterno retorno como aspectos del “tnico
pensamiento” de Nietzsche, es decir, su concepcién del ente.

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

5) En agosto de 1940 Heidegger continué trabajando sobre Nietzsche,

_ Preparando otro texto “La metafisica de Nietzsche”, en el cual proveia

una exposicién de conjunto concisa de su interpretacién. En septiem-
bre, 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 terming dictando otro curso: “El himno
de Holderlin Andenken”. Pero inserts el texto en el libro de 1961, y éste
ha sido vuelto a publicar ahora en HGA, XL, junto con el curso del se-
mestre de invierno 1944-1945 “Introduccidn a la filosofia. Pensamiento
¥ poesia”, que trata ampliamente de Nietzsche.
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7. Por qué el nihilismo

En este punto aflora espontdneamente un interrogante: g,én
momento Sntra en el vocabulario filoséfico heideggeriano el térmg
nihilismo”, dado que en Ser y tiempo (1927) atin no aparece? ; ;

do se convierte en el Indice de una cuestidn crucial para Heidegg

bien en una categorfa filoséfica fundamental?

La respuesta parece darse por descontado: desde el momento en q

ue a la época moderna ¥, en general, g

Ia' historia de la metafisica y a la misma historia del ser. Es entonces
?

nocturno de Occidente.

CurISJ:Sx;r)lﬁnC}%n apatrerfl‘temente ocasional de Nietzsche en el célebre dis.
re "La autoafirmacig i i
( ci6n de la universidad alemana”, antes men.

guos Heldegger madura un interés cada vez mds decidido hacia la ex
riencia de la negat_ividad, confrontdndose sea con la perspectiva de He peei.
que se muestl‘ra., sin embargo, como no suficientemente radical por ieri
mera{nente. loglco-especulativa; sea con la de Nietzsche, con ’uien
cambio, Heidegger asume una confrontacidn estrecha, ! o

Es en este punto donde Heidegger comienza a usar de modo signifi-

Freéheit [t1809], Klostermann, Frankfurt, 1988).
I este curso Heidegger menciona el fendme ihili
'S no del nihilismo, plan-
ze;eliéls;)se e);\;;hmtamente el problema de su superacidn, Reconocep sin
£0, a Nietzsche el mérito de haber experimentado sobre s{ toc’la la

potencia del nihilismo, haber ela

e o
borado un “gran conocimiento”, y ha-
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~ per dado paso a un contramovimiento no meramente abstracto, sino

portador de decisiones histdricas auténticas. Aqui el texto autorizado
por Heidegger cierra el discurso sobre Nietzsche y pasa al examen del
problema de la libertad (Heidegger, 1971: 28). En cambio, el texto origi-
nal del curso, publicado en la Gesamtausgabe, prosigue con las conside-
raciones sobre el nihilismo y sus posibles contramovimientos, por me-
dio de una frase sobre la cual vale la pena llamar la atencién:

Por lo demds, es sabido que los dos hombres que en Europa
habian puesto en marcha, de modo en cada caso diverso, contra-
movimientos basados en la configuracién politica dg la nacidn, es
decir, del pueblo, esto es, Mussolini y Hitler, han sido influidos en
diversos aspectos, de modo esencial, por Nietzsche, sin que llega-
ran a hacer valer de modo directo el auténtico 4mbito metafisico
del pensamiento nietzscheano. (HGA XLII, 40-41)

Aqui hay que preguntar: ;cémo es que el problema del nihilismo, que
aparece apenas naciente pero pronto se hard obstinado y apremiante,
queda asociado a dos nombres histdricos tan incémodos, al punto que
en la edicidn de 1971 son expurgados? ;Es la asociacién de Nietzsche y
el nihilismo con los eventos de la época simplemente episédica? {Instru-
mental? ;Oportunista? ;0 m4s bien sefiala la expurgacién de 1971 una
conexidn poco edificante, pero no por ello menos verdadera y esencial?

Se abre paso una hipétesis que debe ser verificada enteramente, pero
convincente. A provocar a Heidegger y a haberlo impulsado a profundi-
zar la cuestién del nihilismo podrian haber concurrido motivaciones
ligadas a la lucha ideoldgica desatada en el movimiento nacionalsocia-
lista por el liderazgo cultural. Tras la adhesién al partido y la asuncién
del rectorado, en virtud de la fama de que gozaba gracias al éxito de Ser
y tiempo, Heidegger comenzaba a ser considerado “el filésofo del
nacionalsocialismo”. El asunto habia suscitado envidia y resentimiento
en el partido, tanto que se habfa formado una falange anti Heidegger,
representada, sobre todo, por Alfred Rossenberg y, por razones diversas,
por Ernst Krieck.

En particular, este 1iltimo —docente de pedagogia y filosofia que ha-
bia llegado a ser un poderoso jerarca de las SS, y luego, en 1933-1934,
rector de la Universidad de Francfort del Meno, para finalmente, una
vez dimitido, pasar a Heidelberg como sucesor de Heinrich Rickert—
ataco a Heidegger en términos violentos, evidentemente por rivalidad
politica mds que por motivaciones filoséficas reales. En la revista
nacionalsocialista Volk im Werden, dirigida_ por ¢] mismo, escribfa en

febrero de 1934:

El tenor ideoldgico de fondo de la doctrina de Heidegger estd
definido por los conceptos de “cura” y de “angustia”, que apuntan
ambos a la nada. El sentido de esta filosoffa es un explicito atefs-
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mo y un nihilismo metafisico, andlogo al representado especmtl-
mente por escritores hebreos, y consecuentemente un fermento
para la depravacidn y la disolucién del pueblo alemdn.
(Schneeberger, 1962: 225)

Un empleo tan tosco e instrumental.de un conce’pto filqséflco gillevzli-
do como “metafisica”, sobre el cual Heldegg.er' venia mechtandcl) besc e
hacia tiempo, y su asociacidn al términ.o “nihilismo”, que pulu’a taden
los textos de Nietzsche, pero cuyo signiﬁgado mds profundo tenia tod i
via que ser definido, equivalen para Heidegger a una provc_)lcampn ;in
solente, humillante. Por ello, Heidegger recoge el retoy en si epcxcc;,
mencionar jamds a Krieck, da respues!:a al adversario por medio de chin
grandioso andlisis histérico-especulativo, que destaca en el ge'ntro 2
su obra de este perfodo, y que apunta a definir qué.es lg’metaﬁslca, qu
es el nihilismo y ¢émo se entrelazan en la determinacién de la esencia

istoria occidental, .

e Ilgnh;nzae, va se lo ve en la Introduccidn a 1.? metafisica, el cur?o d(il
semestre de verano de 1935 destinado a estudiantes de todas las acul-
tades. Si bien en muchos aspectos se trata de una reé‘p\%esya a la.cxgtlca
avanzada por Carnap contra Heidegger en el ensayo ,1,)15 Uberwin ung
der Metaphysik durch logische Analyse der Sprache .(”La superac;oil
de la metafisica a través del andlisis 18gico dgl lenguaje , 193 1), no fal-
tan tampoco referencias veladas a las acusaciones .de Krieck.

En los sucesivos cursos universitarios el nihilismo se trans’fo'rma
cada vez mds en una categoria central para.comprender la metafls}cady
la légica de su desarrollo histdrico. En partlc.ular, dfesde el sen%esctll e1 ?
invierno de 1936-1937 Heidegger comienza la impresionante serie de lec
ciones que, a lo largo de afios, se ocupan ent‘eramentg d.e.la confrontacién
con Nietzsche y sus cinco principios filoséficos: el nihilismo, la transv]a-
loracién de los valores, la voluntad de poder, el eterno retorno de lo

1smo y el superhombre. . )
" SEn sima, 1: asociacidn superficial de nihi]isn}o y metaflsma.;’)roferlda
por Krieck como insulto habrfa procurado a Heidegger lg ocasién de po-
ner en marcha su rhdical indagacién de la relacién esencial entre ambos.

8. El Nietzsche de 1961

Recién a veinte afios de distancia, aproximadamente, Heidegger de-
cide reunir y publicar en su conjunto los resultados de su (_axtenuan_te
confrontacién con Nietzsche, contra la resistencia de su mujer, preocu-
pada de que se pudiera repetir la profunda crisis en la cual lo habia
precipitado Nietzsche en 1938. Con la ayuda de Otto Poggeler, que se
encontraba entonces trabajando en su libro Der Denkweg Martin
Heideggers (Neske, Pfullingen, 1963), Heidegger reunié los cinco cur-
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sos universitarios de 1936 a 1940, excluyendo el seminario sobre la se-
gunda “Consideracién intempestiva” de 1938-1939, por el cardcter frag-
mentario del manuscrito, y afiadiendo algunos tratamientos realizados
en los afios posteriores, entre 1940 ¥ 1946. En la preparacidén editorial
del texto, incluso cuando ya se habifa hecho la composicién tipogréfica,
Heidegger considera necesario intervenir a fondo: se procede, en parti-
cular, a una mds detallada articulacidn en capitulos, cuyos titulos fue-
'ron formulados en gran parte por Poggeler, lo cual trajo consigo no
pocas modificaciones y reformulaciones, ampliaciones y reducciones.

En esta semana [escribe Heidegger a Elisabeth Blochmann el 12
de abril de 1961] estoy llevando a término el fastidioso trabajo de
correccion de los dos volimenes del Nietzsche, Pero lo mds fatigo-
so ha sido recorrer, una y otra vez, estos razonamientos, que son
un punto final del pensamiento occidental, pero que actualmente
son realidad en multiples, aunque irreconocibles, formas exterjo-
res. (Heidegger-Blochmann, 1989: 114)

El resultado fue la gran obra publicada en dos tomos en la editorial
Neske de Pfullingen en 1961 con el titulo Nietzsche. Entretanto, la obra
ha sido reeditada como vol. VI, en dos tomos, en el marco de la
Gesamtausgabe. En ella se han vuelto a publicar también los cursos
dictados desde 1936 hasta 1940, en la versidn original, es decir, sin las
reelaboraciones operadas para la edicién de 1961 y con el agregado de
las Wiederholungen, las “recapitulaciones” que Heidegger solia realizar

al inicio de cada hora, para retomar la argumentacién de la leccidn
precedente.

9. Nietzsche: ni verdadero ni falso, sino o vivo o muerto

En cuanto al contenido de la obra, éste se presenta ante los 0j0s en
toda su amplitud y articulacidn, y no es éste el lugar para analizarlo. Lo
que hay que subrayar es el hecho de que Heidegger no intenta proponer
la enésima monografia sobre Nietzsche -por lo demds, ya la estructura
del texto permite advertirlo~ ni quiere proveer una nueva y tal vez
- original imagen de Nietzsche, Heidegger va claramente mds all4 de los
confines de una mera interpretacién. Como lo declaran las palabras con
las cuales se abre 1a obra, aqui el nombre de Nietzsche “estd, como titu-
lo, para indicar la cosa que estd en cuestidn en su pensamiento”, y tal
~Cuestidn es para Heidegger la del ser, a la cual Nietzsche, como todos
los grandes pensadores, da su respuesta. :
La aproximacidn que Heidegger pone en obra es, por lo tanto, la
‘Propia de una vasta y densa confrontacién en todo campo, a la que de-
signa como Aus-einander-setzung. Este término significa el “confron-
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tarse”, el polemizar y debatir acerca de algo con alguien. Heideggéb
emplea también como término técnico para traducir el pdlemos gq
Herdclito. La graffa que emplea Heidegger para poner de relieve oo
componentes de la palabra pretende sugerir lo que una confrontacigy’
implica, vale decir, el dis-ponerse de las partes la una respecto de']g
otra, el despliegue de las fuerzas en campo y la necesaria toma d dis’
tancia de la una respecto de la otra, a fin de mantener en la mira la ¢o
misma puesta en cuestidn: el disputar no se basta a si mismo, sino qu
es con vistas al problema en discusidn, es un disputar meé kata dg
alla kat’ ousian. ‘

Asumiendo tal confrontacidn Heidegger interroga con machacante
insistencia los textos nietzscheanos y logra descubrir el hilo conductey
que liga las ensefianzas capitales de Nietzsche en una trama unitarig
vinculada con la tradicién metafisica: la voluntad de poder y el eterng
retorno de lo mismo (doctrinas que responden a las preguntas metafi-
sicas tradicionales acerca de “qué” y “cémo” es el ente), la transvaloracign
de los valores, el nihilismo y el superhombre. A lo largo de un itinerario
que va de Nietzsche a Platén y de Platén a nosotros, atravesando la
historia de la filosofia, Heidegger muestra que todas estas doctrinas no
son el parto extravagante de la mente enferma del pensador-poeta, sing
que constituyen el cumplimiento esencial e ineludible de la metafisica
occidental, rigurosamente pensada hasta sus consecuencias extremas.

Por ello, resulta reductivo e insuficiente interpretar a Nietzsche como
moralista y psicélogo, por muy importantes que sean las conquistas psi-
coldgico-morales que se le reconocen (Klages); o como pensador politico
y critico de la civilizacién, por licido y clarividente que sea el proyecto
que se le atribuye (Baeumler); o bien como el fildsofo de la existencia
cuyas afirmaciones suscitan escdndalo, pero no resultan vinculantes y
no requieren ser tomadas en serio (Jaspers). Para Heidegger, en cam-
bio, el pensamiento de Nietzsche no es “menos objetivo y riguroso que el
pensamiento de Aristdteles, que en el cuarto libro de la Metafisica pien-
sa el principio de no contradiccién como la verdad primera acerca del
ser del ente” (HGA V, 249). Y su filosoffa es la metafisica propia de la
época contempordnea, porque piensa nuestra verdad acerca del ente en
su conjunto —como voluntad de poder— y provee un diagndstico pene-
trante de los rasgos fundamentales de nuestra época. Como “el platdni-
co més desenfrenado de la historia de la metafisica occidental”, Nietzsche
opera una inversidn radical de la metafisica, llevdndola hasta su tér-
mino extremo, y abre, en los albores del Novecientos, interrogantes
sqbre una crisis, y sobre su posible superacidén, que atraviesan como
grietas la autocomprensién 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 obra. Y ello sélo resulta posible si se considera la cosa misma que
estd en discusidn en su pensamiento, es decir, la respuesta que éste da
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a la cuestion que guia a la metafisica: “;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 interpretacidén heideggeriana tiene todo el as-

ecto de una violencia arbitraria que extiende la obra de Nietzsche so-
bre el lecho de Procusto de la cuestidn 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, de “ofr a Nietzsche mismo, plantear
con él las preguntas, por medio de él y asf al mismo tiempo contra €l
pero por aquella Unica cosa interna comin puesta en cuestién en la
filosofia occidental”.(Heidegger, 1994: 34-35). Desde esta perspectiva,
Nietzsche es uno de aquellos pensadores que no son ni verdaderos ni
falsos, sino que estdn sélo o vivos o muertos.

Ahora bien, la cosa que estd en cuestién en el pensamiento de
Nietzsche sale a la luz, para Heidegger, no tanto en la obra publicada,
que no es mds que “vestibulo” y “predmbulo”, sino en los apuntes pdstu-
mos —que Heidegger rechaza, en dltimo término, llamar “fragmentos”,
por considerarlos pensamientos acabados~ y en la que debia ser la “obra
capital” (Hauptwerk) de Nietzsche, es decir, La voluntad de poder. La
verdadera y genuina filosofia de Nietzsche estd contenida en las cartas
inéditas de los afios 80, y la verdadera tarea que ellas plantean es filoss-
fica: la de ordenarlas de modo tal de capturar su sentido profundo.

Heidegger identifica, pues, en la “voluntad de poder” el problema
que estd en el centro de la especulacién del 1iltimo Nietzsche. Ello no
significa, sin embargo, que Heidegger apruebe o legitime la edicién de
La voluntad de poder preparada por la hermana de Nietzsche. A Hei-
degger le resulta bien clara la diferencia entre el problema filoséfico de
la voluntad de poder, el proyecto literario dedicado por Nietzsche a tal
problema y la reconstruccién sumaria que de 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-
tidn, con criticas muy explicitas al confrontar las decisiones de los edi-
tores (Heidegger, 1994 [1961]: I, 405 y ss.; 1, 481 y ss.; II, 42-44: 11, 101;
II, 126-127), y las circunstancias de su colaboracién con el Archivo
Nietzsche con vistas a una reedicién de La voluntad de poder iluminan
ulteriormente las razones de sus digresiones filoldgicas.

Lo que primariamente interesa es, sin embargo, la confrontacién
filoséfica con Nietzsche, en la cual Heidegger pone en obra una sutil
estrategia de apropiacidn y distanciamiento. Limitdndose a las dos doc-
trinas fundamentales de la voluntad de poder y el eterno retorno, se
notard que la interpretacidn de la voluntad de poder en clave ontoldgica
—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-
frontacidn, es afrontada a veces en la actitud incluyente propia de la
comprensidn, y a veces en la excluyente propia de la eritica. Inicialmen-
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te, asociando la voluntad de poder a su cardcter de afeccidn, pasién y
sentimiento, Heidegger trae a la luz los aspectos en los cuales la vo-
luntad es no voluntad, es decir, es condicionada por una situacién y por
la correspondiente Stimmung. Vale decir, tiende a pensarla en paralelo
con la propia concepcién de la “resolucién” (Entschlossenheit) en cuan-
to determinacién bdsica del ser-ahf, la cual es siempre una gestimmte
Entschlossenheit, como lo muestra ya Ser y tiempo. Este paralelo se
deja de lado en el segundo libro, donde la voluntad de poder se convier-
te, de modo cada vez mds neto, en la figura final de la “subjetidad”
(Subiectitit), es decir, del principio que rige la metafisica en su conjun-
toy, en particular, la metafisica de la época moderna, y constituye asf la
condicién ontoldgica de la posibilidad de la “instalacién” (Gestell), como
figura epocal de la época de la técnica.

Algo andlogo puede afirmarse para el caso de la otra doctrina funda-
mental, la del eterno retorno de lo mismo. Ella estd estrechamente co-
nectada, para Heidegger, con la de la voluntad de poder. Si esta 1ltima
dice qué es el ente en su conjunto ~ya que bajo la hegemonia del prin-
cipio de la subjetividad todo lo que es adquiere el cardcter de la vo-
luntad de poder-, el eterno retorno dice, en cambio, cdmo es el ente que
ha sido reducido a voluntad de poder. Ahora bien, alli donde Heidegger,
con una sugerente exégesis de los capitulos del Zarathustra “La visién y
el enigma” y “El convaleciente”, interpreta la repercusion de la doctrina
del eterno retorno sobre la existencia humana y sus consecuencias préc-
tico-morales, resulta notorio su esfuerzo por leer e iluminar el texto
nietzscheano mediante intuiciones filoséficas propias, concretamente,
a través de su concepcién del Dasein, basada en la idea de que el movi-
miento originario de la vida humana tiene el cardcter de la praxis y
est4 fundado en su poder-ser y su temporalidad. En tal sentido, Heidegger
exhibe auténticos trozos de habilidad hermenéutica. Por ejemplo, el
andlisis del apartado “Como el «mundo verdadero» terminé por conver-
tirse en una f4bula”, leido como la exposicidn en seis capitulos de la his-
toria del platonismo; o bien la interpretacién de la enigmética locucién
nietzscheana: “cirgulus vitiosus deus”, entendida como formulacién hi-
potética del eterno retorno, como alternativa a la explicacién teoldgica
tradicional del devenir (deus?), que implica el retorno de todas las co-
sas, también de aquellas negativas y del nihilismo mismo (vitium); por
dltimo, la dilucidacién del subtitulo del Zarathustra, libro “para todos y
para ninguno”: “para todos”, en cuanto todos pueden convertirse a la
filgsofl’a, y “para ninguno”, ya que ninguno de nosotros puede tener
éxito en una conversién tal, sin una adecuada disposicidn e iniciacidn.
Es la misma idea de filosoffa cultivada por Heidegger contra la filosofia
académica de su tiempo y contra su maestro Husserl. Sin embargo, tam-
bi“étr'l aqui al esfuerzo de apropiacién siguen la toma de distancia y la
critica.
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10. El de profundis nietzscheano
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Y en casa, junto a sus amigos, repetia;

iNietzsche me ha destruido!
El 16 de agosto de 1960 escribe a su amigo Merdard Boss:

Estoy todavi “abi 3 i i
320, v avia en el “abismo” de Nietzsche, (Heidegger, 1987:

Entre las razones i
por las cuales Heidegger ya no icd
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ciones? Ella trata del dltimo Dios,
abre con el epigrafe:

iCasi dos milenios y ni un solo dios nuevo! (Heidegger, 1994: 17

La provocativa sugerencia

emerger del de profundis nietzscheano. El caso

ha conservado intacta su validez: después de haber descubierto
Nietzsche ha sido ficil hallarlo; lo dificil ahora es perderlo.

El nihiligy

y el primer capitulo de Nietzsche 8¢

que se podria derivar de aqui es la g
leer el pensamiento de Heidegger posterior a la confrontacidn con
Nietzsche, esto es, el dltimo Heidegger, como el intento desesperado de
Heidegger confirma da
este modo la profecia que Nietzsche hizo una vez sobre si mismo, y que

Capitulo undéeimo

MAS ALLA DE LA LINEA DEL NIHILISMO:
JUNGER VERSUS HEIDEGGER

Donde hay dos hay traicicn.

Una memorable confrontacién sobre el nihilismo como categoria
para el diagndstico de la situacién de nuestra época tuvo lugar en la
primera mitad de los afios 50 entre Ernst Jiinger y Martin Heidegger.
Pertenece al primero, con la intervencidn Sobre la linea (Uber die Linie,
1950), ofrecida a Heidegger en ocasién de su sexagésimo cumpleafios,
el mérito de haber llamado la‘atencién sobre el problema. Al segundo,
con su respuesta en ocasién de los sesenta afios de Junger (1955), co-
rresponde, a su vez, el mérito de haber vuelto sobre el argumento re-
clamando una interrogacidn filoséfica mds profunda. Los dos textos,
tomados conjuntamente, representan el andlisis contempordneo mgs
penetrante del problema del nihilismo, un itinerarium mentis in nihil um
a la medida del siglo XX,

Objeto de la contienda es la “linea” del nihilismo. Ella indica el pun-
to de inflexién al cual la edad contempordnea parece haber llegado, la
divisoria de aguas que marca el advenimiento de la consuncién de lo
antiguo, sin que ain se entrevea el surgir de lo nuevo, el mé&dgico “meri-
diano cero”, pasado el cual no valen mds los viejos instrumentos de
navegacion, y el espiritu, sometido a una aceleracidn tecnoldgica cada
vez mds veloz, se muestra desorientado. Ahora bien, mientras para
Jinger las elites espirituales deben tener el coraje de sobrepasar la
lineay andar a la descubierta, y en este sentido [ber die Linie significa
para él trans lineam, Heidegger cree que esto es atn prematuro y llama
“a aquellos que piensan” a reflexionar con mayor prudencia sobre la
linea del nihilismo —el titulo quiere decir para él de linea- intentando
remontarse a los fundamentos metafisicos de tal situacidn.

El punto de partida comin del cual arranca la confrontacidn entre
los dos es la conviccidn de que la cuestidén del nihilismo es central para

3

nuestra época. En la conclusién de Sobre Ia Iinea Junger escribe:
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Quien no ha experimentado sobre sf el enorme poder de 1a Nada
y no ha padecido su tentacion, conoce bien poco nuestra época.

(Junger-Heidegger, 1989: 104)

De su parte, ya en 1937, en un curso universitario publicado en 1961
en Nietzsche (pero entonces desconocido por Jiinger), Heidegger habia

declarado:

L.a piedra de toque mds dura, pero también menos engafiosa,
para probar el cardcter genuino y la fuerza de un fildsofo es la de si
experimenta sibitamente y desde los fundamentos la vecindad de
la nada en el ser del ente. Aquél al cual esta experiencia lo obsta-
culiza, estd definitivamente y sin esperanza fuera de la filosofia.

(Heidegger, 1994 [1961]: I, 460)

En cuanto al concepto de nihilismo, ya antes de la guerra y, sobre

todo, en los ensayos La movilizacidn total (Die totale Mobilmachung,

19830), EI trabajador (Der Arbeiter, 1982) y finalmente Sobre el dolor

(Uber den Schmerz, 1934), Jinger habia presentado una lticida y de-

sencantada visién de lo que estaba sucediendo. La crisis de la civiliza-

cidn, tan lamentada por otros, era vista por él como el inevitable pasaje

a través de una nueva situacién histdrica, aquella en la cual es el tra-
bajo, organizado segun los imperativos de la técnica, el que moviliza
todos los recursos del planeta, el que libera todo lo que el ser puede dar.
El vacio de “valores” y de “sentido” que la técnica ha producide no
suscita en él una actitud pasiva y quejosa sino un nihilismo heroico de
la accién. En rigor, en esta fase de su pensamiento, Jiinger habia evita-
do un uso del término “nihilismo” en sentido positivo. El tema que le
interesa no es todavia el nihilismo, ni como fenémeno europeo, ni como
fendmeno planetario, sino el nuevo principio del trabajo que da forma
a toda la realidad. La sombra del nihilismo se perfila en esta fase sdlo
para quien no todavia ha cultivado y aceptado tal principio. El nihilis-
mo es entonces algo todavia negativo y subordinado: se manifiesta donde
el espiritu permandce adherido a los viejos valores y se queda lamen-
tando su consuncidn. Pero ni el proceso de desvalorizacién de los su-
premos valores tradicionales ni el esfuerzo por transformarlos es lo
que interesa al Junger de EI trabajador. En un pasaje de esta obra,

muy significativo al respecto, afirma:

Sg ha vuelto superfluo seguir ocupdndose de una transva-
loracién de valores; basta ver lo Nuevo y tomar parte en ello.
(Junger, 1978; V1IJ, 50) .

Recif’zn en el ensayo Sobre el dolor de 1934 se puede registrar un des-
plazamiento de perspectiva, Por primera vez se hace espacio a la idea de
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de orden del nihilismo” (Schmitt, 195 i
\ 0: 22)-, nivel de ienci i
del cual observard la situacid i : aoren o & partir
el e acion también después de 1 guerra, en Sobre la
En este ensayo -que debe ser leido j
’ te ensa eido junto al Tratado de] r b
titulo originario es Der Waldgang, 1951)- Jiinger retoma e? sggégugg

tura de inspiracién nietzschean

' a sobre el tema. En efecto i

1 ; . , part
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Su punto medio.
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El cruce de la linea, el paso del punto cero divide, el espectdcu-
lo; indica el punto medio, no el fin, La seguridad estd ain muy
lejana. (Jinger-Heidegger, 1989: 79)

Con la superacidn de la linea, por tanto, no estd cumplido atin el cruce
del nihilismo. Se aproxima a sus metas dltimas, pero no ha llegado toda.
via a término. '

Es verdad que, en comparacidn con la prudencia de Heidegger, J Uinger

consiente un cierto optimismo. En una retrospectiva de 1993 acerca de
Sobre la linea Jiinger recuerda que aquel ensayo era “la tentativa de a].
guien afectado por dos terremotos, que queria hacer pie de nuevo de ma.
nera estable”, y que la particularidad del anglisis del nihilismo que allf se
desarrolla era “su naturaleza optimista” (Jiinger, 1993: 20). Est4 claro que
en Sobre la Ifnea el nihilismo es presentado como la fase de sufrimiento
espiritual que puede ser soportado hasta el fondo, superado y “ojald recu.
bierto de nueva piel como una cicatriz” (Jiinger-Heidegger, 1989: 50). Y
para justificar su relativo optimismo J linger nombra algunas sefiales po-
sitivas que indican una voluntad de superar el nihilismo. Ellas son “la
inquietud metafisica de las masas, el nacimiento de las ciencias particula-
res fuera del espacio copernicano y la aparicidn de temas teoldgicos en la
literatura mundial” (Junger-Heidegger, 1989: 90). Pero se trata sélo de
sintomas. La conquista de un territorio posnihilista estd ain lejos. Quien
atraviesa la linea entra m4s bien en la zona donde el nihilismo se hace
condicidn 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 tnica 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 selvdtico (Wildnis) de la inte-
rioridad, en el cual el individuo se retira, acorazdndose contra todo ataque
dirigido a su inviolabilidad: aqui resiste contra los llamados de las igle-
sias, contra las amenazas del Leviatdn, contra los engranajes de la orga-
nizacién, y trata de mantener e) equilibrio en el “vértice del nihilismo”,
En el vértice del nihilismo Junger se hunde en las profundidades y no
sal.dré definitivamente de é] hasta En el muro del tiempo (An der
Zeitmauer, 1959), su texto tedrico mds importante después de EJ trabaja-
dpr. S_e trata del condensado de un “decenio filosdfico” de intensas me-
ditaciones, signado por las insistentes visitas del “dngel de la melancolia”,
como testimonian las dos palabras que recurren en las pdginas contempo-
rdneas del diario: tristitia y cafard. La obra surge, pues, de un de profundis
yala vez, justamente para salir de ahi, se aventura en audaces arrebatos
especulativos: jqué son el tiempo, la historia, el destino? (Cémo puede el
hombrfa, que los atraviesa y est4 atravesado de ellos, conferirles un deste-
llo de inteligibilidad? Hilvanando pensamientos y digresiones que abar-
can de un extremo al otro del saber, de la astrologfa a la metafisica, de las
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ciencias naturales a la historiografia, de la mitologia a la teologia y la
filosoffa de la historia, Jiinger escruta el devenir del cosmos y sus ritmos,
para captar el sentido de la aparicién principesca del hombre. ;Qué puesto
ocupan en la evolucidn del cosmos las res gestae, las magnificas suertes y
progresiones? :

La historia del género humano se le presenta ahora como un capitulo
de la historia de la tierra, que debe ser reconducido a su lecho geoldgico,
“renaturalizado”, de modo que la humanidad aparezca como aquello que
es: una eflorescencia de la corteza terrestre. La que abre esta perspectiva
es la astrologifa, no tanto por el pretendido influjo de los astros sobre nues-
tra vida, sino porque la astrologia nos familiariza con las revoluciones
celestes y los ciclos de la tierra, restablece una vinci! acidn —~ocultada por
la civilizacién 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 raices. Y si bien la aparicién del género humano convierte a la
tierra en algo tnico, en comparacion con las infinitas distancias césmicas
que nos desasosiegan, no somos m4s que un breve respiro de la naturale-
za. Si es verdad, como ensefia Vico, que la historia es un factum, un pro-
ducto del género humano, la humanidad no €s, por su parte, mds que un
hormiguero que anima la superficie del globo.

En el afio de la publicacidn de la obra Junger darfa vida a un proyecto
que ilumina su esfuerzo especulativo por salir del vértice del nihilismo.
Junto con Mircea Eliade fundd y dirigié hasta 1971 la revista An taios, que
tenfa la ambicién de proveer una “mitografia de las fuerzas césmicas”.
Ella reunid una extraordinaria serie de indagaciones sobre el mito, la
religidn, el arte, la cultura, bajo el patrocinio de Anteo, el gigante que se
volvia invencible cuando apoyaba los pies sobre la Madre Tierra, y que
Heracles sélo logré matar levantdndolo del suelo.

La Tierra es, pues, el regazo que genera al hombre, la nodriza que lo
alimenta y lo protege, el fondo del cual extrae sus fuerzas y energias. Es
una suerte de “trascendencia natural” que hace de contrapeso a la téenica,
cuando esta ultima se vuelve un factor de nihilismo, es decir, cuando con-
sume y erosiona los recursos simbdlicos y naturales del hombre, provo-
cando empobrecimiento, disminucién 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 atrds y no
se preocupa de qué sea lo que derive de ello, si una edificacién o una des-
truccién. Ahora la perspectiva ha cambiado: las transformaciones y las
aceleraciones a las que la técnica somete al hombre aparecen bajo el signo
de los préximos Titanes, son sintomas de una nueva Edad de Hierro ad-
versa al espiritu. Aqui “Dios se retira” (Léon Bloy), y el desvanecimiento de
la fe, la desaparicién de lo antiguo, no deja detrds de si la nada sino “un
vacio, con su potencia de absorcién”, una inquietud y una necesidad.

Con todo, Jiinger mira con optimismo la transicidn hacia una nue-
va época, confiado en que el espiritu no sucumbirg, ¥ conjuga la doctri-
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na joaquinista’ de las tres edad(::s histo’ric’ag del Padre, d(il Hl:]O y (.io?;
Espiritu, con la antigua concepcidn astroldgica, basada en ?.. p1 ec;aszde
de los equinoccios, segin la cual despgés de la Ed‘?d de Aries y ad ;
Piscis entraremos en la Edad de Acuario, que serd “una gran época de
ESDSDélf:l;ﬁprende entonces la conclusidén a %a cual llega Juinger: el ver-
dadero interlocutor de la Tierra no es el Ente.lecto con sus proyectos
titdnicos sino el Espiritu como potenc.ia_c:osmlca. Y se compr(.ande Zu
nuevo y temerario intento: superar el nlhlllsmo recorriendo hamii at]x; S
las etapas que Auguste Comte habia asignado al desarrollo flg sa 811‘
humano: de la ciencia a la metafisica hasta recuperar la religién y e
i s potentes imdgenes. )

1n1‘:I(-){,e(i:gxcggsg“:erquue hacia fi%les de los primeros afios 30 se hgbla ocupa-
do intensamente de las tesis de Jinger, tomando de sus escritos el inte-
rés por la técnica como clave de lectura del m}mdo moderno, y quelen
sus cursos universitarios sobre Nietzsche habia encarado en todos los
frentes la cuestién del nihilismo~ reconoce a Jiinger el mérito dg prei
sentar una visidén penetrante del problema. A través de una origina
asimilacién de la doctrina de la voluntad de p0'<:1er, Jinger habria trai-
do a la luz los dos rasgos esenciales de la realidad actual: su ca.récter
total de trabajo y la consuncidén de todo valor y recurso c}e sentido, es
decir, la técnica y el nihilismo, y precisamerhxte como fenomgnos ya no
inicamente europeos sino también planetarios. ‘ 4

La visidn jingeriana enfoca, por tanto, dos mptxvos que son funda-
mentales también para Heidegger. Para éste, sin embargo, se trgta,
yendo mds alld de Jiinger, de entender estos dos rasgos, en refex:en'ma a
la historia del ser, como figuras esenciales y extremas del cumplimiento
de la metafisica occidental. La sintonia de Heidegger con el E:uadro tra-
zado por Jinger concierne, por tanto, sélo a lg fenomenologia de} mhy
lismo, o sea, a sus manifestaciones de superficie. En cuant’o a la'h1s’t<.)r1a
clinica de la enfermedad, es decir, a la buisqueda de sus raices hlsto'rxcas
y de sus causas mds profundas, Heidegger desemboca en otro camino y
abre una polémica con Jiinger. Est4 naturalmepte cgnvenmdo de f;ue
los escritos de Jiinger se deben considerar en pie dc? igualdad con “las
actas de archivo del movimiento nihilista” (J unger-Heldegg‘erz %989: 119).
Pero considera que la sugestiva descripcién litgraria del nihilismo esbo-
zada por Jinger no permite un andlisis filosdfico profundo de la enfer-

* Por Joaqufn de Fiore, monje de la orden cisterciense, nacido en Calabriz.i en 1_131, q'-lle
elaboré una concepeién escatoldgica de la historia, basada en la Teologia Trinitaria yen a
distincién de las tres edades correspondientes a las tres personas divinas.. Sus segux@orels
extrajeron consecuencias radicales acerca de la caducidad de las instituciones eplesxéstn-
cas en la tercera edad, el reemplazo del Evangelio de Cristo por un Evangelio nuevo,
derivado de la revelacién espiritual del Espfritu Santo, y la irrelevancia de las buenas
obras frente a la salvacién por la vidg espiritual. [N, del T.]
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medad. Y esto porque en la discusidn establecida por Jitnger ni la meta-
fisica nietzscheana de la voluntad de poder, ni su cumplimiento en la
técnica entendida como movilizacién total de los recursos del planeta en
la forma del trabajo son verdaderamente comprendidos en su auténtico
fundamento, o sea, en relacién con la historia del ser. Para poder hacer-
lo, es necesario interrogarse acereca de la apertura epocal que hace posi-
ble la determinacién nietzscheana del ente como voluntad de poder v,
Juego, el desarrollo propuesto por Jiinger en las descripciones de EI tra-
bajador.

Tal apertura est4 dada por la metafisica, entendida no como una
disciplina de la filosoffa sino como fclaro” (Lichtung) del ser mismo, es
decir, como el modo de abrirse y retirarse del ser en relacién 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 creacidn divina, como realidad
extensa, como objeto, como materia susceptible de experimentacidn y
de investigacidn cientifica. Qué cosa el ente es, o bien cusl 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
en el plano de los entes, sino que lo “trasciende”, y tal superacidn
(Uberstieg) es para Heidegger el origen de la “metafisica”. La metafisi-
ca es el modo fundamental de comprender el ser del ente propio del
hombre occidental. Lo que caracteriza el acaecer de la metafisica es el
“presentarse” (Anwesen) del ente de una cierta manera, con un cierto
“ser”, al hombre que lo comprende. Cada vez toma consistencia una de-
terminada comprensién del ser del ente, es decir, se establece una deter-
minada respuesta a la pregunta “;Qué es el ente?”, en la cual tenden-
cialmente 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 ase-
gurar y volver disponible al ente como posible fuente de energia, en-
tonces la originaria apertura del presentarse del ente, es decir, su ser
susceptible de comprensiones de ser diversas, queda obstruida, Se

_instaura asf no sélo el olvido del ser, sino también el olvido de tal olvi-
do. El verdadero ¥y propio nihilismo metafisico es justamente esta situa-
cién en la cual ser “no es nada” (Heidegger, 1994 [1961]: 11, 338). La
bregunta que se impone es: ;qué hacer?

Antes que nada, evocar a la memoria la cuestidn del ser. Pero, a
juicio de Heidegger, esto es, precisamente, lo que Junger no hace ni
puede hacer. Al igual que la metafisica, que constituye el presupuesto
no interrogado de sus descripciones, Junger piensa dentro del horizon- -
te del olvido del ser. Su cuadro tan pldstico y eficaz se detiene en los
sintomas del nihilismo, en la desvalorizacién de los valores y en la pér-
dida de sustancia, PET0 no penetra en su esencia y no explica su 16gica
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gll:c’is proﬁunc‘a. Zn el fondo, Jiinger permanece prisionero del nihilismg
18mo. La corclusidn y el juicio de Heidegger son perentorios: 5

La tez<ztiva de atravesar la l{nea queda en poder de un repre-
sentar ¢uz pertenece al dmbito en el cual domina el olvido del ser.
Y es por e, que dicho representar se expresa todavia con los con-
C?PtOS fuzdamentales de la metafisica (forma, valor, trascenden-
cia). (J urzer-Heidegger, 1989: 161)

Antes de ihili N
. 2uerer superar el nihilismo, es indj 5 :
Heidoggor. oot , ispensable, pars

lismo oo acc:-ntge? su esencia, y ello significa gomp‘renc%er que el nihi.
su donarse s su.;t cimiento que pertenece a la hlStOl"la misma del ser, a
Ia metefis IJ raerse en las d1versa§ aperturas histérico-epocales de
phop ica. Los indicios de este movimiento de “donacién” y “sustrac.
hislgori : clzefap;fife?‘ ser reconocidos en las l'ineas funglamentales de la
dos ot 193F:-: allglsma. En los tgxtos incluidos en Nzetzsche, redacta-
frontads s fon:’r/ 416 pero pgbhcados en 1’9'61, Heidegger se ha con.
nihiliomy niet;::'}fon a hlStO]:“la de la metafisica: _ha mostrado cdmo el
manifiost o ku eano es la Inversidn del platonismo y cémo en €] se

1 aspecto extremo la figura arquetipica de la metafisica,

que el platonismg inaugura i
que el I representa, “sub-
jetidad (Subwctité!t). sy xer " aue Heidesger flama o

No es aqui tamp

oco el caso de intentar ilustrar lo
los cuales. o 1. ! S pasos a través de

la metafision . 1accz/nsltruttccclidg heideggeriax}a, el‘pl“atonismo der'iva en
ideal platénin, :;nt 0 l;n ad de pgde.r‘, y cémo la trascenf_lenma” del

del nihilism L‘r 3 ransforma y se 1‘{1v1e.rte‘ asi en la .“anulacuin” propia

Mo e decir' l': f:senC}all‘es que la sgb)etldad’ surgida con el platonis-

have portadoéa d CIapamcmn soberapa. del hom.b?e como figura que se

10 qu exiate. . I))royecto dg c@omllr}lo cognqsmhvo y ope{rativo de todo

nica del ser o] (‘,Lécnltra efephwzacmn esencial en 12} configuracidn tée-

traducido comy ‘73&1;12321'”3(13 Geste_ll,.’ Este término -que puede ser

2 . i«

granaje”, y sirve para indicainle; ezzigijzecigmés oo e, Somo o

fo, en contraposieigs o a que es puesto, del artefac-

entes, que son r . que nace y.crece espontdneamente, como los
esencia de Ly técnicha}éural’e@— es elegido por Hg;degger para definir la
en la formy o) ) 'a.b s_ta ulmma,_en cuanto movilizacidn total del mundo
manificsta y o] mi:a aJo, es la figura de la éppca en la que el ser se
co de Oceidont. § l]rjlf) tlem.po se oculj:a_, gl término del destino metafisi-
Heidegger o ¢].0. Iatomsm‘o y nihilismo aparecen, entonces, en
metafisioa, 5 aml)os dos témpnos extremos del mismo paradigma, la
en Ta esenciy o | tgsox_a cons1deraglos como hc?mogéneos y funcionales
es decir, do plat<;hi dcnica, ;..a téenica es la ’u@tlma forma de metafisica,
técnica, es duciy dcslmq},l'elx'sx como la metafxslcfx es la prehistoria de la
estd convencig ’l \ ninilismo. Esta-es .la razon por la cual Heidegger
0 de que la forma del trabajador y la idea platdnica, cuando

v
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se intenta pensarlas en su procedencia esencial, tienen un origen co-
mun en la constelacidn epocal, técnico-metafisica, del Gestoll.

Planteando en estos términos su respuesta, Heidegger, aunque soli-
dario con la fenomenologia jiingeriana del nihilismo, recomienda una
actitud filoséfica mds vigilante. Y ello no para demoler una descripcidn
bajo muchos aspectos tan eficaz e insustituible de los sintomas del ni-
hilismo, sino para retomar sus intuiciones en un nivel mgs profundo.
Para tal fin es necesario, sin embargo, poner en discusidn los presu-
puestos de la visidn jiingeriana, es decir, el horizonte metafisico en el
cual se mueve y los conceptos de los que se sirve como de un sistema
dptico a través del cual mira: “forma”, “dominio”, “representacién”, “vo.
luntad”, “valor”, “seguridad”. Pero, ademds, es nec#sario, sobre todo,
entender que, si ha de ser posible el cruce de la linea, ello requiere que
el nihilismo quede primero verdaderamente cumplido, es decir, com-
prendido en su esencia metafisica: “En lugar de querer sobrepasar el
nihilismo, debemos antes recogernos en su esencia (Wesen)” (Junger -
Heidegger, 1989: 162). Esto significa entender de qué modo éste es la
consecuencia de una oclusién de la originaria apertura del presentarse
(Anwesen) del ente en su ser. Por lo tanto, sin dejar de lado el problema
que la linea estd indicando, sino m4s bien haciéndolo propio, es necesa-
rio realizar un paso hacia atrds: no estimular la voluntad de sobrepasar
el nihilismo, ni preparar como se pueda una nueva instrumentacién
para avanzar en la navegacidn a toda costa, sino pensar en una “topolo-
gia” 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 linea del nihilismo tiene como su condi-
cién esencial la superacidn de la metafisica y el olvido-del ser, esta supe-
racion no puede ser “querida”, Obrando asi no sélo se recaeria en una
determinacidn metafisicamente comprometida como la voluntad, sino
que se terminarfa por creer que el olvido del ser es una simple “maqui-
nacién” del hombre, es decir, estd en su poder. Por el contrario, tal
olvido depende del ser y de su modo de 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 est4 siempre epocalmente
determinado y, al mismo tiempo, también siempre abierto a otra deter-
minacién 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 mds solamente en la forma de la
sustraccion y del olvido, o sea, de la negacidén y del nihilismo.

Ni siquiera la racionalidad ~menos atin que la voluntad- puede ser
el punto arquimedeo sobre el cual impulsarse para catapultarse mds
alld del nihilismo. También el racionalismo es, para Heidegger, expre-
sién de subjetidad y antropocentrismo. Ante las cosas ultimas, donde
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todo estd en juego, la confianza en los cdlculos de la razén no es mejor
que las fugas en lo irracional. Racionalismo e irracionalismo son para
Heidegger ~de acuerdo en esto con Jitnger- dos figuras complementa-
rias y convertibles del nihilismo. Si el nihilismo es un destino que de-
pende del ser, la voluntad y la razén del hombre pueden llegar, en el
mejor de los casos, a una instancia antedltima. Una vez que se toma
nota de esto, no viene m4s al caso, ni para Heidegger ni para Jinger,
entretenerse en la elucubracidn 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 mds alta responsabilidad del pensamiento, que
consiste en hacerse cargo del nihilismo en su médxima problematicidad:
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 dnico efecto posible hacia el cual el pensamiento
puede apuntar es el de producir una aceleracion del nihilismo. En Jin-
ger esto sucede a través de la peculiar descripcidon de la consuncidn, del
desvanecimiento y de la reduccidn 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 critica de los valores: un motivo que désarrolla en muchas oca-
siones, sobre la base de la confrontacién con Nietzsche y en contraposi-
cién al neokantismo y la filosoffa de los valores, sosteniendo que, si de
veras se pretende superar el nihilismo, no tiene sentido producir resisten-
cias y reacciones, ni erigir las frdgiles barreras de nuevos valores impro-
bables. Mds 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 apologia del nihilismo, ni
en Jinger ni en Heidegger. Reconocer que la aceleracién del nihilismo
es la Unica via que puede llevar a su superacidn no significa tomar parte
del nihilismo ni sgludarlo 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 Jinger invitan a experimentar hasta el fondo el poder
de la nada, convencidos de que sélo el despliegue total del nihilismo
produce también su agotamiento y, con €], la posibilidad de su supera-
cién. Se trata, en suma, para ambos “de dejar manar. las fuentes de
energia todavia intactas y de recurrir a todo auxilio, para sostenerse
«en el vértice del nihilismo»”™ (J inger-Heidegger, 1989: 139).

- Pero.z,ddnde localizar estas fuentes de energfa? Sobre este punto, el
itinerario de ambos diverge. Jitnger indica un punto de resistencia al
que sus escritos posteriores —valga por todos el Tratado del rebelde~ se
aferran con cada vez mayor tenacidad, pero que ya aquf estd ca-

i
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1‘g0terizado con claridad m4s que suficiente: éste estd constituido 1
fl.gur.a del Anarco, el individuo rebelde que se siente perseguido 1;31‘1 .
ejércitos de las Iglesias y del Leviatdn, pero que no sabe pertenecepr s
a nada ya nadie. Como el Uno de Stirner, el Anarco es un solitariomv:axs
se refugia en su 'interioridad. No se debe confundir con el ::mr;\rqui;]tae
No es un revolucionario que quiere transformar el mundo ¥ que, con t 1
de alcanzar su objetivo, est4 dispuesto también al crimen y al te,rror Igl

~ Anarcp p.uede incluso someterse exteriormente alordenyalale .
en su §nt1midad, en la soledad de 1a noche, piensa y hace lo que h)e,’ e,
ce. E incluso cuando marcha entre las lineas de un ejército conﬁ?:f.
s6lo en sus 13}'opias guerras. Se refugia en los territorios selvé,ticos e :
los pocos oasis que quedan para reponer fuerzas. La posicién del Anzj;:rclz)1

es aquella en la cual Jiinger imaginaba estar en
Paris, el 9 de julio de 1942: U1 apunte fechado en

Si C}eryo'los ojos, diviso a veces un paisaje tétrico en los médrgenes
de‘l infinito, con piedras, arrecifes y montafias. En el fondo, en las
or'xllz'w de un mar negro, me reconozco a mi{ mismo una,ﬁ'gura
minuscula, casi esbozada en yeso. Esta es mi avanza’da préxima
a la Nada -allf abajo, en el abismo, yo conduzco por m{ r,nism i
lucha. (Jtinger, 1978: 11, 344) om

En Sobrg la Iinea concluye sus consideraciones en torno del mismo
motivo, abriendo una perspectiva optimista:

El propio pecho: aqui estd, como antiguamente en la Tebaida, el
centro de cada desierto y ruina. Aqui estd la caverna a travé(s,de
la cu'a_l’se empujan los demonios. Aqui cada uno, de cualquier
condicién y rango, conduce por sf solo y en primera persona su
lucha, y con su victoria el mundo cambia. 5i ¢l se lleva la mejor
parte, la Nada se retirard en sf misma, abandonando sobreJla

orilla los tesoros que sus ondas habian su i i
mergido. -Hei-
degger, 1989: 104) Fido- (Junger-Hei

H.eldegger es mds vigilante y cauteloso: no existen aquf puntos d
arguzmedeos sol?re los cuales apoyarse, ni recetas ni estrategias a see
guir. A los pelagla.nos del siglo XX, convencidos de que la salvacién esta’;
en sus ma’}ms., Heidegger les presenta la sentencia: “Sélo un dios puede
salva}rnos . Si todavia es posible un punto de apoyo, éste estd enpa uel
hgrgl’s’mo del pepsamiento capaz de tener paciencia, en espera de “gtro
Inicio”, en la dnica disposicién capaz de correspondér al destino epocal
del nihilismo y de la técnica, es decir, de la época de los diosesp que

] g



Capitulo duodécimo

NIHILISMO, EXISTENCIALISMO, GNOSIS

Dios es la condicidn trascendental
de la absurdidad del universo.

No hay duda de que la obra de Heidegger proporciona una contribu-
cién fundamental para el andlisis del nihilismo europeo. Ella trae a la
luz, sin embargo, en sus resultados ultimos, una paradoja singular, que
es al mismo tiempo la paradoja de una parte significativa del pensa-
miento contempordneo. 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 visidn inspirada, si no al misticismo, por el otro.
Por ello, cuanto mds se atiene uno a una de esas perspectivas en la
recepcién de la doctrina heideggeriana, tanto mds se ve confrontado
con los problemas que abre la otra. La radicalizacién del preguntar filo-
sofico, que todo lo atropella y todo lo consume, produce, por un lado,
una aceleracién de la disolucidén, un potenciamiento ‘del nihilismo. Por
el otro, en la consumacidn de tal disolucidn, el pensamiento se abre a la
expectativa de lo completamente diverso, a aquello que estd radical-
mente mds alld de cuanto ha sido disuelto. La desconstruccién de los
conceptos y los teoremas de la filosofia tradicional tienen como resulta-
do la apertura a la problemdtica de lo sagrado y lo divino. El preguntar
que Heidegger considera “la piedad del pensar” implica la puesta en
cuestidn pero, al mismo tiempo, también la busqueda, la disolucién y la
espera: conduce a aquella Nada que es la purificacidn 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 dngel, 1a mosca y el alma son lo mis-
mo”. Es un preguntar que echa abajo la metafisica para preparar la
llegada del “nuevo inicio”.

La clave de lectura que mejor ha traido a la luz esta posibilidad de
convivencia entre nihilismo y misticismo es la del acercamiento del pen-
samiento heideggeriano a la gnosis. Esta comparacidn es una variante
del recurso mds general al paradigma gndstico -desligado de su co-
locacién histdrica en la Antigtiedad tardia- como palimpsesto para una
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interpretacién de la modernidad. Ung via, que ya habl'.a sido tranmé;a.céa
en el siglo XIX por Ferdinand Christian Befur.‘ En el siglo XX, el mérito
del redescubrimiento de la gnosis ha de atribuirse a Cz}rl Gustav _Jung y
a los encuentros por ¢l promovidos en Ascona, a partir de los afios 39,
cuya documentacién es proporcionada por el 'E.‘z'anos Jahrbgzc]z‘ Peilci
fue, sobre todo, en los afios 50 cuando la 'fertll‘ldad hermendutica de
paradigma gndstico salid a la luz y fue dlSCutld‘a en una.escal‘a mds
amplia. El debate se encendid en torno de las tesis mantenidas respec-
tivamente por Eric Voegelin y Hans qu11}eqberg. ) .

El primero atacd frontalmente la leglt.nmdad de la época m'odel na,
sosteniendo que su desarrollo se habia de Interpretar como el trlunf? de
la gnosis. Fildsofos decisivos para la modernidad como Hegel, Mrfux'y
Nietzsche debian considerarse “gndsticos”, en cuanto en su pensamiento
operaria un esquema especulativo de d(.erivac':i’o'n gnégtlca..I?n Hegel,) ,(?l
proceso en el curso del cual, desde una situacidn de.ahenamon, el esprl-
tullega a reencontrarse a sf mismo es, para Voegelin, andlogo a le} pere-
grinacidn a través de la cual la chispa alienada (pneuqza‘) de_los gnosticos
retorna de su exilio en el cosmos hacia la plenitud originaria (p]erozpa?.
En Marx el proceso dialéctico de la historia, que el ma‘ceru}hsmci)’hlsto~
rico-dialéctico permite reconocer, libera al llombre de la a%lenacmn ylo
transporta a la plenitud de una existencia humana integral. En
Nietzsche, el principio natural de la voluntad .de podex_' transf.'(')rma al
hombre, sofocado por los valores hostiles a la vida y casi exangtie, en el
superhombre. En los tres casos opera la idea dg una agt_qsalvacmn dgl
hombre mediante el “conocimiento” de la propia condgcmn de esclavi-
tud y alienacidn, 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 lg gnosis
significa, para Voegelin, la inmanentizacién. de la esce.ltologla. c_rlstlana,
que al final desemboca en el nihilismo: Dios y la vida es'I?lrltual del
hombre son sacrificados a la civilizacidn, con la consagracion de toc_lgs
las energias humanas a la empresa de la salvacién mediante la accién
inmanente en el mt}ndo. g

A estas tesis se opuso firmemente Blumenberg, Salié en _defe.r}sa de
la modernidad, sosteniendo que ella no es tanto la secularizacidén del
cristianismo sino el proceso de la afirmacién auténoma del hombre en
el mundo. Con su absolutizacién de la dimensidn terrena, la mod_e'r-
nidad niega el dualismo gndstico, ain presente en la especulacién
teoldgica 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 aquf interesa —m4s alld de las metamorfosis modernas de la
gnosis- es que el Paradigma dualista gnéstico permite ver al nihilismo
gontempordneo desde una perspectiva distinta, m4s amplia e
iluminadora. Si la gnosis, considerada no como fendmeno histdrico sino
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como modelo de pensamiento, puede ser interpretada en términos de
un nihilismo existencialista ante litteram, que mediante la annihilatio
mundi opera un radical aislamiento del alma a fin de obtener la salva-
cién de ésta y Ia revinculacidn con Dios, entonces el nihilismo contem-
pordneo puede ser leido, a su V€z, como un gnosticismo moderno ateo.
Ciego a toda trascendencia, se concentra en una trdgica descripcidn del
desarraigo y el extravio de la existencia mortal. En su soledad césmica.
la existencia repite la interrogacidn gndstica, sabiendo que permanecerg
sin respuesta: {qué somos?, ;de dénde venimos?, jadénde vamos?

Ha sido mérito, sobre todo, de Hans Jonas, discipulo de Heidegger y
Bultmann en Marburgo, haber traido a la luz las conexiones estructu-
rales entre la gnosis antigua y el existencialismo y el nihilismo contem-
pordneos, y haber utilizado el modelo de pensamiento gndstico como
clave interpretativa para entender la crisis existencialista y nihilista
del hombre de hoy. De su profundizada reconstruccién histérica de Iz
gnosis antigua Jonas ha extraido un perfil tipoldgico para mostrar cdmo
la comparacién con el paradigma gndstico libera a las cuestiones plan-
teadas por el nihilismo Yy por el existencialismo de la jaula del absurdo y
las ilumina con un sentido mds amplio (Jonas, 1963 5-25),

Pero también Karl Jaspers y Emile Bréhier habian notado la impor-
tante analogia 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 analitica existencial de Ser y tiempo y la estructura de la novela
gndstica. En Heidegger se relataria la caida de la existencia individual
en la finitud, asi como en la gnosis se relata la caida del alma en el
abismo del mundo. Sélo que en Ser y tiempo la narracidn estd privada
de inicio y de fin, y es justamente esta ignorancia acerca de su proce-
dencia y de su destinacién lo que confiere a la vida novelada su tensidn
dramética, como en una tragedia de la cual no se conociera el origen ni
la solucidn, Simplificando, el desarrollo de la novela gnéstica se articu-
la en los siguientes episodios: 1) ante todo est4 la Unidad originaria; 2)
de ella se separan algunas hipdstasis que quieren volverse independien-
tes —aqui estdn el pecado y la culpa~- y caen en el mundo, donde, olvida-
das de su origen e inclinadas a la curiositas, se pierden (lo que corres-
ponde segin Bréhier a la “cura” heideggeriana) y 8) 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 dindmi-
ca de inautenticidad y autenticidad, tal como Heidegger la describe. La
analitica esencial seria, por lo tanto, la expresién de una actitud gnos-
tica y nihilista, que ya no conoce la unidad divina originaria ni cree en
un retorno, sino que se consume enteramente en el horizonte vacio y
dramético de la finitud. '
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Este paradigma de lectura ilumina desde un dngulo nuevo no sglo |
ob'ra de Heidegger sino también dos desarrollos opuestos del pens A
miento contempordneo que se han inspirado en €l: uno en direccién ; :
lg tgologia y de la filosoffa de la religidn, y otro en direccidn del existe :
cialismo ateo y nihilista. En el primer caso se ha ensayado la posibilr:.

d}vino, como la teologfa apofdtica, en los cuales se
Izt’tejram, aunque por razones y en modalidades diversas, una vigilancig
critica en la confrontacidn de las determinaciones positivas de Dios (cf
Weischedel, 1972; Garaventa, 1989). En tal sentido, se ha podido in:
f:luso sostener -comparando. el monotefsmo hebraico, el cristiano y ¢]
1slém1.co-— que la causa del nihilismo cultural de Occidente es una conse
cuencia de la determinacién de Dios como persona y del hombre com<;
individuo. Se pondria, pues, en cuestidn el primado metafisico que Occj-
dente cqncede al principio de individualidad y el dualismo cosmoteoldgico
que deriva dg éste (cf. Corbin, 1981: 219 y ss.; Guénon, 1973: 101-22)

En otra direccidn, la del existencialismo ateo y nihilista, se ha inteﬁ-
tado pensar la facticidad y la finitud de la existencia, y prec,isamente en
la absurdlda}d que se deriva de la falta de principios que la expliquen yle
c%en un sentldo. En esta perspectiva, la fusién de existencialismo y nihi-
lismo ~por ejemplo, en la obra de pensadores como Jean-Paul Sartre y
Albert Camus- ha realizado una contribucidn decisiva a la tematizacién
y a la clarificacién de la existencia humana.

En los escritos de Sartre, por ejemplo, sin que el concepto de nihilis-
mo se emplgg como tal, se advierte por todas partes la presencia de una
actitud mhll%sta explicita, a veces casi ostentosa. Esto vale, sobre todo
para lo; esct'qFos del periodo existencialista. En L’étre et le 1’1e’an(; (19485
~cuyas 1r}tmc1o.ne3 son preparadas y acompafiadas por una copiosa pro-
duccidn literaria, en la cual se destaca, por la atmdsfera nihilista evoca-
d.a,’la novela filoséfica La nausde (1938)- la nada y la negatividad se
sitian en el centro del tratamiento, y tienen una funcién determinante
en el esfuerzo por definir el cardcter radicalmente libre de la existencia
humapa. Esta tltima, en cuanto es libertad, no puede ser condicionada
por ninguna determinacidn, ningin concepto, ninguna definicidn: es
bor esencia, lo que elegird ser, y lo que llegard a ser con su elecciéx; El’
hqmbre es el ser en el cual la existencia precede a la esencia y la deéer-
mina. Existencia y libertad, pensadas coherentemente juntas, imponen
30}‘ un l_ado, la negac.ién de Dios ~puesto que, si se lo admitie,se se ten-’

I8 €0 1pso un principio que determinaria la esencia del hombl,'e antes
dg Su existencia- y, por el otro, obligan al hombre, abandonado a si
mismo, a Inventar en cada instante su existencia, decidiendo qué hacer
con ella. Pero la libertad consciente, el “para si”, ’que expone al hombre
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a la inevitable incumbencia de un continuo proyectarse, no es una liber-
tad abstracta, sino que estd siempre caifda en una situacidn, lanzada en
una condicidn, inserta en el mundo de las cosas, del “en-sf”. 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, 19438: 111, 11, 1). La libertad del
para-si tiene en la contingencia del en-si 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 cosas, sino que constante-
mente lo niega y lo trasciende. Toda ella se explica e la libertad que la
constituye como para-si y con la cual, negando todo condicionamiento
preventivo y toda facticidad, se proyecta de la nada a la nada. La liber-
tad del existir humano, por estar afirmada en la radicalidad de sus
consecuencias, implica una “nadificacién” (ndantisation), que priva al
hombre de cualquier referencia externa en la cual apoyarse y lo obliga a
replegarse sobre si mismo, a ser su libertad y su nada. La libertad es
aquel peculiar modo de ser que se hace falta de ser, es decir, nada. La
conclusidn de Sartre es coherente: el hombre es una pasidn inttil. Aqui
reaparece, aunque no explicitado, el motivo del nihilismo gndstico.
Quien, en cambio, tiene plenamente presente la estructura gndstica
subyacente a su propia reflexién existencialista y nihilista es Camus.
Esta conciencia no sorprende, si se considera que en la tesis de doctora-
do Métaphysique chrétienne et néoplatonisme (1936), en la cual las fi-
guras de Plotino y Agustin estdn en el centro del tratamiento, Camus
se habia ocupado de la gnosis y le habia dedicado integramente el se-
gundo capitulo del trabajo (Camus, 1965: 1250-1269). Aunque aqui no
alcance todavia ni la perspectiva ni la originalidad de los escritos que lo
volvieron famoso, y no sea, por tanto, posible establecer conexiones pre-
cisas, se puede, sin embargo, poner en evidencia cdmo su tratamiento
de la gnosis procede por “temas” y “soluciones”, y persigue un acerca-
miento problemdtico, interesado en aprovechar la estructura de ese pen-
samiento. Esto indica un interés no meramente histdrico sino tipoldgico,
a la luz del cual no se puede descartar como una simple coincidencia el
hecho de que Camus elija como titulos de algunas de sus obras otras
tantas metdforas gndsticas: L'étranger, La chute, L'exile et le royaume.
Desde tal perspectiva aparece, ademds, bastante mds claramente el
horizonte metafisico 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 rebelidn de la finitud. El primer motivo estd 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 mds
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ilufninadores y profundos sobre el problema del n?hilisxpo, L’homme
revolté (1951). Valiéndose de su envidiable ta}lento h'te.rz.u'lo’, Caxnu; re-
construye en una sugestiva resefia la histor}a de} nlhlhsmo_, y al final
presenta la actitud de la rebelidn como la dnica virtud practicable para
arrancar un sentido a la absurdidad de la condicién humana. .

Pero la temdtica del nihilismo ha encontrado un clima propicio para
arraigar y difundirse no sélo en la época y en los -a_mblentes gl}el
existencialismo. Condiciones favorables a él se han verificado también
en otros lugares y momentos del pensamiento francés contempordneo,
especialmente alli donde éste se ha hecho cargo glc?l proble}na de la
finitud. Por la confluencia de existencialismo y nihilismo, tipica de un
cierto estilo filosdfico francés, nunca se enfatizard suficientemente la
importancia que tendrian los seminarios sobre 12'1\ Fenomenologia del
espiritu de Hegel impartidos por Alexandre Kojeve en la Ecole des
Hautes-Etudes entre 1933 y 1939, y frecuentados entre otros, por
Raymond Queneau, Georges Bataille, Jacques Lacan, Raymond Arqn,
André Breton, Pierre Klosowski, Maurice Merleau-Ponty, Jean Hyppoht'e
y Jean Wahl. No es una casualidad que, contra las quturas mds t}'ad1~
cionales de Hegel, en sus seminarios Kojéve evidenciase y vglorxzase
fuertemente el momento de la negatividad y su funcién decisiva en la
constitucion de la finitud y de sus figuras (cf. cap. 14). .

Pero para dar una idea inmediatamente convincente de la presencia
de las temdticas nihilistas en la cultura francesa bastard recordar, por
su valor de paradigma y por las sugestiones que evocan, dos nombres:
Georges Bataille y Emil M. Cioran. El primero estuvo presente en los
seminarios de Kojéve, y permanecié en relacién con é€l, hasta el p}x{x'to
de pedirle, en los comienzos de 1950, un prefacio para l;} nueva edicidn
de L’expérience intérieure. Finalmente, reconocid, sin embgrgg, la
inconciliabilidad de sus perspectivas. Su obra es a tal punto dificil de
abarcar, que no es oportuno intentar indicar aquf su hilo conductor..Lo
que se impone decir es que estd atravesada, de cabo a rabo, porla 'hicxda
conciencia de que el nihilismo es una sombra constante, que inevitable-
mente nos acompafia cuando pensamos en ausencia de los dioses o cuan-
do presumimos de dar expresidén lingitistica a la negatividad, el limite,
la alteridad. Y es exactamente lo que ocurre en los tres volimenes de la
“summa atheologica” con la cual Bataille comenzd como filgsofo:
L’expérience intérieure (1943), Le coupable (1944), Sur Nietzsche (1945).

En cuanto a Cioran, también su pensamiento requeriria un discurso
articulado, pero nos limitaremos aqui a una sola observacién. Su obra
suministra, pdgina por pdgina, un concentrado de pesimismo que enve-
nena mortalmente todos los ideales, las esperanzas y los arrebatos me-
tafisicos de la filosofia, es decir, todas las tentativas de anclar la exis-
tencia en un sentido que la tranquilice, frente al abismo de la absurdidad
que en cada momento la amenaza. Las meditaciones de Cioran avanzan
hasta aquel punto en el cual cada uno de nosotros est4 desnudo frente &
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su desnudo destino. En La chute dans le temps (1964), un titulo de
clara procedencia gndstica, se dice:

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

El hombre es, en suma, una nada consciente de sf, es “el que no es”:
“asi lo afirma Cioran, invirtiendo la definicién veterotestamentaria de
Dios como “el que es”. Su constelacién de pensamiento no se confunde
con la de las esperanzadas filosoffas de la existencia. Es, mds bien, la
del gndstico que, consciente de haber caido 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 iconocldstico
todas las im4genes, los fantasmas y los dioses que lo pueblan, pero sa-
biendo que los altares abandonados serdn habitados por demonios. Un
aura evidentemente gndstico-nihilista emana, asi, de los escritos de este
mistico sin Dios y se condensa, como una obsesidn, en la secuela de sus
aforismos cortantes y sus peregrinaciones ensayisticas. Se trata en este
caso de un nihilismo gngstico que est4 m4s bien evocado con imdgenes
y efectos literarios, y no desarrollado ni expuesto en los giros amplios y
rigurosos del razonamiento filoséfico. Pero justamente asf salen a Ja luz
de manera casi deslumbrante la desesperacidn y, junto a la lucidez que
lo sostienen, la melancolia y el encarnizamiento del cual se nutre, la
impiedad que lo atrae hacia la fosforescencia del mal y, al mismo tiem-
po, la devocidn con la cual Cioran se abalanza hacia aquella “versién
mds 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 exposicién del nihilismo gnéstico: Albert Caraco. Nacido
en Estambul en 1919, al término de la Revolucién 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
répidamente envuelto en la vida errante de la familia hebrea de la que
descendfa. Su padre Jos, representante legal de la banca, se trasladg
Primero a Viena, luego a Praga y pocos afios m4s tarde a Berlin, “Mis
padres eran némadas, lo encontraban normal, vivian de modo peligro-
80, sin capital ni pasaporte”, anotard con un velo de melancolia en Ma
confession, su testamento autobiogréfico publicado de modo pdstumo
+ (Caraco, 1975: 13). Con la premonicién de los némadas, los Caraco aban-
donaron a tiempo también Alemania, y en los inicios de los afios 30 se

éstablecieron en Paris. Aqui, el genial vdstago que hablaba y escribia
- fluidamente francés, alemdn, espafiol e inglés, se aburrié bastante en-
tre los bancos del modesto Lycée Janson-de-Sailly. Queria ser médico,
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Pero sus padres lo obligaron al inutil diploma de la Ecole des Haut
Etudes (?gmmerciales, que obtuvo en 1939 y abandong desde entonc::
en un cajdn. :
Al aproximarse la guerra, la familia buscé un refugio mds segurc
mds alld del océano: en Honduras, luego en Brasil, Buenos Aires y ﬁQ :
nalmente en Montevideo. Aqui Caraco permanecerd hasta el fin de 15;'
guerra, adquiriendo la ciudadania uruguaya y convirtiéndose, por conve
niencia §ocial, al catolicismo. De este perfodo surgen los primeros in
te’antos.hterarios de Albert, en prosa ¥ en verso, inspirados en ¢
s%mbollsmo y la literatura fant4stica. El novel autor ilustra con sy pro
pia mano, con disefios estilizados en blanco y negro, los libros que publi
ca: Inés de Castro (1941), EI ciclo de Juana de Arco (Le cicle de Jeanne
d’Arc, 1942), Los misterios de Eusebio (Les mystéres d’Eusébe, 1942)
El retorno de Jerjes (Retour de Xerxés, 1943). En los salones coloniales,
de la a}lta sociedad latinoamericana sus obras obtienen un cierto éxito
que al~1menta las morbosas expectativas del padre y la madre. Ambos se:
émpenan por reservar al joven una nica incumbencia: la de cultivar sy
propio talento literario. Por lo demds, la escritura es la tnica actividad
‘c}e la que es capaz, la tnica a la cual se siente llamado, incluso, obligado
Esqubo por una especie de necesidad fisica” (Caraco, 1975: 232), “si nc;
escleblese, esﬁaria muerto hace tiempo” (Caraco, 1975: 164). Pdginas y
pégmas_ escritas dia tras dfa, aisldndose del mundo y refugidndose en
los propios suefios, en las propias quimeras, en las propias idiosincrasias,
Cuandot ala vuelta de la familia a Europa, en Paris, se da cuenta del
completo aislamiento, 1o vive como una regeneracion: “He nacido a mj
mismo entre 1946 y 1948; fue entonces cuando abri los ojos al mundo
habia es.tado, durante los treinta afios pasados, ciego” (Caraco 1975',
3.3). Obviamente, el mundo al cual abre sus ventanas no es el de, Paris'
sino el ligubre universo de sus propios pensamientos, entre los cuales’
comlenza a peregrinar sin esperanza. £l libro de los combates del alma
(Le livre des combats de I'dame, 1949) obtiene el premio Edgar Allan Poe
Pero Albert estd cada vez mds solo, cerrado en si mismo: .

-.la soledad y la nada alcanzan ini ser. (Caraco, 1975: 12)

Desde este solitario asentamiento lanza saetas ¥ venenos contra to-
c{os. Roger Cgllois‘ es apostrofado como “magro sofista y razonador agu-
U Borbre o mt e e Creido i ol hadn de un o

» que carece absolutamente
de llama y de genio, y cuya obra es una sucesion de noticias menores
puestas‘en fil‘a una detrds de otra” (Caraco, 1975: 168). Sobre Simone de:
Beauvoir y Simone Weil sentencia: “No hay nada m4s miserable que El
segund_o‘s?xo, ¥ sl, en rigor, estimo la forma de la Weil, el contenido me
parece ridiculo” (idem, 1975: 164). Y de las revistas francesas mds céle-
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bres escribe: “Cuando por casualidad abro Espirit o Les Temps Modernes
me agarra horror” ({dem, 1975: 172). Exempla non sunt multiplicanda
praeter necessitatem.

Fiel a la disciplina cotidiana de la escritura, acumula una obra filosd-
fica impresionante, pero no se preocupa para nada de publicarla. ;La
razén? “Escribo para mi cajén”, constata desconsolado (Caraco, 1975:
196). El destilado de los corrosivos pensamientos que brotan de su plu-
ma es un pequefio y denso cuaderno: Breviario del caos (Bréviaire du
chaos, 1982). A él se asocia un diccionario personal del pesimismo:
L’Abécédaire de Martin-Batén (1994). Anotaciones fulminantes, mdxi-
mas y sentencias de tenor estilistico que las avecina al aforismo. Im-
presiona la machacante insistencia con la que Carac8 escruta el univer-
so para despojarlo de cualquier sentido o hipétesis explicativa. Su pesi-
mismo metafisico es drdstico: el ser, en el nivel méds profundo que nues-
tro pensamiento sondea, no es otra cosa que caos, indiferencia, conjuga-
cién de la nada en todas sus variaciones.

La naturaleza del mundo es la absoluta indiferencia, y es deber
del fildsofo, cuando menos, ser similar a la naturaleza del mundo.
(Caraco, 1982: 29)

Nosotros invocamos el caos y la muerte sobre el universo actual y
aplaudimos su venida. (Caraco, 1982: 57)

El futuro dird que los vinicos clarividentes eran los Andrquicos y
los Nihilistas. (Caraco, 1982: 103)

Como “derrotismo filosdfico” podemos definir el principio en torno
del que giran los motivos de su plomiza y desesperada reflexidn: la abso-
luta indiferencia hacia lo existente, corroido por el carcoma de la deca-
dencia, la oposicidn inflexible a todo ideal, el apodictico rechazo de toda
trascendencia y todo orden, la obsesién por la catdstrofe y la muerte.

La tnica religién que acepta es la gndstica:

...51 se me preguntase qué es lo que creo, me confesaria Gnostico,
y lo he sido desde que comencé a razonar y sentir. (Caraco, 1975:

64)

Es ésta la fe que el tiempo consolida en &l:
...mds envejezco y mds habla la Gnosis a mi razon, el mundo no es
gobernado por una Providencia, es esencialmente malvado, pro-
fundamente absurdo, y la Creacidn es el suefio de una inteligen-

cia ciega o el juego de un principio sin moral. (Caraco, 1975: 88)

Una cierta consolacidn parece venirle del eterno femenino:
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...quiero que el principio femenino preceda a la fundacién de la
Ciudad futura. (Caraco, 1982: 88)

Y anuncia este milagro en la conviceién de ser “uno de los profetas
de nuestro tiempo”, irrefutablemente seguro de su prediccidn:

..Jo que afirmo no es una utopia, es una verdad que entreveo.
(Caraco, 1982: 74)

Pero el camino hacia el Nuevo Inicio es largo y dificil. Deberd pasar
por el fin de la historia, otra tesis metafisica pensante sobre la cual

insiste:

...el orden por venir serd la tumba de la historia, y sélo a este
precio sobrevivird nuestra especie; debemos salir de la Historia y
sélo saldremos de ella por medio de las mujeres, la dominacidn de
las mujeres nos liberard de su tutela y levantard su hipoteca.

(Caraco, 1982:; 76)

Conviene, sin embargo, no hacerse falsas ilusiones: no tanto porque
la mujer sea voluble por esencia, sino porque no hay razonamiento de
Caraco que no esconda in cauda venenum. La'exaltacién 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 politica consiste en oponer a las mujeres el
principio femenino, tengo la religidn de tal principio, y esto me permite
ignorar a las mujeres” (Caraco, 1975: 201). De aqui la pertinencia de su
inferencia: “La castidad resuelve todos los problemas” (idem, 1975: 220).
Esto es vdlido también en perspectiva filosdfica: “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 preocupacién” ({dem, 1975: 174). Asimismo, hay que decir, en
honor ala verdad‘que para Caraco el varén no es mejor que la hembra.
Tener esperanza en los seres humanos es una pia ilusién:

...¢de qué sirve predicar a aquellas mirfadas de sondmbulos que
van hacia el caos con paso uniforme, bajo la pastoral de sus se-
ductores espirituales y bajo el bastdn de sus patrones? (Caraco,
1982: 60)

Estas tesis, que son impuestas como certezas dogmdticas mds que
argumentadas con razonamientos, remiten al vasto tratamiento que
Caraco ha provisto de ellas en diversas obras, cuyos titulos hablan por
si: La escuela de los intransigentes (L'école des intransigeants, 1952),
Lo deseable y lo sublime. Fenomenologia del apocalipsis (Le désiderable
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Et le sublime, Ifhénom'éno]ogie de I'apocalypse, 1953), Ocho ensayos so
! ;}c;} 1;2] maé (I-thu.t essais sur le mal, 1963), La tumba de la histozj';'a (Le.
eau de Ihistoire, 1966). Y remiten, scbre t i
o1 , 1966). , odo, a la ex i
Z\I;\(;]cia{de le}wcual I}a germinado su pensamiento de] absurdo D;ISEEC:SR

ada en Ma confessiony en los diarios pdstumo inier d
. . S S L .
(1985) y Semainier de ] incertitude (1994), aihier de lagonie
En un apunte suyo leemos: “El Seftor Padre duerme en la habitacidn

ecina, como si quisiera aprender a morir; €l es el wltimo vinculo que

zlne t1e~ne amarrado a ’este mundo, y si una buena mafiana no fuera a
esxszgtal se, lo seguiria de buena gana” (Caraco, 1975: 16)
197»1 e(ii te]CCaralco]fuedun hombre de palabra. Un dia de septiembre de
, ual el padre rindid su alma a D; erd i
108, esperd con i
1971, : ) Ima , paciencia la
oche. Luego, se atx aganté de barbituricos, ¥ se cortd la garganta con

una navaja, para ir al encuenty i
j 1tro, lo m4s rdpidament 1 i
Su peregrinacidn terrena, l ¢ posible, del fin de



Capftulo decimotercero

NIHILISMO, TEOLOGIA POLITICA, SECULARIZAGCISN:
CARL SCHMITT o

El profano se rie de las soluciones del
fildsofo porque ignora sus problemas,

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 tedricos ale-
manes del nihilismo -Benn, Jiinger, Heidegger— en sus andlisis se han
aproximado a la experiencia nihilista de tal modo que muchas veces
esta propension se les ha reprochado como una culpa. En verdad, su
pensamiento estd 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 expresidn.

Merece ser nombrada en este sentido una figura que, junto a los tres
recién mencionados, ha hecho en e) siglo XX una contribucién decisiva
a la comprensién y la elaboracidn tedrica del nihilismo: Carl Schmitt.
En su obra estd desarrollada, desde el punto de vista de la filosofia
politica, una ldcida indagacidn sobre el nihilismo moderno y contempo-
réneo, y sobre los procesos de secularizacidn y neutralizacién que lo han
provocado. Esta indagacién parece tanto mds desencantada y
desprejuiciada cuanto mds encarnizada es la aversidn que, en nombre
de una profesién de fe catolico-gndstica, Schmitt alimenta en la con-
frontacién con los resultados disgregatorios de la secularizacién. 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 politico que amenaza los principios del parlamentarismo y de la
democracia, es decir, los dos pilares sobre los cuales se apoya la vida
politica de las sociedades modernas; para otros, ha sido el tedrico de un
Estado fuerte, politicamente capaz de actuar, es decir, de decidir. Sea
como fuere, algunos de sus textos —~desde EI concepto de lo politico (Der
Begriff des Politischen, 1927) a El nomos de la tierra (Der Nomos der
Erde, 1950)- constituyen puntos de referencia inevitables para la filo-
soffa politica contempordnea.,
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cidén, también de aquella ligada a'la tierra que, en contraposicidn al
mar, caracteriza para Schmitt la tradicign del Jus Publicum Europseum.

En el relato Land und Meer (Tierra y mar), escrito para su hija Ani-

ma en 1942, cuando se encontraba todavia aislado en el Berlin nacio-
nalsocialista en guerra, Schmitt relee la historia europea a la luz de la
oposicién elemental entre tierra y mar, ordenamiento politico-juridico
continental y maritimo, extrayendo de ella una fabulacidn vertiginosa:
'la de una “filosofia de la historia” que ve secretamente detrds de los
acontecimientos potencias elementales como la tierra y el mar, Behemot
y Leviatdn, y también la técnica. Es esta iltima la que ha hecho posible
la conquista de los mares ¥y, con ello, la nueva forma de existencia insu-
lar-maritima tipica de Inglaterra. Es ella la que le estd abriendo al hom-
bre un nuevo e inmenso espacio de conquista, el aire, poniendo junto a
Behemot y Leviatdn un tercer monstruo, Grifdn, sefior de los cielos,
Pero ;cudl serd y en qué se fundard el nuevo nomos que todos ellos
auspician?

La téenica, que todo lo uniforma y amalgama, no puede, en realidad,
constituir fundamento y orden alguno. Ella no reconoce ningin “lugar”
natural en el que echar raices, Esta es, para Schmitt, la verdadera con-
dicidn que caracteriza la época contempordnea: 1a condicién de utopia y
nihilismo, fenémenos conectados de manera oculta en el mundo des-
arraigado de la técnica. En esta situacién, como wnico criterio practica-
ble para una individuacién de lo “politico” queda la desnuda y cruda
contraposicién de “amigo y enemigo”, donde por enemigo no se entien-
de el inimicus, o sea, el que alimenta sentimientos hostiles en el plano
personal, ni el rivalis, es decir, el competidor, ni el adversarius, vale
decir, el adversario en general, sino el hostis, el enemigo “de la patria”,
publico, politico, aquel que es simplemente “otro” ¥ que en su alteridad
irreductible exige ser enfrentado en la Unica disposicién adecuada, la
estratégico-conflictiva de la lucha,

Pero no se entenderian verdaderamente las tesis de Schmitt si no se
las encuadrase en el horizonte del problema que ha constituido el hilo
conductor de su pensamiento y lo ha obsesionado hasta 1o ultimo: la
lucha entre catolicismo y hebraismo en torno de Ia interpretacién del
sentido de la historia universal. Tal conflicto no es, para Schmitt, una
cuestidn académica, sino un problema vital. La modernidad es, para él,
el campo de este grandioso choque, en el cual, con la secularizacidn, los
hebreos salieron vencedores. Schmitt estaba convencido de que los gran-
des pensadores hebreos del siglo XIX habrian comprendido que para ven-
cer en el plano de 1a historia universal se debfa eliminar e] antiguo orde-
hamiento cristiano del mundo, por tanto, que era necesario favorecer la

Secularizacién y la disgregacién de aquel orden, En efecto, con ellos en-
tran en circulacién los conceptos fundamentales de la disolucidn: Marx,
con su teoria del capitalismo, introdujo la idea de la lucha de clases que
derriba el orden social tradicional; Freud, con el psicoanglisis y el incons-
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ciente, disolvid los conceptos de alma y de persona, gozne de la antro;
logia cristiana; Einstein, con la teoria de la relatividad, destruyg par:
siempre la imagen antropocéntrica del universo. :

Pero el tedrico mds temible del hebraismo es Benjamin Disraeli, cuy
retrato no por casualidad Schmitt tenia colgado sobre el mismo escrito
rio de su casa de Dahlem, en Berlin. Segiin Disraeli —~que confia est
tesis suya en la novela Tancredo o la Nueva Cruzada (Tancred, or Th
New Crusade, 1947), con la cual concluye la Young England Trilogy-1a .
historia es un conflicto entre razas, y hay un pueblo, el de Israel, supe
rior a los otros y destinado a afirmarse sobre todos. En la frase-clave d
la novela se dice: “El cristianismo es hebraismo para el pueblo”. Se trg
ta, para Schmitt, de una afirmacién inaudita, que invierte dos mil afios
de historia. Si fuese verdadera, la era cristiana equivaldria a un error
Més aun: el cristianismo seria simplemente la estrategia ideada por los
hebreos para llevarse la mejor parte sobre los otros pueblos. Pero Schmitt
estd convencido de que la historia estarfa dando la razén al hebrafsmo,
y justamente por eso queda impactado por la tesis de Disraeli. La esca.
tologia cristiana, basada sobre el pecado original y su redencién del
hombre en el méds alld, se estd revelando como la interpretacién perde-
dora de la historia universal. Vencedor es el mesianismo hebraico: 1a
humanidad estd en camino progresivo hacia el “reino de paz” futuro,
hacia la “Nueva Jerusalén”, lejos en el tiempo, pero situada en el més
acd. Para Schmitt, estd claro que con la secularizacién moderna, a mds
tardar desde la Revolucién Francesa en adelante, los pueblos europeos
han interpretado la historia en el sentido del hebraismo, y que la idea
hebraica de un principio universal que abarca toda la humanidad ha
encontrado su incipiente realizacidn en la era global en la cual el mun-
do moderno ha entrado efectivamente. Desde el punto de vista del teg-
logo politico que considera el catolicismo romano como el katéchon, la 5
fuerza que frena la llegada del Anticristo, esto equivale a la victoria de |
la elite hebraica que quiere la disolucién. Sobre esta base, se entiende la ‘
afirmacidn referida en Ex captivitate salus que Schmitt solia repetir:
“El enemigo es la personificacién de nuestro propio problema” (Schmitt,
1950a: 90). .

Poco importa, a los fines de un andlisis histdrico y tedrico del nihilis-
mo, que Schmitt ~como lo testimonian los diarios en los afios de crisis
después de la guetra, Ex captivitate salus y Glossarium- arriesgara la’
crudeza de estas tesis inscribiéndolas en el cuadro de una interpreta-
cidn teoldgico-escatoldgica de la historia, y que, respecto de ella, él mis- !
mo asuma la actitud de un “Epimeteo cristiano”. Es decir, poco importa
que €l 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 espiritu del catolicismo, el subjetivismo egoldgico y el
nihilismo del pensamiento moderno y contempordneo. Poco importa !
que detrds de este wltimo entrevea las fuerzas del Mal, al que sélo puede ‘
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oponerse la “fuerza que contiene”, el katdchon representado por la Igle-
sia romana. Poco importan los venenos que en el Glossarium Schmitt
vierte contra la modernidad, declarando, por ejemplo, que el pretendido
fundamentum inconcussum del cogito cartesiano es un desafio a Dios
de una arrogancia sin par; o que Baruch Spinoza, con su equiparacidn

~ de Dios y Naturaleza, habia llevado a lo divino a la mds desvergonzada

ofensa jamds proferida; o que Nietzsche, con su filosofia de 1 voluntad
de poder, representara “la cima de la mds miserable falta de gusto y
estupidez existencial”. Lo que importa es que este Epimeteo de nuestro
tiempo no ha temido el an4lisis radical que lo ha conducido a destapar
la caja del nihilismo. .
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NIHILISMO, POSTHISTOIRE, FIN DE LA HISTORIA

La verdad estd en la historia,
bero la historia no es Ia verdad.

En el curso de la secularizacidn —cuya dindmica la obra de Carl
Schmitt pone al desnudo- 1a neutralizacidén nihilista de los valores ata-
ca también la comprensién de Ia historia, entendida como horizonte del
actuar humano que se arquea entre pasado y futuro, abarcando el desa.
rrollo progresivo de los sucesos.

En las filosoffas de la historia moderna -nacidas de la seculariza.
cién de motivos de la historia sagrada en Bossuet (Discours sur | ‘histoire
universelle, 168 1), Voltaire (Essai sur ] ‘histoire générale et sur les mouers
et I'esprit des na tions, 1756), Condorcet (Esquisse d'un tableay historique
des progrés de Lesprit humain, 1795)-, una polaridad de fondo determi-
na la tensién que caracteriza el curso de las res gestae: la polaridad
entre historiay utopia, entre tradicidn y revolucidn. Pero con la llegada
de la mentalidad historicista, o sea, de aquel positivismo de la historia

<

titulo Sobre la utilidad y el dafio de Ja historia bara la vida (Vom Nutzen
und Nachteil der Historie fiir das Leben, 1874), Nietzsche ha previsto
- el resultado al que arriba la moderna comprensidn cientifica de la his-
* toria. Prisionero de la mentalidad historicista, el hombre vaga como un
turista ocioso en el jardin de la historia, pasando revista a todas las

_destacado, indiferente a la tradicién y 1a utopia, en conformidad con
aquel tout comprendre que es, al mismo tiempo, un tout pardonner, y
que lo priva de la fuerza de decidir, es decir, de actuar. En la consuma-
cidn de la modernidad ~-en lugar de funcionar, mediante 1a asimilacién
critica de la tradicidn, como horizonte y depdsito del cual extraer conte-
hidos y motivos para proyectar sin ambages el devenir- e] peso de la
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comprension historiogréfica de la historia termina por sofocar ¥ parali.
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 magnificog,

Para confirmar este proceso hacen su aparicién reflexiones y
convicciones crepusculares que incrementan la sensacidn de que se ha
llegado a un estado final irreversible. Se teoriza expresamente sobre la
idea de un “fin de la historia” y de una posthistoire. El “fin de todas a5
cosas”, que el iluminista Kant avistaba como sentido final de la historig
en el que culminaria el constante progreso de la humanidad hacia 1o
mejor, se ha convertido, en el debate actual sobre la posthistoirey el fin
de la historia, en una mera “agonfia del fin”, en el sofocante recono-
cimiento de la irreversibilidad del estado alcanzado,

Pero ;qué se entiende por posthistoire? El sentido de la expresidn,
evidentemente, depende de la idea de historia que se pretende haber
dejado atrds. En el debate actual la expresién ha sido introducida y
usada en funcidn de un diagndstico critico del presente: se quiere indj.
car la salida de la historia entendida como progreso lineal y la entrada
en una dimensién donde eso que era historia -evolucién, desarrollo,
progreso segun el curso imparable e irreversible del tiempo- ha sido
puesto fuera de juego por el estancamiento al que los sucesos histdricos
han llegado. Intelectuales de derecha e izquierda han usado el concepto
de posthistoire, llendndolo de contenidos diversos en cada caso. Vale la
pena mencionar aqui, sobre todo, a dos pensadores que, independiente-
mente el uno del otro, han hecho uso de tal concepto: Alexandre Kojave
y Arnold Gehlen.

Kojeve, nacido en Mosct, se habia ocupado en su juventud del me-
sianismo ruso. Su amplia tesis de doctorado, presentada con Jaspers en
Heidelberg en 1926, trataba sobre la filosofia de la religidn de Soloviov.,
En Paris, adonde habia emigrado, habia tenido contactos con Berdiaev.
Este, especialmente en Le sens de Ihistoire (1923) y en el Essai de
métaphysique eschatologique (1941), habia ya desarrollado, contra el
optimismo del progreso y la “divinizacién del future”, el motivo del “fin
de la historia”, introduciéndolo en ol marco de una escatologia milena-
rista. Kojave, en los ya recordados seminarios sobre la Fenomenologia
del espiritu, también estaba fascinado con la tesis del “fin de la histo-
ria”, pero la elabora -partiendo de la propia lectura de la dialdctica
hegeliana de siervo y sefior y de una singular interpretacién de la figu-
ra de Napoledn~ en una perspectiva marxista completamente original.

La tesis, brevemente, es ésta: la historia termina, en Iineas funda-
mentales, con la victoria de Napoledn en Jena. Tal suceso -cuya impor-
tancia Hegel entiende inmediatamente, cuando el 13 de octubre de 1806
escribe a Niethammer que ha experimentado una “asombrosa sensa-
cién” al ver en el vencedor de Jena “el alma del mundo concentrada en
un solo punto”- representa para Kojeve la afirmacidn a escala mundial
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de los principios de la libertad y la igualdad, reivindicados por la Revo-
lucién Francesa y realizados en el imperio fundado por Napoléon, el
“Etat universell et homogéne” con el cual 1a historia llega a su cumpli-
miento y finaliza. La Fenomenologia del espiritu 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 “antropologia filoséfica” o bien de re-
construccidn racional del decurso a través del cual el hombre, en virtud
de su constitucién temporal que lo hace capaz de praxis, es decir, de
proyectarse al futuro y actuar, se separa del animal y produce historia,
realizdndose a sf mismo como posibilidad en la existgncia temporal con-
creta,

El proceso de la formacidn del hombre no es, sin embargo, un decur-
so lineal y pacffico, sino que estd 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 cardcter “antropogénico”, en el sentido de que “sélo en y median-
te esta Lucha el hombre pudo crearse a partir del animal” (Kojeve, 1968:
570).

Es el deseo de reconocimiento y de libertad -por tanto, no un ele-
mento racional, sino la apetitividad, que es negatividad- lo que pone en
movimiento la historia como proceso de formacién 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 satisfaccién y realizacidn, 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 Napoledn la contraposicidn mortal entre siervo y
senor llega a su conclusidn, los conflictos y las contradicciones prece-
dentes encuentran su conciliacién en la libertad y en la igualdad. En
suma, el proceso de la formacién del hombre se ha cumplido, y, con ello,
las posibilidades de la historia, en cuanto reino del obrar, han llegado a
su saturacidn:

...no habrd mds nada nuevo sobre Ia tierra. (Kojeve, 1968: 443)

¢Como entender esta tesis espectacular en relacién con las convul-
siones y las novedades histéricas del Novecientos? ;Es concebible que
se sostenga que la historia ha terminado justamente en el momento en
que ella sufre tantas terribles aceleraciones? La aplicacién al presente
de la tesis hegeliana es un punto capital sobre el cual Kojeve ha man-
tenido siempre gran circunspeccidén, una sutil ironia Yy en ocasiones re-
ticencia, pero sobre el cual ha dado, de uno u otro modo, indicaciones de

’
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gran proyeccién de mira. Si inicialmente el fin de la historia podia pare-

cer una suerte de experimento mental suyo, una posibilidad tedrica mds

alld del porvenir, posteriormente Kojéve se convencié de que esa posibi-

lidad ya se habia convertido en realidad efectiva. Si el fin de la historia

significa “la muerte del hombre en sentido propio” o bien “la cesacidn de
la accién en el sentido fuerte del término”, entonces el hombre que vive
en las prolongaciones “poshistdricas” del tiempo ya no es propiamente
humano: dominada la naturaleza y pacificada la sociedad, el hombre ya
no es capaz de accidn, 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 afiadida en 1968 (Kojeve, 1968: 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 periodo pos-histd-
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, 1968: 436-437). Kojeve observa esto con desencantado
realismo, desde una perspectiva pragmdtica y materialista, como un
dato de hecho que debe ser asumido en su positividad, sin la “negatividad
ideal” generada por la imagen elitista del hombre libre y emancipado.

La desaparicién del Hombre en el fin de la Historia no es una
catdstrofe cdsmica: el Mundo natural sigue siendo lo que es desde
toda la eternidad. Tampoco es una catdstrofe bioldgica: el Hombre
sigue viviendo como animal que estd en concordancia con la Natu-
raleza o con el Ser-dado. Lo que desaparece es el Hombre propia-
mente dicho, es decir, la Accién negadora del dato y del Error, o en
general ¢! Sujeto como opuesto al Objeto. (Kojeve, 1968: 434-35)

Para la elite intelectual queda, sin embargo, otro camino, diametral-
mente opuesto al del retorno a la animalidad. Kojeve vislumbra aqui
una prefiguracion del “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 nacian de la Accién
«histérica»” (Kojeve, 1968: 437). Es la posibilidad de sublimarse en la
forma de vida del sabio:

Una vez instituido el Imperio universaly homogéneo, ya no hay
guerras ni revoluciones. En él el hombre puede vivir de ahf en mds
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, 1968: 563)

. rdndolo en clave esencj mente socioldgi
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disfunciones. El futuro estado social que sobrevendrd, regido por
una administracién universal que resolverd por sf las propias
disfunciones, no estar4, en principio, condenado a la muerte, sino
que es posible imagindrselo en lapsos que se extienden a voluntad.
(Gehlen, 1975: 126)

Para Gehlen, esta dimensidn “poshistdrica” connota ya parcialmente
nuestro presente y determinard completamente la civilizacién del futy.-
ro: la dindmica del desarrollo tecnoldgico-industrial, aun cuando alterne
aceleraciones y desaceleraciones, progresos y regresos, ha conducido g
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 situacién que Gehlen llama
posthistoire o, como dice explicitamente en uno de sus dltimos ensayos,
“fin de la historia”:

De 1954 en adelante, siguiendo a Cournot, habiamos definido
el estado as{ alcanzable como “posthistoire”. Aparecerd en el futu-
ro un torbellino, en el cual los motivos ideales pasan al segundo
plano, mientras que las invenciones que envejecen rdpidamente
son sustituidas por nuevas, y todo esto en el cuadro, por largo
tiempo habitual, de un continuo crecimiento de la humanidad con
un creciente estdndar de vida. “El sentimiento futuro de la hu-
manidad”, decfa Gottfried Benn, “no serd 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 secularizacidn del progreso (Die Sikula-
risierung des Fortschritts, 1967) y ;Fin de la historia? (Ende der Geschi-
chte?, 1974)-, y la integra con consideraciones sobre el estancamiento
de la politica mundial. Como factores decisivos para el surgimiento de
este fendmeno indica la instauracién del equilibrio entre las dos super-
potencias y, sobre todo, la consolidacién del imperio planetario de la
civilizacién tecnoldgica: la movilizacién total de los recursos técnico-
laborales, constituida en estado permanente. Esto significa, sobre todo,
el debilitamiento de la posibilidad de lo nuevo y lo diverso, el hecho de
que la civilizacién tecnoldgico-industrial ha alcanzado ahora un punto
de no retorno y ha asumido el cardcter de la irreversibilidad. No existe
mds fuerza -ni el saber, ni la filosofia, ni la religidn ni el arte- capaz de
producir una nueva imagen del mundo. La civilizacidén de la ciencia yla
técnica ha llegado a la que, en un ensayo homdnimo de 1961, Gehlen
llama la cristalizacidn cultural.

Con la extincién del oxigeno de la historia y la tradicidn, se apaga
también el fuego de la utopfa. La tensién entre el ser y el deber ser ~que
en las formas de la secularizacién moderna habia sido el motivo
traccionante del actuar humano en la historia, que Kant habia asumido
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como fundamento de la esperanza de que la humanidad estuviese en
constante progreso hacia lo mejor, y que todavia Hegel, aunque sujet4n-
dola en la identidad de realidad y racionalidad, mantenia encendido en
el movimiento de la vida del espiritu~ hoy se descarga y se debilita,
Apagados los volcanes del marxismo, desmantelados los ultimos bastio-
nes del pensamiento utdpico, toca fondo la conviceidn de que los conte-
nidos de la vida feliz ya no pueden ser anticipados, ni siquiera en una
descripcién contrafdctica. Se desvanece la voluntad de imaginar un fi-
nal feliz de la historia, y ya no se arriesgan m4s filosoffas de la historia,
excepto en el plano del saber esotérico. El nihilismo de la cultura con-
tempordnea 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 mds entre los dos polos de la tradicién y de la revolucidn,
sino que se queda atornillado en la limitada perspectiva del “aqui y aho-
ra”. Ni la historia ni el porvenir sino la puntualidad del instante pre-
sente es el horizonte para el actuar del hombre contempordneo. La sub-
jetividad, principio real del pensamiento moderno, estd hoy debili-
tada, deconstruida, y es incapaz de sostener el peso del arco que se
tensa entre historia y utopfa. Su proyectividad queda completamente
aplanada en la fruicién y el goce del presente: nosotros queremos la
realizacidon mds libre y mds completa del individuo y la queremos aho-
ra; nosotros queremos la felicidad mds grande posible y la queremos
hoy; nosotros queremos la solucién de todos los problemas sociales, pero
no en algun dia futuro, ‘en el porvenir, sino hoy mismo o, a mds tardar,
marnana o pasado mafiana.

Asi, en el “fin de la historia” o en la edad “poshistdrica”, entre las
cenizas apagadas de la utopia, la inteligencia aparece hoy incapaz de
producir experiencias simbdlicas susceptibles de consenso, y corre el
riesgo de reducirse a una inteligencia cinica que, para anular el males-
tar de la pérdida de centros de gravedad, se complace y se embriaga con
el aqui y el ahora, con el presente en su mds puntual y efimera actuali-
dad, con el sentido en su mds inmediata consumacidn. Esto también es
nihilismo.




Capitulo decimoquinto

TECNICA Y NIHILISMO

La mdquina moderna es mds compleja cada dia,
¥ el hombre moderno cada dia mds elemental,

1. Para una filosoffa de la técnica

Entre los principales factores de aceleracién del nihilismo, o bien
entre las causas que han contribuido mayormente a la consuncién de
los valores y los ordenamientos tradicionales, no pocos analistas po-
nen 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 globalizacidn, ha emergido también la preo-
cupacién en torno de su verdadera naturaleza, su desarrollo v la posi-
bilidad de controlar su dindmica. En el 4mbito filosdfico se ha confor-
mado alrededor de ella un campo de reflexidén bien definido: 1a filoso-
fia de la téenica.

A juzgar por todo lo que ha ocurrido en las dreas culturales en las
cuales se ha organizado este tipo de indagacién, con sus corporaciones,
Sus revistas y sus congresos, y habiendo obtenido Ya reconocimiento
como disciplina cientifica, se advierte, sin embargo, un riesgo: el de que
se produzca, por endsima vez, una filosofia en genitivo, una nueva filo-
soffa “de...”, Quiero decir: una reflexién que seguramente reclama una
merecida atencidn sobre el fendmeno del que se ocupa, pero que desa-
rrolla sustancialmente una funcidn tan sélo ancilar y subalterna, esca-
samente orientadora. .

Ahora bien, es cierto que la filosofia siempre se desarrolld bajo di-

luego el de la politica, la historia ¥ las ciencias humanas, actualmente
sobre todo el de la epistemologia. Por lo tanto, no habria nada malo en
que hoy quepa también a la técnica el hospedar sus interrogaciones.
Sin embargo, el riesgo que se corre en esta nueva disciplinarizacién -y,
en general, el riesgo de las numerosas filosoffas en genitivo, que sur-
gen en cantidad: filosofia de la medicina, filosofia del deporte, filosofia
de la moda, filosofia del disefio, filosofia de esto y de aquello- es el de
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reducir la reflexidn filoséfica a una noble andbasis, a una retirada eg.
tratégica de las grandes cuestiones, para refugiarse en problemag de
detalle.

Por el contrario, la filosofia se ha distinguido desde siempre comg
forma excelsa del pensamiento transversal, capaz de inventarse razo

nes para dudar de lo evidente, de ir a las raices y de dirigir la mirada a

la totalidad. Corresponde entonces preguntarse: jes posible una filogg
fia de la técnica en nominativo? {Se puede hacer de la técnica un pro
blema filosdfico fundamental, invitando a reflexionar sobre lo que ella

con las transformaciones que ha provocado, significa para el hombre ¥

para su autorrepresentacidn 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 extravio que se advierte el domingo, cuando la m4-
quina reposa. Todos vemos hasta qué punto el hombre de hoy es capaz
de erigir complejos industriales, pero incapaz de edificar un templo o
una iglesia. Hemos progresado de la pasada edad de oro a la actual
edad de pldstico. Nos preguntamos: es posible abarcar la transforma.
cién técnica del mundo dentro de una experiencia simbélica? ;O bien
es la técnica un sistema asimbédlico que escapa a la soberania de nues-
tras imdgenes, una “magquinacién” que ya no dominamos sino que nos
domina?

Si se quiere reconstruir la historia de la filosofia de la téenica mo-
derna, como se hace generalmente para ennoblecer las disciplinas cien-
tificas recién nacidas con una galeria de antepasados, se podria consi-
derar como su acta de nacimiento el célebre “Discours sur cette question:
la rétablissement des sciences et des artes a-t-il contribué & épurer les
moeurs?”, que Jean-Jacques Rousseau presentd en 1750 en respuesta al
requerimiento hecho por concurso por la Academia de Dijon. Se trata
de un ejemplo excelso de filosofia de la técnica en nominativo. Pero,
incluso sin remontarse tan atrds, basta observar las mayores expresio-
nes de la filosofia de la técnica del Novecientos: también ellas tienen el
mismo cardcter fundamental. .

Piénsese en las consideraciones de Werner Sombart sobre Técnica y
cultura (Technik und K ultur, 1911) o en los Pensamientos sobre la tée-
nica (Gedanken iiber Technik), que Romano Guardini concibig en el
modo de las Cartas desde el lago de Como (Briefe vom Comer See, 1927).
Piénsese también en El traba jador (Der Arbeiter, 1932) de Ernst J {inger
o en la Perfeccidn de la técnica (Die Perfektion der Technik, 1949) de su
hermano Friedrich Georg, en la Meditacidn de la técnica (1939) de Or-
tega y Gasset o en La obra de arte en Ia época de su reproducibilidad
técnica (Das Kunstwerk im Zeitalter ihrer tecnischen
Reproduzierbarkeit, 1936) de Walter Benjamin. O bien, en la posgue-
rra, piénsese en la critica de la racionalidad tecnoldgica de Adorno,
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Horlfhgimer y Marcuse, y en la critica opuesta, pero complementaria,
del u}tnmo 'Heldegger. Y m4s tarde tenemos: El alma en la edad de la
técnica (Die Sef;'le 1m technischen Zeitalter 1949, 1957) de Arnold

Menschen, 1956-1980) de Giinther Anders y también EI principio de
responsabilidad (Das Prinzip Verantwortung, 1979) de Hans Jonas y
Las raifces de la violencia (Le radici della violenza, 197 9) de Emanuele
Severino. Con su incisividad y radicalidad, todos estos andlisis han se-
fialado la emergencia del problema (Galimberti, 1999).

k4

2. El conflicto entre técnica y humanismo

En realidad, en muchos aspectos las consecuencias que iba a provocar
la transformacién cientifico-tecnoldgica del mundo se habian anunciado
ya con la primera y la segunda Revolucidn Industrial. Sin embargo, m4ds
que una actitud vigilante, prevalece en ese momento el optimismo del
progreso, una filosoffa confiada que asignaba sin mds a la ciencia y la
técnica una funcién impulsora del desarrollo del hombre, juntamente con
la conviccidn de 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 de progreso, de emancipacidén y de desencantamien-
to, como un elemento homogéneo y funcional al humanismo. Las pri-
meras reflexiones filosdficas sobre la ciencia moderna -por ejemplo,
en Comte~ la convierten en el principio supremo en el tltimo estado
de desarrollo del hombre, directamente como una suerte de nueva re-
ligion 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
filosofia se encontraba, en lo sustancial, no preparada frente al fenéme-
no de la ciencia y la técnica, ¥ que, consiguientemente, no habia presta-
do una consideracidn particularmente atenta a su desarrollo, extraor-
dinario, pero descontrolado. De hecho, en un primer momento, no se
buso en guardia. Por el contrario, siguié considerando ingenuamente a
la racionalidad cientifico-tecnoldgica como un componente del huma-
nismo progresista, entre otros (Hottois, 1984, 1996).

Esta perspectiva optimista derivaba del convencimiento de que la cien-
cia y la técnica pertenecen a dos ordenes diferentes de actividades: el
tedrico y el prdctico. La primera consistirfa en la ideacién y la acumula-
cidn de teorias, es decir, en un saber puro. La segunda, en cambio, en la
invencién y la realizacidn de aplicaciones précticas. La ciencia serfa un
bien en si; la técnica, por su parte, un instrumento neutro, cuyo valor
depende unicamente del empleo que hagamos de él. En definitiva, ella
plantearia como tal sélo el problema de su uso correcto. De esta diferencia-
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cién han quedado rastros incluso en el lenguaje corriente, que distingue
entre los “descubrimientos” de la ciencia y las “invenciones” de la técmc.a,
entre la identificacién de lo que existe en la naturaleza, segtin su propia
ley, y aquello que es un artefacto producido por el hombre. _

De este modo, la ciencia y la técnica fueron entendidas desde siem-
pre como un componente esencial de la cultura humana, como instru-
mentos indispensables de los que ésta se sirve en la lucha contra el
oscurantismo y la alienacidn, en favor del progreso y la emancipacidn.
Ellas aseguran al hombre la buena vida 0, cuando menos, una calidad
de vida superior. Por tanto, se las entiende como “valores”, que deben
ser salvaguardados en dos sentidos: deben poder ser practicados y desa-
rrollados sin restricciones, segun el principio fundamental de la liber-
tad de la investigacidn; y todos deben poder beneficiarse de los progre-
sos cientificos y tecnoldgicos.

Siendo asi las cosas, por lo pronto, no parece haber necesidad de
una especial vigilancia en la confrontacién 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 allf donde se esboza una
critica radical del universo tecnoldgico, como en la Dialéctica de Ia
Ilustracion de Theodor Adorno y Max Horkheimer o en Eros y civiliza-
cidn de Herbert Marcuse, méds que la técnica como tal, lo que se critica
es su organizacion politica 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 ultimas décadas,
la posicidén y la imagen de la ciencia y la técnica en nuestro mundo y en
su autorrepresentacion cultural han comenzado a cambiar. Habiendq
alcanzado ya una dimensién planetaria, y habiéndose convertido asi
en el primer y mds importante factor de globalizacidn, la ciencia y la
técnica se presentan cada vez menos como uno mas entre los multiples
componentes de nuestra realidad, y se han transformado, m4s bien, en
la potencia predominante y exclusiva, a la cual se vincula un creci-
miento extraordinario del poder de intervencidn en la naturaleza.

Esta evolucién ha sido buscada en nombre del progreso, con el fin
del bien, y efectivamente ha conducido a conquistas impensables hasta
hace poco tiempo, potenciando cada vez mds nuestra capacidad de su-
perar el cardcter defectuoso del hombre natural, Como ya Johann
Herder hacfa notar en el contexto de su filosofia de la historia, y como
Arnold Gehlen ha destacado en el marco de su fundamentacién antropo-
bioldgica de las instituciones, el hombre es un “animal incompleto”
(Mangelwesen), en el sentido de que estd desprovisto de un instinto
segurou que gufe 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-

TN i

Téenica y nihilismo 149

-mente peligrosos: la espantosa naturaleza de sus pulsiones v la falta de
limites de su raciocinio,

La téenica supera, pues, el cardcter 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 afiorada por Heidegger como sede hospitalaria del habitar hu-
,mano, afirmaba la hostilidad de la naturaleza y la necesidad de que el
hombre la enfrente con la técnica (Ortega y Gasset, 1982: 127-1383).
Esta produce, sin embargo, una capacidad de manipulacién cada vez
mds potente, que se aplica a todas las cosas, incluida la realidad huma-
na. El universal “hombre”, 1a entidad metafisica que en un tiempo fue
objeto de especulaciones abstractas y definiciones filosdficas, se ha trans.
formado hoy en una entidad concreta, disponible en el laboratorio en 1a
forma del genoma Y susceptible de ser tratada y modificada. En suma,
la ciencia y la téenica no reconocen otro limite que aquello que es téeni-
camente posible y factible, y quedan doblemente protegidas en su pe-
renne tentacién de lo posible: de derecho, en virtud del principio de
libertad de investigacion; de hecho, porque aumentan nuestra libertad

i individual y colectiva en una medida impensable hasta hace no mucho
1 tiempo. :

3. La tecnociencia como peligro

En este punto, sin embargo, de su desarrollo comienza a erosionarse
el marco simbdlico tradicional, dentro del cual la ciencia y 1a técnica
habian crecido, al entrar en conflicto con el humanismo progresista
bajo cuya égida habian sido acogidas. Chocan, en particular, con la idea
d‘e “persona” y de “naturaleza humana”, dotadas de una fuerte connota-
cién semdntica de cardcter religioso y moral.

La asociacidn entre la ciencia y el progreso humano ya no resulta més
tan evidepte e inmediata como antes. Se percibe que la tecnociencia es-

c'nstiana tradicional del hombre., Asimismo, en cuanto asimbdlica, la tecno-
Ciencia misma no est4 en condiciones de ofrecer elementos para una an-
tropologia alternativa, a la altura de las revulsiones que produce y los

Po, como la de una alianza entre las dos culturas, la de una feliz armonia
entre el pensamiento humanistico, el literario y el filoséfico, y el cientifico
vel tégnico, se revelan vacifas. La pureza y la neutralidad cognitiva de la
tecnociencia ya no son obviag ni se dan por descontadas; el peligro poten-
c1'al se advierte no sélo en el plano de las aplicaciones sino también en el
nivel de la investigacién de base, Y ello a tal punto que se plantea la cues-
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tién de si no serd oportuno introducir moratorias o directamente prohibjy
determinadas investigaciones ¥y experimentaciones, limitando asf una de’
las conquistas fundamentales e imprescindibles de la modernidad: el prin-
cipio de libertad de investigacidn,

En suma, si durante el siglo XIX y a comienzos del XX la ciencia y lka.:k

técnica fueron consideradas —con las excepciones mencionadas— comg
directamente funcionales y favorables al progreso humano, hoy nacen
dudas respecto de tal identificacién inmediata entre el progreso cienti.

fico-tecnoldgico y la realizacidn 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 tecnoldgico presenta una infinidad de aspectos posi-
tivos y fascinantes, y abre una infinidad de nuevas potencialidades. A]
mismo tiempo, es dificil acallar las inquietudes y las preccupaciones en
torno de la amenazante eventualidad de que, en vez de promover la
realizacién del hombre, la tecnociencia termine por erradicarlo de su
mundo natural y cultural, empobreciendo sus recursos simbdlicos.

No es necesario ser heideggeriano para compartir la alarmada cons-
tatacion del maestro alemdn:

Lo que es verdaderamente inquietante no es el hecho de que el
mundo se convierta en un mundo completamente técnico. Mucho
mds inquietante es que el hombre no estd, de hecho, preparado
para esta transformacidn del mundo. (Heidegger, 1959: 20)

'

A esta afirmacién se afiade de imediato esta otra:

El movimiento planetario de la técnica moderna es una poten-
cia cuya magnitud, histéricamente determinante, no puede ser real-
mente sobrevaluada. Es, a mi ver, un problema decisivo el de eémo
se pueda asignar un sistema politico ~y cudl- a la edad de la
téenica, (Heidegper, 1988: 96)

Con independencia de la perspectiva desde la cual Heidegger exami-
hay critica la téenica, lo que resulta decisivo es el problema que él pone
de relieve: la esencia de la técnica y su gobernabilidad de parte del
hombre. Y hay que reconocer, cuando menos, que el mundo contempo-
rdneo se encuentra aqui en una situacidén paraddjica.

El proceso planetario de la racionalizacidn cientifico-téenica ha lle-
vado a la solucidn de conjuntos enteros de problemas. Con todo, frente
a sus éxitos, la ciencia y la técnica resultan incapaces de producir expe-
riencias simbdlicas de sentido en las cuales inscribir nuestro ser en el
mundo y la historia. Asf, las transformaciones que se han producido
han acelerado el desencanto y la crisis de. fundamentos, es decir, la
erosidn y la disolucidn de los marcos de referencia tradicionales.
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Se ha abierto asf una fractura cada vez més profunda entre el Homo
fabery el Homo 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 ensefian a hacer una infinidad
de cosas, pero no dicen cudles ests bien hacer y cudles, en cambio,
dejar de lado. Por tanto, en una situacién en la que nuestra potencia de
actuar, en virtud de la ciencia y la técnica, crece tanto en lIa
macrodimensién como en la ’microdimensién, es decir, frente g una
situacién que requeriria por principio una orientacién en mayor medi-
da vinculante que las del pasado, nosotros no disponemos actualmente
ni siquiera de los puntos de referencia sobre la ba§e de los cuales la
humanidad podia 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 situacidn, 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 religion
o lo sacro y, a veces, incluso lo esotérico y lo oculto.

En cuanto al pensamiento filoséfico, aparece desgarrado entre dos
posibilidades alternativas: de un lado, la epistemofilia y la tecnofilia ya
mencionadas, es decir, una actitud de simple acompanamiento, con la
consiguiente sumisién ancilar a la ciencia y la técenica; del otro, un sa-
ber de tipo arcddico, pero exangtie, con funciones compensatorias de las
cuales aprovecharse como entretenimiento y evasidn.

El horizonte de la autorrepresentacidn cultural y filoséfica de la edad
contempordnea ~como la expresan etiquetas del tipo “despuds de
Nietzsche”, “despuds de Weber”, “después de Heidegger”- es un hori-
zonte signado por la conviceidn de que se ha venido a menos toda capa-
cidad de sintesis y resulta ya vano esperar dar un nombre a la totali-
dad. En todo caso; no es la filosofia sino mds bien la tecnociencia la que
ha de inventar el futuro.

En la cristalizacién de esta condicign de renuncia no han faltado
neofundaciones y rehabilitaciones. Pero tampoco ellas pueden mucho
contra el horizonte histérico-cultural del politeismo de los valores 0,
mds bien, ya no de los valores, sino de las opciones y las decisiones de
fondo. Hoy, la tiranfa de los valores de otros tiempos se ha transforma.
do en la isostenia y, con ello, en la anarquia 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 situacién reconoce que resulta de-
masiado dificil la constitucién de un sentido capaz de catalizar una ident;-
dad comun y de encontrar disponibilidad a la escucha. La doctrina de la
sospecha y el desencantamiento del mundo, en suma, el fin de la razén
ingenua y sentimental, ha erosionado radicalmente la posibilidad de creer
en marcos fundantes de tipo teoldgico, metafisico e incluso antropoldgico.
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4. Para una antropologia a la medida de la técnica

Disponemos de elementos mds que suficientes para darnos cuenta
de que la tecnociencia rompe continuamente las barreras y el marco
cultural dentro del cual la visién humanistica del mundo pretendia con-
tenerla. En la situacidn de evidente desgarramiento verificada, se plan-
tea la pregunta: /provee todavia el humanismo una antropologia sufi-
ciente para responder en el plano cultural y simbélico a los requeri-
mientos de la tecnociencia? ;Es todavia vélida y compartida la idea de
humanidad que le subyace? ;Y qué “valores” comprende?

Como es sabido, las raices fundamentales de las cuales Occidente
ha extraido su concepcidn del hombre son dos: la griega y la biblica. De
la primera deriva la concepcién del hombre como un “animal politico,
dotado de razén y lenguaje” (z60n politikon Idgon échon), formulada
por Aristdteles en la Politica (I 1, 1253a 2-3). De la otra procede la idea
de 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-
litudinem) (Génesis 1, 26).

En realidad, ya en la literatura humanistica sobre la dignitas hominis
-Pico della Mirandola, Giannozzo Manetti, Bartolomeo Facio— la cele-
bracién del hombre contra la tradicién medieval del contemptus mundi
no estd asociada a una determinacién fija de su naturaleza sino mis
bien, por el contrario, a la constatacién de que el hombre es un animal
indefinido. “Magnum miraculum est homo”, asi{ comienza Pico della
Mirandola su célebre discurso Sobre la dignidad del hombre (De hominis
dignitate, 1486), porque el hombre no tiene “nihil proprium”, y es, por
tanto, “Indiscreta: opus imaginis™ “una obra de forma indeterminada”.
Mientras todo otro ser estd encerrado en una esencia predefinida, el
hombre es “sui ipsius plastes et fictor”, y debe ddrsela a sf mismo: “El
hombre es animal de naturaleza diversa, multiforme y cambiante” (homo
variee ac multiformis et desultorize naturae animal), es un camaledn
que puede transformarse en una bestia o en un ser divino (Pico della
Mirandola, 1987: 279).

Posteriormente viene Kant a denunciar la insuficiencia de la defini-
cion griega del hombre como animal racional. Se pregunta -en La reli-
gion dentro de los Ifmites de la mera razdn (Die Religion innerhalb der
Grenzen der bloBen Vernunft) 1793- qué es lo que constituye la hu-
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
filosdficos como el hecho de que el hombre es un fin en si, y nunca un
medio, es dignidad y nunca cosa o instrumento. Esta idea es retomada,
aunque de modo sélo indirecto, de la raiz biblico-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 aun no definido” (das noch nicht festgestellte Tier). El ente
—dird Sartre— en el cual la existencia precede y determina la esencia
(Sartre, 1996: 26-31).

Pues bien, hoy la tecnociencia rompe de modo cada vez mds macizo

‘el horizonte de la antropologia tradicional. Acrecienta nuestro saber y

nuestro poder sobre la entidad “hombre”, en un modo que entra en con-
flicto con los simbolos y el imaginario de la tradicidn humanistico-eris-
tiana. Nos encontramos hoy en una suerte de “crisis antropoldgica” 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 tecnolégico
no sdlo 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 accién, dotados ahora de un inmenso poder. La
tecnociencia manipula ya los origenes de la vida, y pronto estard en
condiciones de controlar el cddigo genético del hombre, corregir su pro-
gramacion bioldgica, mejorar su patrimonio natural. La tecnociencia
estd transformando profundamente al hombre, en ausencia de una guia
responsable y eficaz. El hombre es m4s que nunca un animal precario.

Pero si su precariedad y su cardcter tnico reclaman una especial
vigilancia, a fin de preservarlo, se plantea la pregunta: i@ qué puede
atenerse todavia el espiritu, hoy angustiado y desorientado? ;Subsis-
ten recursos de sentido o energfas simbélicas todavia intactas, para
mantener el equilibrio en el vdrtice del nihilismo que la técnica induce?

Una vez mds: no hace falta ser heideggeriano para admitir con el
maestro alemdn que es muy diffcil, si no imposible, otorgar hoy un sen-
tido a la palabra “humanismo”. Ello es asi, no tanto, como Heidegger
afirma en la Carta sobre el humanismo, porque este tltimo representa
una experiencia no originaria del hombre, nacida de la traduccién de la
philanthropfa helenistica en el horizonte epocal de la romanitas. M4s
bien, ocurre que el humanismo ~¥ con mayor razén la “antropologia de
la Lichtung” esbozada por Heidegger, en la que el hombre es declarado
simplemente un problema sin solucidn humana- no garantiza nada.

En la imposibilidad general de recetas compartibles, resulta tal vez
posible refugiarse en una indicacién frdgil, pero practicable: la de una
actitud sin ilusiones, que se proponga conservar al hombre sin conver-
tirlo en el centro del universo, la préctica ~digamos asi- 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 ddcilmente al imperativo de la técnica fuera de toda regla. Una acti-
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tud que practique un lenguaje de la verdad, sin catastrofismosg nig
timismos infundados, y que se ponga a la busqueda de recursos simbg);:+
cos para resignificar el habitar del hombre sob;re la tierra, radicdndo)g |
en la naturaleza y la historia. En suma: un humanismo que, frente g]
cardcter asimbdlico de la técnica, se esfuerce por activar el sentidg de
responsabilidad del que la humanidad es por principio capaz.

Una cosa es cierta. Si la técnica es la mdgica danza que baila la época
‘contempordnea, entonces la undécima Tesis sobre Feuerbach de Marx
ya no alcanza. No basta ya cambiar el mundo, porque éste cambig sin
nuestra intervencidn. Se trata, mds bien, de interpretar este cambio, g
fin de que no conduzca a un mundo sin nosotros, a un regnum hominjs
privado de su soberano. Guiar tal interpretacién es una de las tareag
mds urgentes de una filosofia de la técnica en nominativo.

Capfitulo decimosexto

EL NIHILISMO EN ITALIA

El hombre comiin yerra en la oscuridad,
el filésofo se equivoca a la luz del dia.

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

Esta palabra es empleada incidentalmente por Pasquale Gallupi en
las Considerazioni filosofiche sull'idealismo trascendentale e sul
razionalismo assoluto, publicadas un afio antes de su muerte, en 1845,
Galuppi alude a la posicién de Zendn de Elea, que niega por refutacién
el movimiento, y la define como “nihilismo” (Gallupi, 1845: 204), Em-
plea asi el concepto en una acepcidn téenica, para designar una posicidén
filosdfica que “anonada”, es decir, reduce a la nada, la realidad del deve-
nir. Mds o menos en la misma época, el término se encuentra también
en Carlo Cattaneo, quien hace también un uso esporddico de éste, pero
mds genérico y en sentido despectivo. Basta una cita, a titulo de ejem-
plo, para darse cuenta de cémo “nihilismo” equivale aqui a un insulto.
Escribe Cattaneo en su tipico estilo polémico:

Hecha la filosofia solaz de sumisos y arte de escepticismo y nihi-
lismo, no se ve cémo el conocimiento del mundo pudiese florecer.
(Cattaneo, 1960:; I, 335)

Pero es, sobre todo, Francesco De Sanctis quien emplea el concepto
de nihilismo, y ello precisamente para calificar la posicién filosdfica de
Leopardi y su tematizacién de la nada. Con el fin de poner de relieve la
contradiccidn entre el enraizamiento del poeta en el racionalismo ilus-
trado, por un lado, y su nostalgia poética de la nada, por el otro, De
Sanctis afirma:

[ 155] .
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Su voluntad débil y escindida no lo deja llegar a ninguna conc?u-
sidn estable, a ninguna coherencia filosdfica, suspendido y escin-
dido entre un nihilismo absoluto y desesperado y una veleidad
individual y humanitaria. (De Sanctis, 1960: 286)

Mds alld de estos testimonios histérico-terminoldgicos, es en .el pla-
no tedrico donde la cultura italiana ha ofrecido contribuciongs impor-
tantes para el andlisis del nihilismo. En los afxos 70 y 80 del 51g1.o .X.X se
ha registrado una pura y simple eflorescencia de literatura nihilista,
que se abre en concomitancia con la fortuna alcanzada por gl pensa-
miento de Nietzsche y de Heidegger. Aqui ha surgido un amplx_o debate
en el cual se ha afirmado la exigencia de una critica filoséfica d_c la
actualidad, y en el que han intervenido pensadores de div‘er'sa act;tud
como Pareyson, Caracciolo, Severino, Sini, Vitiello, Ruggenini, Vattimo,
Givone, Cacciari, por no citar mds que algunos nombres. '

El mérito de llamar la atencién sobre el nihilismo como'horlzonte
para un diagndstico critico del presente, y de proveer una primera (.ela-
boracidn filosdfica de éste, ha sido de pensadores como Alberto Caracciolo
y Luigi Pareyson y sus respectivas escuelas. En las obras. de axr}bos,
aunque mds no sea en perspectiva tedrica y con argumentacxgng§ diver-
sas, el andlisis del nihilismo ocupa una posicién central, El mhl‘hsmo 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 conviceidn, sin embargo, de que
la asimilacidn tedrica del fendmeno puede abrir el camino a su supera-
cién. Esta dltima exigencia explica la constante conexidn -sea en
Pareyson, sea en Caracciolo- con la problemdtica de lo sacro y c'le 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-
cién del nihilismo de signo opuesto, que ha terminado por dar el tono al
debate: la de Gianni Vattimo. Este no ha rechazado el nihilismo como
un malestar de nuestra cultura, sino que ha sostenido, por el contrario,
que la incomodidadque €l provoca en la conciencia contemp'o‘rénea nace
del hecho de que ella no es todavia suficientemente nihilista, no ha
renunciado todavia a la voluntad de imponer un sentido a las cosas, no
sabe todavia aceptarlas en su desnudo y crudo devenir. Por tgtnto,
Vattimo ha elegido la conciencia nihilista, asi entendida, como }}onzon-
te de su pensamiento, y no ha dudado en proclamarse apologista del
nihilismo.

Asi, ha declarado su propia “vocacién nihilista” y ha saludado con co-
herencia los fenémenos nihilistas de la cultura contempordnea como su-
cesos positivos. Interviniendo en tal sentido en el debate filoséfico —sobre
temas como la crisis del pensamiento dialéctico (Le avventure della
differenza, 1980), la muerte del sujeto (Aldi Ia del soggetto, 1981), 1a posmo-
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dernidad (La fine della modernita, 1985)- ha puesto progresivamente
en la mira una perspectiva filosdfica definida como “pensamiento débil”
(I pensiero debole, 1983). En tal programa, recibiendo a su manera la
critica y la superacién de la metafisica teorizada por Nietzsche y Hei-
degger, Vattimo ha afirmado la exigencia de renunciar a las categorias
fuertes de la tradicién filosdfica occidental y ha esbozado una “ontolo-
gia débil” que pretende reconocer y aceptar el devenir en su facticidad,

'sin adjudicarle un sentido que lo trascienda y sin. imponerle formas,

categorias o esquemas interpretativos fuertes, que terminarian inevita-
blemente por inhibir el fluir. Justamente este anquilosamiento es, se-
gun Vattimo, lo que caracteriza a la metafisica tradicional, la cual, con
su bisqueda de una explicacién “trascendente” de todo lo que es, repre-
senta una reaccién de defensa excesiva: es el indicio de un pensamiento
que soporta mal el cardcter imprevisible del devenir, En contra de ella,
Vattimo propugna una actitud filoséfica que no elimine ni intente tor-
pemente reconducir a la unidad la fragmentacién de lo real, la irre-
ducible diversidad de los juegos lingiiisticos y las formas del saber, ni
tampoco padecer todo esto como una circunstancia Inevitable, sino que
lo acepte como caracteristica esencial y positiva del mundo con-
tempordneo.

Por este rasgo peculiar el “pensamiento débil” estd, clertamente, en
sintonia con las intenciones programdticas de la cultura posmoderna,
En €], el andlisis de la disolucidn de las categorias tradicionales no se
acompafa -como en las filosoffas de la crisis de principios del siglo XX~
del sentimiento de nostalgia por la unidad y la totalidad perdidos, sino
que saluda la diversificacidn y la fragmentacién y, por tanto, la plurali-
dad y la inestabilidad, como aspectos intrinsecos de lo real, a ser reco-
nocidos como tales en su cardcter positivo, sin pretender reconducirlos
alaunidad y a jerarquias fuertes construidas desde lo alto o desde el
exterior. En consecuencia, Vattimo ha declarado la necesidad de hacer
valer un paradigma de racionalidad débil, paraldgico, no subordinante
ni jerarquizante sino paratdctico, no vertical sino transversal, es decir,
tal que resulte intrinsecamente diferenciado y, por tanto, disefiado y
adecuado a los respectivos campos objetivos de aplicacidn. Siguiendo
los pasos del modelo wittgensteiniano de la pluralidad de los juegos
lingiifsticos, ha constatado y declarado el cardcter positivo de 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 compactacién y la uniformacidn, sino el potencial de
la fragmentacidn, de la conflictividad e incluso de la inconmensu-
rabilidad. De aquf ha resultado la teorizacidn de operaciones, actitudes
y prdcticas culturales de ruptura, como la “fragmentacién” y la
“regionalizacién” del saber, la “decanonizacién”, o sea, el abandono de
los “cdnones” tradicionales ¥y la “hibridizacién”, o bien, la contamina-
cién de los géneros (cf. Welsch, 1987).
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receptividad respecto de un ser que se da desde el exterior, construccién
sobre la base de un principio interno. En el idealismo el gnoseologismo
moderno llega a su formulacién extrema, pero también a su resolucidn.
De hecho, la reconsideracidn del concepto de experiencia que él impone
reabre la posibilidad de la metafisica, la cual en su estructura cldsica, es
decir, en su esencialidad, no es otra cosa que la explicacién filosdfica
coherente del ser de lo que deviene. Tres son los componentes y, al
mismo tiempo, los pasos del argumentar metafisico: la experiencia, el
principio de no contradiccién y la idea de lo que es “otro” o “ulterior”
respecto de la experiencia.

Ahora bien, la primera definicién de la estructura de la metafisica
estd dada por el pensamiento griego, en particular por Parménides, que
formula por primera vez el principio de no contradiccién en su valencia
ontoldgica. Diciendo que el ser es y es imposible que no sea, y que el no
ser no es y es imposible que sea, establece el principio —-que Bontadini
hace propio en todo su alcance ontoldgico~ segtin el cual el ser no puede
ni podrd nunca ser contaminado por el no ser. Si uno se atiene ri-
gurosamente a tal principio, la realidad del devenir que la experiencia
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 se mezcla con el no ser. Pero ya
que la contradiccién no puede ser admitida, 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 metaempirica” se debe
pensar en la realidad no contradictoria de un ser absoluto, que no esté
limitado por el devenir: tal es la realidad del ser divino.

En sus primeras obras especulativas, especialmente en la Struttura
originaria (1958), Severino retoma y radicaliza esta impostacidn, a tra-
vés del andlisis riguroso de la estructura légico-ontoldgica del ser abso-
luto y no contradictorio asi como del pensamiento incontrovertible, epis-

teme, que le corresponde. Ahora bien, segun Severino, tal pensamiento
es estructura, o sea, relacidn originaria de la “inmediatez légica” y la
“inmediatez fenomenoldgica”, y tal relacidn es el mostrarse de la “eter-
nidad” del ente en cuanto ente, es decir, de todo ente. La eternidad,
vale decir, la imposibilidad de no ser, no es, sin embargo, simplemente
una propiedad del puro ser, como en Parmeénides, o de un principio
metafisico-teoldgico, sino que es el predicado esencial de la totalidad de
las diferencias del ser. En la Struttura originaria, a través de un dis-
curso andlitico bastante articulado, Severino pretende demostrar que
la estructura del origen es aquello a lo cual compete auténticamente la
propiedad que Aristdteles atribuye al principio de no contradiceidn:
ser lo incontrovertible, lo que no puede no ser, porque incluso su
negacién lo presupone.

Partiendo de la doctrina bontadiniana, Severino llega, de tal mane-
ra, a conclusiones inesperadas e incémodas, 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, 1964, pp. 137-175, con un
“Poscritto”, idem, 57, 1965, pp. 559-618) y luego también en Es'senza del
nichilismo (1972). En efecto, mientras que de la contradwtongdaﬁ del
devenir Bontadini inferfa por medio del principio de no contradiccidn la
existencia de un ser trascendente que no deviene, Severing extrae del
mismo punto de partida una conclusién opuesta: si el devenir es contya-
dictorio, es necesario negar su realidad pero no para postular un prin-
cipio trascendente no contradictorio, absolutamente distinto ‘del deve-
nir mismo, sino para reconocer que todo lo que es, no pgdxgpdo ser
admitido como sujeto a devenir sino al precio de la contradiccidn, debe
entonces ser pensado como eterno y necesario. )

Desarrollada con coherencia y rigor, esta posicién se va delmeanc{o
cada vez mejor como aquello que era, vale decir, como una ontologia
“neoparmenidea”, la cual, por el pulpito desde el cual era 'pl'ofesgda y
por la personalidad de quien la profesaba, no podia no susmtgrt primero
estupor, luego escdndalo y finalmente el anatema. Fue oficialmente
condenada por la Congregacién para la Doctrina de la Fe como especu-
lacién atea, inconciliable con los contenidos de la Revelacién y con la
doctrina de la Iglesia Catdlica. Severino replicé a la condeng’ con su
Risposta alla Chiesa (Severino, 1982: 317-87, y 2001a), pero dejd lfa Un}-
versidad Catdlica y se trasladé, seguido por sus alumnos, a la Universi-
dad de Venecia. , .

Con posterioridad a esta importante cesura, Severino ha contmu.ado
desarrollando de manera cada vez mds rigurosa y radical las premisas
de las que habfa partido, dando forma cada vez mds acabada a su
“neoparmenideismo”. Y no sélo eso, sino que sobre el .fundarr‘)ento de
esta original concepcidn ha desarrollado también un diagndstico de la
civilizacién contempordnea occidental, usando en este contexto la.cat:,e-
goria de “nihilismo”, que se vuelve asi 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 andlisis a la
célebre tesis heideggeriana acerca de la consumacién de la metafisica
en el nihilismo y %n la esencia de la técnica moderna. Sin embargo,
nada serfa m4s equivoco 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
conclusién opuesta: mientras Heidegger teoriza sobre la declinacién
histdrico-epocal 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. Ademds de Essenza del nichilismo, los textos
en los cuales se desarrollan estos motivos son Gli abitatori del tempo,
interesante sobre todo para el andlisis del cristianismo, del marxismo y
de la técnica como formas fundamentales del nihilismo occidenta};
Techne. Le radici della violenza (1979), dedicado al examen de las di-
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versas manifestaciones del desarraigo propio de la época contempora-
nea. A continuacién viene su produccidén adelfiana: ‘Legge e caso (1979),
Il parricidio mancato ( 1985), La tendenza fondamentale del nostro tempo
(1988), Oltre il linguaggio (1 992) v, sobre todo, Destino della necessita
(Milano, 1980), Il giogo (1989), Tautdtes (1995) La Gloria (2001), donde
se retoma el vasto disefio especulativo de las primeras obras sistemsti-
cas, en el intento de exponer de manera aun mds rigurosa, como alter-
nativa a la alienacién nihilista de Occidente, la estructura de la verdad
del ser, desde el punto de vista puro de la necesidad de tal verdad. Y en
lo que concierne al problema del nihilismo y de la téenica es importante
también la interpretacién de Leopardi, a quien Severino ha dedicado
dos Iibros: Il nulla e Ia poesia. Alla fine dell'eta della tecnica: Leopardi
(1990) y Cosa arcana e stupenda. L'Occidente e Leopardi (1997).

Ahora bien, aunque en algunos textos, especialmente en la larga
“Introduzione” a la nueva edicién (1981) de La struttura originariay en
Tautdtes, se refiere a una cierta evolucidn suya, el pensamiento de
Severino se presta a ser considerado como un bloque monolitico y uni-
tario. Se pueden aqu{ ilustrar, al menos sintéticamente, los dos compo-
nentes que lo constituyen en su meollo esencial: e] examen de la estruec-
tura fundamental de Occidente en cuanto historia del nihilismo olvida-
do del ser, y el andlisis tedrico de la estructura necesaria e incontrover-
tible del ser en su radical y absoluta diferencia de la nada.

Para Severino el pensar y el obrar de la humanidad occidental tie-
nen su motivacién metafisica mds profunda en una estructura incons-
ciente. Ella se sittia en un nivel ontoldgico mds radical que las estructu-
ras del suceder histérico caracterizadas por Hegel, Marx, Nietzsche y
por el psicoandlisis. Tal estructura inconsciente es atribuible en sy 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 conviccidn de que todas las cosas estdn y discurren en el tiempo.
La creencia de que “todo fluye y nada permanece” (panta ref kai oudén
chorei) no es sélo de Herdclito, sino de todo el Occidente. Pero ¢por qué
esta creencia deberfa equivaler a la voluntad de 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
basado y serdn 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 e] tiempo, que las
cosas pasadas no son (mds) y aquellas futuras no son (todavia), pensamos
y decimos que el ente es nada, y somos, por tanto, segun 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 contradictorig’
Entonces el hombre occidental, en su nihilismo, se apoya sobre e] ind
consistente fundamento de una contradiceidn. A pesar de esto, no hay
forma de desplazarlo de su creeencia en la realidad del devenir, de].
pensar y el obrar como si el ente proviniese de la nada y retornase g
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 orj..
gen etimoldgico de tempus al griego témnein y de chronos a krinein)- el
hombre occidental lo separa del ser y lo piensa como no ente, comg
nada, olvidando la advertencia de Parménides que dice: “Ti no separa
rds al ser del ser” (fr. 4).
Es ésta la contradiccién de fondo en la cual Occidente inconsciente.-

mente permanece, en la medida en que cree en la existencia del deve. 1
nir. Pero escuchemos la argumentacién de Severino como €l mismo la 4
formula: .

Para la metafisica, 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 habria podido o
podria no ser, sea en el sentido que comienza y termina (no era y no
es mds). La metafisica es el consentimiento al no ser del ente,
Afirmando que el ente no es ~consintiendo a la inexistencia del
ente~, afima que lo no-nada es nada. El pensamiento fundamental
de la metafisica es que el ente, como tal, es nada. (Severino, 1982;
195) ;

Y en otro lugar:

Nosotros decimos: “las cosas pasadas y las cosas futuras son
nada”. (Qué hay mds indiscutible? Pero en esta indiscutible con-
viceion nuestra entendemos algo distinto de la afirmacidn: “la nada
es nada”; es decir, no es de la nada de lo que pretendemos decir
que sea una nada, sino que es de las cosas pasadas, o de las cosas
futuras, o sea, de aquello cuyo significado no es idéntico al signi-
ficado “nada”. Pero aquello cuyo significado no es idéntico al sig-
nificado “nada” no es una nada. De la ciudad de Hiroshima noso-
tros decimos que s¢ volvié nada. Pero Hiroshima no significa
“nada”, es decir, no es una nada. Hiroshima, de Ia cual decimos
que ahora esuna “nada”, no es una nada, Nosotros, por tanto,
pensamos que lo que 1o es una nada es una nada. Fl pasado y el
futuro son el tiempo en el cual las cosas, o sea, 1o que no es una
nada, son nada. Si alguicen dijesc que el pasado y el futuro son el
tiempo en el cual el eivculo es cuadrado, estarfamos bien dispues-
tos a rebatirlo diciendo que no puede existir un tiempo en el cual se
realice esta absurda identificacidn del circulo y el cuadrado. Pero
esta sensibilidad al absurdo [...] no nos impide pensar un momento
en el cual la cosa, o sea, lo que no es una nada, sea nada, y no nos
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impide vivir y actuar conformemente a este pensamiento. Noso-
tros pensamos y vivimos las cosas como si fuesen una nada, Para
la civilizacién europea las cosas son nada: el sentido de la cosa,
que gufa la historia de Occidente, es la nadidad de las cosas. La
esencia de la civilizacidn europea es el nihilismo, ya que el sentido
fundamental del nihilismo es el volver nada las cosas, la persua-
sidn de que el ente es una nada, y el actuar guiado y establecido por
esta persuasidn. (Severino, 1978: 20)

De Parménides en adelante, Occidente permanece para Severino
dentro del horizonte de tal nihilismo. Antes bien, nihilistas serfan to-
das las civilizaciones, todos los pueblos y las religipnes, las institucio-
nes sociales, las masas y los individuos que permanecen ligados a la
creencia en el devenir. En la civilizacidn occidental, con la técenica, tal
creencia llegaria a su forma mds alta y a su difusién mds profunda e
inextirpable. De hecho, alli donde no sélo el pensamiento, sino también
el actuar del hombre estd guiado por la conviccidn nihilista de que las
cosas son nada, en el sentido de que pueden ser extraidas de la nada y
remitidas a la nada, o sea, fabricadas y destruidas, el nihilismo alcanza
sumdximo grado de realidad. Pero la técnica es justamente esto, ya que
presupone que las cosas pueden ser producidas (delanada) y destruidas
(en la nada), segtin su propio antojo. Y mientras antiguamente el deber
de crear y destruir las cosas era confiado a Dios, en la era contempora-
nea la técnica se arroga tal prerrogativa divina: si la teologia es la pri-
mera forma de técnica, la técnica es la ultima forma de teologia. La
conclusidn coherente es:

Dios y la técnica moderna son las dos expresiones fundamenta-
les del nihilismo metafisico. (Severino, 1982: 197)

Sobre la base de esta determinacidn del nihilismo, Severino constru-
ye su diagndstico critico del mundo contempordneo y de los valores por
él producidos. El habitar ¢l tiempo, creyendo en el devenir ¥, por tanto,
en la libertad de las cosas de ir y venir de la nada, implica la consumacisn
y el ocaso de todos aquellos que Severino llama los “inmutables” de
Occidente. Se trata de las figuras, las formas, los ideales y los valores
mediante los cuales el pensamiento occidental intenta capturar y esta-
bilizar el devenir en su imprevisible complejidad. Ll tiempo implica, en
suma, la caida de todos los dioses y los {dolos producidos por 1a historia:
el Dios del cristianismo, al igual que los dioses de las otras religiones; la
organizacién capitalista del trabajo asi como el marxismo, las variadas
formas del pensamiento filoséfico desde Platén a Husserl. Y el ocaso de
los inmutables no es sélo un proceso de tipo socioldgico-cultural sino
que tiene su causa en la opcién metafisico-nihilista por el devenir.

A tal propdsito, reteniendo el sentido preciso en el que Severino sos-
tiene que la civilizacidn occidental es nihilista y los términos en los
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cuales critica sus manifestaciones, es necesario decir que buena parte de
la atencién que sus obras han suscitado se basa en un equivoco. Este
consiste en creer que Severino habla de nihilismo en la acepcidn filosé-
fica comun del término, es decir, como un fendmeno cultural que para
algunos es interesante de estudiar, para otros preocupante, para otros
incluso indiferente. Pero el sentido en el cual el nihilismo es para unos
preocupante y para otros interesante o indiferente es del todo diferente
de aquel al que Severino apunta con tal concepto.
Sobre la base de la identificacién de la estructura inconsciente de
Occidente, Severino expone la alternativa a la via de la noche seguida
hasta ahora. Ella estd representada por la via del dia de la cual habla
Parménides, y que consiste en reconocer la necesidad de que el seresy
no puede no ser, y que la nada no es y no puede ser. Severino no quiere,
sin embargo, un simple retorno a Parménides, como se podria pensar y
como efectivamente se ha creido. Por el contrario, es necesario repetir
el “parricidio” con el que Platén cree liberarse de Parménides y se hace
ilusiones de salvar el mundo de los fendmenos. En la repeticidn del
“parricidio” las diferencias son finalmente reconducidas al ser: si ya no
estdn mds aisladas de él —como ocurre en Parménides, en Platdn, en la
historia entera de Occidente~, ellas se muestran en su eternidad. Cam-
bia, por tanto, radicalmente también el sentido de su devenir, que ya no
debe entenderse como el salir de la nada y el retornar alli, sino como el
aparecer y el desaparecer de 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 terquedad del querer habitar en el tiempo, es decir, fuera de la
necesidad, y de querer separar el ente de su ser, se mostrard -ésta es la
tesis severiniana- como la alienacién mds profunda, como un mal mds
radical y mds tenaz que cualquier pecado original, que cualquier error
econdémico o psicoldgico. He aqui cdmo Severino mismo sintetiza esta
propuesta suya en un significativo pasaje de Essenza del nichilismo:

Para volvel;a evocar la verdad del ser, que desde el dia de su
nacimiento yace adormecido en el pensamiento occidental, se debe-
rd, pues, siempre penetrar el sentido de este simple y gran pensa-
miento: que el ser es y no le es consentido no ser. Su evocacidn
constituye ciertamente el mayor peligro para el largo invierno de la
razén, que ve estremecidos los mds antiguos hdbitos y siente la
propuesta de una tarea nueva, y la mds esencial, Si se es capaz, es
necesario sofocar este pensamiento antes de que llegue a florecer,
porque de otra forma sdlo él estd destinado a tener derecho al
florecimiento. Empuja de hecho a lo largo de un camino, en el cual
yano es posible volver hacia atrds: 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 seria
—no serfa, esto es, antes de su nacimiento y después de su corrup-
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cidn—. Por lo que todo el ser es inmutable, No s
. ale de la nad
retorna a la nada. Es eterno. (Severino, 1989: 69) yme

En Destino della necessita el nihilismo occidental es analizado en
sedunentacjén en la estructura de las lenguas indoeuropeas y en Slu
manera occidental de comprender el obrar, a partir de Aristételez Tama
bién en este caso Severino reconduce las miiltiples manifestacion.es dei

nihilismo a una unica rafz, la creencia en el devenir, es decir, la convie-

cx'dn contragliptoria de que el ente es una nada, y explica una vez m%
cémo la deqlslén occidental de separar el ente de] ser, o bien del destinS
de la neges1dad, para someterlo al arbitrio humano I,la determinado ;
profundlc%ad el curso de la historia occidental hasta ,nosotros Y, de nueelf
vo, Severino pretende demostrar que Occidente no represen;;a ;nés u
uno dc;z los dos corceles que arrastran el acontecer de la tierra en ?102
direcciones opuestas: es el corcel visible, el guiado por la voluntad de
poder; el. .otro porce], invisible en el horizonte de las apariencias morta-
les, se déja guiar, en cambio, por la “voluntad del destino”, mds precis;
mente por la voluntad de aquel destino de la necesidad dél cual el pe -
samiento severiniano pretende ser testimonio. pem
) Va de suyo que esta posicidn representa una provocacidn sin par no
sélo para el sentido comun, sino también para el pensamiento contem
pordneo. Pozj todas partes se registra hoy una actitud defensiva 01:
partg de ]g filosoffa, preocupada por salvaguardar su legitimidad ’
consistencia disciplinar en un doble frente, es decir, tanto respecto de lg 13:1
c10.r1gl’1dad de la ciencia y de Ia técnica, como respecto del mito de ] ’
religidn. Tal actitud defensiva ha llevado a abandonar las pretensignes dz
carégte.r absoluto y a buscar paradigmas de racionalidad filosdfica parcia
les, limitados a determinados campos de referencia y de aplicacidnp com .
en (?l caso de la asf llamada racionalidad prdctica o incluso mds débi,les e0
decir, de pretensién de validez circunscripta o aun nula, como ocurre cuar’lds
e} estatuto @el discurso filoséfico es considerado como,simplemente literao
r10 o narrativo. Contra estas tendencias predominantes, Severino no Sél(;
renpndma un rol cognoscitivo para el discurso filosdfic’o sino que sostie-
ne incluso que ¢l debe tenex: el cardcter de incontrovertibilidad. Debe

n.ecesxda.d del ser, el cual es lo que es y no puede no ser, en su radical
diferencia de la nada como lo que no es y no podrd nunca ser “
No hay que sorprenderse, por tanto, de que sus escritos héyan sido
atacados un poco desde todos los flancos, aunque la vehemencia de los
ataques ngda quite al general reconocimiento de la coherencia con la
cual Sevc’ar.mo ha sabido desarrollar su discurso filoséfico. Naturalmen-
te, las C):‘ltl.CﬂS que han preocupado a Severino no han sido aquellas que ‘
se han limitado a polemizar con €], sino las que, entrando en el corazén
de Sus argumentaciones, han apuntado a desmoronar desde el interior
el edificio neoparmenideo. Ha sido, sobre todo, el caso de las criticas
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planteadas a Severino por su maestro Gustavo Bontadini, por Cornelio -
Fabroy por Enrico Berti, este tiltimo desde un punto de v1stg‘ aristotélico
¥, por tanto, haciendo valer las razones de aquella concepeidn plurivocy
del ser que representa la antitesis mds potent.;e y pehgr_osa para la. con-
cepcidn univocista a la cual Severino se remite. _Severmo _ha dedicado
mucha atencidén también a las objeciones de Lucio Colletti, sobre todg
en relacidn con el problema de la contradiceidn (Severino, 1978).

En lugar de un examen de estas diversas crl'ticag, permitase aqu{
sdlo una breve observacién para comprender el pensamiento de Severino, ‘
sobre todo en consideracién de los desarrollos contenidos en Destino
della necessita, en Il giogoy en Tautdtes, donde se radicaliza la posicién
desarrollada en La struttura originaria y en Essenza del nichilismo,
asumiendo de manera aun més rigurosa el punto de vista de la necesi-
dad. Parece claro que para Severino las verdades de raz.én ¥ los princi-
pios fundamentales que las rigen, el principio de identidad y el de no
contradicceidn, no sélo tienen valor ontoldgico sino que representan la
estructura del Absoluto. En suma, el pensamiento, en su estruct}xra
16gica, refleja la estructura inmutable del ser en su incontrovertlbl'e
necesidad. Por tanto, el pensamiento, en su realizacién perfecta, permi.
te al hombre sobrepasar el horizonte fenomenoldgico del conocer finito
y elevarse al punto de vista del Absoluto. Te{xigndo presente esto, se
puede entender el sentido de la negacién severiniana dgl devenir. En el
horizonte del Absoluto, es decir, sub specie geternitatis, el devenir se
resuelve en la “secuencia” inmdvil ya dada y eterna de todos sus infir}i-
tos momentos; sdlo desde el punto de vista de una mente finita, es decir,
sub specie temporis, estos infinitos momentos no reconocidos en su co-
nexidn eterna se muestran cada vez en su fluir y en su disc.urrlr, gene-
rando la apariencia del devenir. Por es0, la negacién del tiempo y del
devenir ha asumido, desde Destino della necessita en adelante, una
connotacién por asi decir “spinozista”, aunque obviamente la deterrpl-
nacién severiniana del ser no tiene nada que ver con la idea m.etaﬁ’sma
de sustancia presupuesta por Spinoza. En tal sentido, la operaC}én espe-
culativa que Severino realiza consiste en el fondo en lo siguiente: en
remitir el conocer filosdfico, a través del reconocimiento de la necesi-
dad ldgico-ontoldgica 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 manifestacién de la necesidad ldgigo-
ontoldgica del Absoluto, de Dios mismo. Severino quiere elevar la exis-
tencia humana a aquel “punto de vista” que le permite mirar, m4s alld
del circulo del aparecer, hacia la Necesidad misma y sobrepasar asi el
nihilismo.

Naturalmente, quedan abiertos muchos problemas, especialmente
para nombrar aquel con el cual, segin me parece, se confrontan las
péginas decisivas de Destino della necessitay de Tautdtes: la dificultad
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de mediar entre el todo del ser y los contenidos del aparecer, entre el
ser y los entes, entre la conciencia infinita y la finita, entre el pensa-
miento y la experiencia, entre la l6gica y la fenomenologia. Este 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 tinica-
mente por medio del principio de no contradiccidn, asumido en su
valencia ontoldgica. Esto representa un problema porque ~como Aristé-
teles ha demostrado-~ justamente la asuncién del principio de no con-
tradiccidn en su alcance ontoldgico impone reconocer las determinacio-
nes multiples y diversas del ser (que, en efecto, Severino admite como
eternas). Pero aqui se plantea la pregunta: icémo es posible decir Jo
diverso sin negar, 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”,
que es él también ente? Por tanto, /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 rendicién de cuentas debe ser
hecha con Aristdteles, que por primera vez ha demostrado cémo la asun-
cién del principio de no contradiccidn implica el reconocimiento de la
pluralidad de los significados del ser ¥, por tanto, el rechazo de la con-
cepcidn univocista del ser, de la cual la parmenidea es la primera for-
mulacidn rigurosa. Viceversa, aceptando esta ultima, se estg obligado
no sélo 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 recuperacién de Parménides a Severino le
ha resultado f4cil negar el devenir y el tiempo, declardndolos meras
formas del aparecer, queda, en cambio, todavia abierto el problema de
explicar y decir lag diferencias y las determinaciones sin contradiccidn;
bues para hacerlo -en el horizonte de una concepeién univocista del
ser, dentro de la cual la cépula “es” es empleada siempre y exclusiva-
mente en el significado de “es idéntico”, mds atn, de “es eternamente
idéntico”, y, por tanto, en el sentido de 1a predicacidn esencial de iden-
tidad- se requiere decir las diferencias sin usar la negacion. Y eso es lo
que intenta hacer Severino en Tautdtes.




Capitulo decimoséptimo

¢MAS ALLA DEL NIHILISMO?

Aun sabiendo que todo perece,
debemos construir en granito
nuestras moradas de una noche.

Desde el momento en que ha tenido sobre nuestro tiempo una con-
quista tan tenaz, es licito suponer que el nihilismo representa algo mds
que una simple corriente del pensamiento contempordneo o una som-
bria 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 si el enor-
me poder de la nada y no ha sufrido su tentacién conoce muy poco
nuestra época” (Junger - Heidegger, 1989: 104).

El nihilismo ~una palabra reservada hasta hace alguin tiempo a po-
cas elites- es hoy expresién de un profundo malestar de nuestra cultu-
ra, que se superpone, en el plano histdrico-social, a los procesos de secu-
larizacién y racionalizacidn, y, con ello, de desencanto y fragmentacidn
de nuestra imagen del mundo, y que ha provocado en el plano filosdfico,
en lo que respecta a las visiones del mundo y los valores ltimos, la
corrosién de las creencias y la difusién del relativismo y del escepticis-
mo. E independientemente de la actitud que se asuma en la confronta-
cién con é€l, sea de aceptacién o de rechazo, de tolerancia o de reaccidn,
cualquiera puede ver hasta qué punto la historia habia llenado el nihi-
lismo “de sustancia, de vida vivida, de acciones y de dolores” (Jiinger -
Heidegger, 1989: 49). '

Habiendo tocado en tal sentido un punto neurdlgico de la conciencia
critica y la autorrepresentacién cultural de nuestro tiempo, el nihilismo
ha provocado reacciones y tentativas de superacién igualmente deter-
minadas. Especialmente en el plano de la moral y la ética abundan ya
los esfuerzos que apuntan a sobrepasar nuestra condicidn nihilista y los
males que derivan de ella (cf. Reale, 1995; Scalfari, 1995; Zecchi, 1993).

Sin embargo, justamente en el plano moral y ético vale, hoy mds que
nunca, la constatacién hecha por el socidlogo Niklas Luhmann: Paradigm
lost. Hemos perdido los paradigmas tradicionales que servian para orien-
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tarnos. Y esta variacidn del célebre titulo de John Milton vale en un

doble sentido: sea en el plano de la fundamentacién como en e.l de' la
aplicacidn, sea en la dimensidn tedrica como en la préctico-aplicativa
(Luhmann, 1990). ) ] o
Ciertamente, es innegable hoy la exigencia de superar'el nihilismo,
testimoniada, sobre todo, por la presencia de una dlfun€%1da den_largd‘a
de ética. La cosa no debe sorprender demasiadq. an un vistazo histdri-
co sobre la modernidad -al cual Luhmann nos invita—- se puede consta.

tar que desde la invencién de la imprenta en ade}gnte, en 10§ Ultimos
decenios de cada siglo de la Edad Moderna, las peticiones de ética retor.

nan con una regularidad casi astronémica.

1) Hacia fines del siglo XVI, con Justo Lipsio, se da la gran difu-

sién del neoestoicismo. .
2) Mds o menos cien afios después, entre 1670 y 1690, dominan la .
escena las éticas parenéticas de los grandes moralistas: Baltasar

Gracidn, Pascal, La Rochefoucauld. -
3) Un siglo m4ds tarde, en Alemania, aparece Kant con la critica
de la razdn prdctica y, en Inglaterra, Jeremy'l'Bentham' con sus
cédlculos utilitaristas. En Francia, la tematizacidn m4s vistosa de
la virtud y del vicio, en su contraposicion especular y en sus efec-
tos, es confiada a la pluma disoluta del marqués de Sade.

4) La oleada sucesiva lega regularmente, alrededor. dg 1880, cuan-
do con Simmel y el neokantismo se da el florecimiento de las

filosofias de los valores. )

{Y nuestro siglo? Nosotros hemos anticipado ve?dgderamente este
retorno periddico. Desde los afios 60 en adelante‘amstlmos a le'l reanu-
dacién de la demanda de ética y a un correspondiente florecimiento de
teorias que se proponen satisfacerla. _ .

¢{Cémo interpretar este fenémeno? ¢Tal vez como la manifestacidn
de un ritmo histdrico en la vida de la culturf"t.moderna?_ (',)O como .la
expresidn de conciencia critica y de salud filoséfica? (0O quizd como sig-
no de una reaccidn a la crisis y de la voluntad c%e superarlz}'.f

Dejemos de buen grado a los astrélogos la interpretacién de estos
retornos periddicos y constatemos simplemente que el panorama de las
teorias éticas contempordneas ofrece un espectdculo babeh.co. La con-
fusidn reina soberanamente, sea en la tradicién (.iel pensamiento conti-
nental, donde se puede ir desde el “neoaristotelismo” de Gadamer pa-
sando por la “ética de la argumentacidén” de Jurgen Habermas y Karl-
Otto Apel hasta la “ética de la responsabilidad” de Hans Jonas,‘ sea en
el campo de la discusién anglo-americana, donde se pasa del utxl{tarls-
mo a la metaética, del neocontractualismo a la ética publica, de?l libera-
lismo al comunitarismo, de la bioética a la ética del medio ambiente. El

catdlogo de las ideas es variado y el turista curioso podria pasear hasta
el infinito en el jardin-mercado de las éticas.

|
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La realidad es que se estd repitiendo hoy, en medida agravada en
razon del cuadro nihilista y del cardcter planetario ¥ complejo de la vida
moderna, la crisis que ha surcado otras épocas histdricas, y que estd
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

relativismo y el escepticismo.

Las cosas no van mejor en el plano préctico. Se desvanece la fuerza
vinculante de las normas morales y la posibilidad de que encuentren
disponibilidad para ser aceptadas y aplicadas. También aquf 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 racionalizacién cientifico-técnica ha produ-

de acero del nihilismo ya no hay virtud o moral posible.
El hecho es que el paradigma perdido ha sido sustituido por uno

el dolor y alargan la vida, que movilizan y explotan los recursos del
planeta- proveen una guia bastante mds eficaz ¥ coercitiva del obrar
que cuanto pueda hacer la moral, Imponen obligaciones que vinculan
mds 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 geoldgico. Frente a ellas, la ética y la moral tie.
nen ya la belleza de los fésiles raros.

El hombre contempordneo no tiene alternativas. No importa qué
piense o haga, estg ya de todos modos sometido a la coercién de la
“tecnociencia”. Ello es asi, aun cuando se acurruque todavia en la acti-
tud edificante del humanismo tradicional y sus ideales, que se mues-
tran, sin embargo, Impotentes frente a la realidad de 1a tecnociencia, y
que producen como mucho una evasién y una compensacién. Hay quien
piensa, como Heidegger, que 1o 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 transformacién del mundo, Quien se
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después de Ser y tiempo no escribié una ética, Heidegger respondia que
una ética adecuada a los problemas del mundo moderno estd ya implici-
ta en la comprensién de la esencia de la técnica. Cualquier otra ética,
pensada a la medida del individuo, seria inadecuada a la macroaccion
planetaria de la humanidad, resultaria ser algo “pemiltimo”, frente a
las realidades ultimas producidas por la tecnociencia. En la era domi-
nada por el nihilismo las éticas permanecen en el plano de la homilética.

La pregunta que se impone en este punto es si el nihilismo es de
veras, como opinaba Heidegger, un punto de llegada inevitable del
racionalismo occidental, una suerte de verificacién esencial del poder
destructivo de la racionalidad nacida con los griegos, o bien sino es méds
bien, como pensaba Husserl, una traicidén a la idea originaria de razdn,
un embrutecimiento y un debilitamiento de aquel Jogos que, con Sécrates,
Platén y Aristételes habia sabido imponerse sobre el nihilismo de un
Gorgias. Este dilema ha atormentado el pensamiento contemporédneo,
como lo testimonia la polémica con respecto a la “critica total de la
razén” que tuvo lugar entre dos de sus exponentes méds destacados, Apel
y Derrida; y si se pudiera dirimirlo alguna vez, para hacerlo parece
indispensable una distancia histérica que aun no hemos madurado.

Todavia no estdn demasiado lejos los tiempos en los que Talleyrand
decia que para establecer algo duradero es necesario actuar segin un
principio: con un principio somos fuertes y no ericontramos resistencia.
Pero nosotros sabemos —gracias a este diplomdtico capaz de servir a
tantos soberanos y de llegar, mds temprano o mds tarde, a traicionarlos
a todos, gracias a este principe camaledénico capaz de vestir los hdbitos
del Ancien Régime sobre la piel del individuo moderno y de conciliar
virtud cristiana y laicismo, principios morales y realismo politico- que
esta afirmacién esconde su exacto contrario, y que las declaraciones de
principios enmascaran hoy la ausencia de principios. Principes, c’est
bien! Cela n'engage point. Por eso, cuando hoy alguien hace apelacién a
principios, se tiene la impresién de que estd mintiendo. La figura de
Talleyrand, con su fidelidad a la mdxima larvatus prodeo, sefiala hasta
qué punto el nihiligmo se ha vuelto realidad (cf. Calasso, 1983).

Pero —se nos pregunta- si es verdad que el nihilismo comienza alli
donde termina la voluntad de autoengafiarse, ;podemos ahora trans-
formar la experiencia que hemos hecho de €l en una ensefianza o bien
en una vigorosa invitacién a la lucidez del pensamiento y a la radicalidad
del preguntar, en una época en la que los altares abandonados estdn
habitados por demonios?

Jean Dubuffet ha escrito que “sélo el nihilismo es constructivo”, por-
que es “el iinico camino que lleva al hombre a establecerse en la quime-
ra” (Dubuffet, 1968: 80). La provocacién de este artista y tedrico de la
vanguardia, aun sin ser compartida, ayuda a ver que el nihilismo nos
ha transmitido efectivamente una ensefianza corrosiva e inquietante,
pero al mismo tiempo profunda y coherente.
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.Nos ha ensefiado que no tenemos mds una perspectiva privilegiada
-ni la religidn ni el mito, ni el arte ni la metafisica, ni la politica ni la
morz'll, y ni siquiera la ciencia-, capaz de hablar por todos los otros, que
no disponemos mds de un punto arquimedeo, haciendo palanca sobre el
cual pudiéramos nuevamente dar un nombre al todo. Este es el sentido
mds profundo de la terminologia negativa -“pérdida del centro”
“desvalorizacién de los valores”, “crisis de sentido”— que el nihilismo ha’

" hecho florecer y que evidentemente expresa la crisis de autodescripcidn

de nuestro tiempo. El nihilismo nos ha dado la conciencia de que noso-
tros, los modernos, estamos sin raices, que estamos navegando a ciegas
en los archipiélagos de la vida, el mundo y la historia: pues en el desen-
canto ya no hay brijula ni oriente; no hay mds 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 ideologfas'
engeﬁéndonos asi a mantener aquella razonable prudencia del pens;ai
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 travesia del devenir, en la transicién de una cultura
a la otra, en la negociacién entre un grupo de intereses y otro. Despuds
de la caida de las trascendencias y la entrada en el mundo moderno de
la técnica y las masas, después de la corrupcion del reino de la legitimi-
dad y el trénsito al de la convencidn, la dnica conducta recomendable
es operar con las convenciones sin creer demasiado en ellas, la tinica
actitud no ingenua es la renuncia a una sobredeterminacidén ideoldgica
y moral de nuestros comportamientos. La nuestra es una filosofia de
Penélope que deshace (analyei) incesantemente su tela, porque no sabe
si Ulises retornard.

’ Todavia no sabemos, de hecho, cugndo podremos decir de nosotros
mismos aquello que Nietzsche osaba pensar de sf cuando afirmaba ser
el primer perfecto nihilista de Europa, que, sin embargo, ha visto ya
en si hasta el fondo el nihilismo mismo, que lo tiene detrés,de si, debajo
de si, fuera de si” (Nietzsche, 1980; XIII, 190). ,
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