LUTIS

AMIGO

FUNDACION
UNIVERSITARIA

PERSEITAS

Presentacion

Editorial. Gianni Vattimo. Filosofo del jardin y de la ciudad
Gianni Vattimo. Philosopher of gardens and of the city
Jesus David Girado Sierra

La ética hermenéutica de Gianni Vattimo. Hacia un ethos de la no-violencia
Gianni Vattimo’s Hermeneutic Ethics. Towards an ethos of non-violence
Luis César Santiesteban

Marx y Maffesoli en perspectiva posmoderna
Marx and Maffesoli in a postmorder perspective
Marco Antonio Vélez Vélez

Analisis historico, politico y social en torno a la sentencia de Fichte: “sélo la educacion puede salvar a la Nacion”
Historical, political and social analysis of Fichte’s sentence: “Only education can save the nation”
Andrés Felipe Hurtado Blanddn

La metafisica del amor. Relacion entre Filosofia y Teologia: una exigencia blondeliana
The metaphysics of love. The relation between philosophy and theology a Blondelian demand
Jorge Ivan Alvarez Gémez

La identidad y la diferencia, presupuestos basicos para pensar la postmodernidad
Identity and difference, basic concepts regarding post modernity
Orlando Arroyave Valencia

Emancipacion de la metafisica hermenéutica politica en Gianni Vattimo
Emancipation of the metaphysical hermeneutical politics in Gianni Vattimo
Ricardo Milla

Karol Wojtyla: el surgimiento de una vocacion a indagar por la verdad del hombre
Karol Woijtyla: the beginning of a calling to search for the truth of man
Andrés Felipe Ldpez Ldpez

Prescindir de creer en la posmodernidad
Rescind believing in postmodernity
Marta Cecilia Castafio Sanchez

Revista de la Facultad de Filosofia y Teologfa

Perseitas | Vol. 1 | No. 1| PP. 1-185 | julio-diciembre | 2013 | ISSN: 2346-1780 | Medellin-Colombia <



©Fundacion Universitaria Luis Amigo

Perseitas
Vol. 1, No. 1, julio-diciembre de 2013
ISSN: 2346-1780

Rector
Pbro. José Wilmar Sanchez Duque

Vicerrectora de Investigaciones
Isabel Cristina Puerta Lopera

Director de Programas de Filosofia y Teologia
Nixon Ferley Mufioz Mufioz

Jefa Departamento de Fondo Editorial
Carolina Orrego Moscoso

Diagramacion y diseio
Arbey David Zuluaga Yarce

Corrector de estilo
Juan Carlos Rodas Montoya

Traductor
Julian Delgado Ladino
Diana Marcela Jaramillo C.

Contacto editorial

Fundacion Universitaria Luis Amigé, 2013

Transversal 51A No. 67 B - 90. Medellin, Antioquia, Colombia

Tel: (574) 448 76 66 (Ext. 9711. Departamento de Fondo Editorial)
www.funlam.edu.co - fondoeditorial @funlam.edu.co

Organo de divulgacion de la Facultad de Filosofia y Teologia de la Fundacion Universitaria Luis Amigo.

Hecho en Colombia / made in Colombia
Financiacion realizada por la Fundacion Universitaria Luis Amigd

Licencia Creative Commons Atribucion-No Comercial-Sin Derivar 4.0 Internacional.



PERSEITAS

Director de la revista
Fredy Fernandez Marquez

Comité Cientifico

Ph. D. Conrado Giraldo Zuluaga

Universidad Pontificia Bolivariana — Colombia
Ph. D. Jacinto Choza Armenta

Universidad de Sevilla — Espafia

Ph. D. Jaime Méndez Jiménez

Universidad Veracruzana — México

Ph. D. César Ramirez Giraldo

Universidad Pontificia Bolivariana — Colombia
Ph. D. Adriana Rodriguez Barraza
Universidad Veracruzana — México

Ph. D. José Olimpo Suarez Molano
Universidad Pontificia Bolivariana — Colombia
Ph. D. Juan Antonio Vives Aguilella

Escuela Profesionales Luis Amigd — Espafia

Comité Editorial

Ph. D. Juan Guillermo Hoyos Melguizo
Universidad de Antioquia — Colombia

Mg. Francisco Javier Carmona Romero
Fundacion Universitaria Luis Amigé — Colombia
Mg. Hamilton Fernandez Vélez

Fundacion Universitaria Luis Amigd — Colombia
Mg. Oscar Hincapié Grisales

Universidad de Antioquia — Colombia

Mg. Harold Viafara Sandoval

Universidad San Buenaventura — Colombia



Arbitros

Ph. D. José Wilmar Pino Montoya

Instituto Tecnoldgico Metropolitano — Colombia

Ph. D. Porfirio Cardona Restrepo

Universidad Pontificia Bolivariana — Colombia

Mg. Guillermo Ledn Cano Correa

Educame - Colombia

Mg. Carlos Molina Gémez

Universidad de San Buenaventura — Colombia

Mg. Hernando Salcedo Gutiérrez

Universidad Autdnoma Latinoamericana — Colombia
Esp. Raul Gdmez Narvaez

Fundacién Universitaria Autbnoma de Las Américas — Colombia
Esp. Moisés Nieva Diaz

Fundacién Sendero de Luz — Colombia

Esp. Miguel Angel Ortega Ruiz

Educame - Colombia

Edicion
Fundacion Universitaria Luis Amigd

Solicitud de canje

Biblioteca Vicente Serer Vicens
Fundacion Universitaria Luis Amigd
Medellin, Antioquia, Colombia

Para sus contribuciones

perseitas @funlam.edu.co

Facultad de Filosofia y Teologia. Fundacion Universitaria Luis Amigé.
Transversal 51A No. 67 B - 90. Medellin, Antioquia, Colombia

ISSN: 2346-1780
Vol. 1, No. 1, julio-diciembre de 2013

La revista Perseitas se fundd en el afio 2012. Es una publicacion de la Facultad de Filosofia y Teo-
logia de la Fundacion Universitaria Luis Amigd. Con periodicidad semestral. Sus tematicas giran en
torno a la filosofia, teologia, arte, estética, poesia, filologia, lengua, historia y afines. Su objetivo es
difundlir, desde los dmbitos académicos y cientificos, investigaciones, reflexiones y sistematizaciones.
Estd enfocada a investigadores, catedraticos, profesionales y publico en general, interesado en adquirir
mayor conocimiento para fortalecer los temas propuestos de las revistas locales, regionales, nacionales
e internacionales.

Los autores son moral y legalmente responsables del contenido de sus articulos, asi como del respeto a
los derechos de autor. Por lo tanto, éstos no comprometen en ningun sentido a la Fundacion Universitaria
Luis Amigo.

La reproduccién de los articulos se regira conforme a lo descrito en la licencia Atribucion — No comercial
— Sin Derivar de Creative Commons, que puede ser consultada en:
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/



Contenido

Presentacion

Editorial: Gianni Vattimo. Filésofo del jardin y de la ciudad
Gianni Vattimo. Philosopher of gardens and of the city
Jestis David Girado Sierra

La ética hermenéutica de Gianni Vattimo.

Hacia un ethos de la no-Violencia ............cccceeveececeveccseceeesec e 14
Gianni Vattimo’s Hermeneutic Ethics. Towards an ethos of non-violence

Luis César Santiesteban

Marx y Maffesoli en perspectiva posmoderna............c.ccceevvviuvveneeeennnns 28
Marx and Maffesoli in a postmorder perspective
Marco Antonio Vélez Vélez

Andlisis historico, politico y social en torno a la sentencia de Fichte: “sélo

la educacién puede salvar ala Nacion”...............coooeeiiiiiiiiiieeeece 40
Historical, political and social analysis of Fichte's sentence: “Only education can save

the nation”

Andrés Felipe Hurtado Blandon

La metafisica del amor. Relacion entre Filosofia y Teologia: una exigencia
DIONAENIANA ... 67
The metaphysics of love. The relation between philosophy and theology a Blondelian
demand

Jorge Ivén Alvarez Gémez



La identidad y la diferencia, presupuestos basicos para pensar la
POSIMOAEINIAAT ... 84
Identity and difference, basic concepts regarding post modernity

Orlando Arroyave Valencia

Emancipacion de la metafisica hermenéutica politica en Gianni Vattimo .... 102
Emancipation of the metaphysical hermeneutical politics in Gianni Vattimo
Ricardo Milla

Karol Wojtyla: el surgimiento de una vocacion a indagar por la verdad del
NOMDIE L. 136
Karol Wojtyla: the beginning of a calling to search for the truth of man

Andrés Felipe Ldpez Ldpez

Prescindir de creer en la posmodernidad .............ccooeeeeiiiiiiiiiiins 157
Rescind believing in postmodernity
Marta Cecilia Castafio Sanchez



Presentacion

Para la Facultad de Filosofia y Teologia de la Fundacion Univer-
sitaria Luis Amigo es grato presentar el primer nimero de la Revista
Perseitas. El proposito fundamental de la revista es la divulgacion de
reflexiones filoséficas y teoldgicas resultantes de procesos investiga-
tivos en los ambitos nacional e internacional.

La relevancia de la publicacion radica en la posibilidad que ofre-
ce la revista de dar a conocer las vertientes de los discursos filoséfi-
cos y teoldgicos en contextos plurales, complejos, que exigen postu-
ras no soélo en los campos cientificos y tecnoldgicos sino también en
el de las ciencias humanas.

Lo anterior permite el encuentro de autores y temas en un ejerci-
cio dialbgico que funda comunidad académica y que fortalece, en un
escenario donde se privilegia el quehacer técnico, la dinamica propia
de las ciencias sociales y humanas, que si bien es cierto no se ha
perdido, si necesita oxigenarse.

A propésito del nombre: Perseitas

Perseitas esta conformado por la expresion Latina per, que se-
gun Santiago Segura Munguia en su Diccionario por raices latinas y
de las voces derivadas, traduce: a través de, por medio de, entre. Y
la palabra latina se, entendida como: si mismo, uno mismo. Per se,
se entiende entonces como: por si mismo, por sus propios medios
(Segura, 2007).

A partir del nombre de la revista se busca integrar el pensa-
miento de cada uno de los autores que en ella publiquen, dada la
diversidad de perspectivas en torno a temas filoséficos y teoldgicos.



Al reunir varias voces, distintas miradas y diversas conceptualizaciones, se
busca que cada autor “per se”, manifieste su vision del mundo, sus reflexiones
y experiencias, posibilitando ejercicios dialdgicos en procura del fortalecimien-
to de la reflexion filosofica y teologica.

Contenido del niimero

La Fundacion Universitaria Luis Amigé realizé en 2012 el Ill Congreso in-
ternacional de Filosofia. Pensar el mundo posmoderno: conversaciones sobre
cultura, religion y politica, en el que participd como ponente central el filosofo
italiano Gianni Vattimo. Procurando dar continuidad a las valiosas discusio-
nes abordadas en el evento, Perseitas decidio dedicar su primer nimero a
la divulgacion de temas afines, de ahi que para iniciar presente el articulo de
Cesar Santisteban intitulado: La ética hermenéutica de Gianni Vattimo. Hacia
un ethos de la no- violencia, en el que se busca caracterizar la propuesta ética
de Vattimo y explicar el contexto en el que surge, dando razon, al mismo tiem-
po, de los aspectos filoséficos que Vattimo toma de Heidegger y de Nietzsche.

En un segundo momento, Marco Antonio Vélez, estableciendo un anélisis
de autores vinculados con la discusion en torno al mundo posmoderno, esta-
blece en su articulo Marx y Maffesoli en perspectiva posmoderna, una con-
frontacion entre el modernismo de Marx y la posicién posmodernista del Michel
Maffesoli. Por su parte, Andrés Hurtado, bajo lineas de analisis histérico-poli-
ticas, en su articulo: Andlisis histérico, politico y social en torno a la sentencia
de Fichte: “sélo la educacion puede salvar la nacion”, se propone reflexionar a
propésito de las razones (histéricas, sociales, ideologicas y politicas) que con-
dujeron a Fichte a formular esta afirmacion. La metafisica del amor. Relacion
entre Filosofia y Teologia: una exigencia Blondeliana, articulo de Jorge Ivan
Alvarez, indaga: ¢,el pensamiento blondeliano es respetuoso de los limites que
distinguen a la filosofia de la teologia? Pregunta que lleva a considerar, segun
Alvarez, un modo nuevo de comprender dicha relacién posibilitando una inédi-
ta filosofia cristiana.

Finalmente, Orlando Arroyave, bajo un andlisis filosofico en su texto, La
identidad y la diferencia, presupuestos basicos para pensar la posmoderni-



dad, evidencia relaciones posibles entre la modernidad y la posmodernidad,
asumiendo en primera medida la modernidad como reflejo de libertad, sabi-
duria, igualdad, democracia y, el segundo, como continuacién de los ideales
inconclusos del primero. Lo anterior permite a Ricardo Milla volver sobre el
pensamiento de Vattimo al estudiar la forma en que su hermenéutica des-
emboca en una hermenéutica politica, reflexion que se encuentra en el texto:
Emancipacién de la metafisica hermenéutica politica en Gianni Vattimo, y que
da lugar a las contribuciones de Andrés Felipe Lopez y Marta Cecilia Castafio,
denominadas, respectivamente: Karol Wojtyla: el surgimiento de una vocacion
a indagar por la verdad del hombre y, Prescindir de creer en la posmoder-
nidad. El primero describe el ejercicio de poder y dominacién evidenciados
por Adolf Hitler en Polonia y busca analizar como ideas fundamentales como
personalismo, humanismo cristiano y términos como totalitarismo, geopolitica
y, ciertamente y la figura de Hitler, son esenciales para el pensamiento de
Wojtyla. La segunda, reflexiona sobre la experiencia religiosa o de lo sagrado
vividas en la posmodernidad, asi como de las creencias que se manifiestan en
lo individual y lo colectivo, poniendo un marco de tolerancia, necesario en una
sociedad multicultural, que segun sefiala Castafo, piden respeto y aceptacion
por quienes ven las cosas de modo diverso al propio y al de las mayorias.

David Zuluaga Mesa
Docente Investigador
Fundacion Universitaria Luis Amigo



Editorial

Gianni vattimo. Filésofo del jardin y de la ciudad

Gianni Vattimo. Philosopher of gardens and of the city

Jesus David Girado Sierra*

A propoésito del Il Congreso Internacional de Filosofia, en la
Fundacién Universitaria Luis Amig6, ha sido un gran orgullo tener,
compartiendo parte de su vida, a través de sugestivas ensefianzas,
al filésofo del pensiero debole, Gianni Vattimo; un personaje que, por
sospechar de lo que se dice y se hace en la comunidad en la que
aprendié una forma especifica de decir y de hacer, no sélo se ha ido
haciendo consciente de su contingencia sino que, a pesar de ello, no
abandona la esperanza de que hayan mas libertades para disfrutar
y mejores condiciones de igualdad y prosperidad. Por ello proclama
a viva voz que es “cato-comunista” (un catélico comunista). Cada
palabra del filosofo italiano es una invitacidn para reconocer la esci-
sion entre la tarea privada de la autoedificacion y la tarea publica de
entender y rechazar los actos de crueldad hacia otros. Asi, no sélo es
habitante de su jardin privado, reducido a su particularismo, sino un
atento espectador y actor de la vida de la ciudad. Las ensefianzas de
Vattimo tienen como corolario una renovacion de la filosofia para em-

Forma de citar este articulo en APA:

Girado Sierra, J. D. (2013). Gianni Vattimo. Filosofo del jardin y de la ciudad. Revista Perseitas, 1 (1),
pp. 10-12.

* Magister en Filosofia de la Universidad Pontificia Bolivariana. Docente de la Facultad de
Filosofia y Teologia de la Fundacion Universitaria Luis Amigo y de la Universidad Pontificia
Bolivariana. Medellin — Colombia. Correo electronico: david.giradosi@amigo.edu.co



bellecer el jardin privado, pero también para entender y atender los problemas
de la ciudad, de la vida publica. Su magna contribucion a la filosofia podriamos
simplificarla como una consumacién de la verdad en la caridad.

El fildsofo del pensamiento débil, modelo de ironista-liberal-comunista, no
teme afirmar que la imaginacion y la conversacion han sido las principales
aliadas de los filésofos para cultivar su vida privada y transformar las situa-
ciones publicas. La imaginacion y la conversacion posibilitan esas ventanas
a lo diverso y evitan, asi, el sentido mas futil del relativismo, toda vez que
el reconocimiento de las contingencias y, por ende, el rechazo de las pre-
tensiones universalistas, llevan al fildsofo a entenderse como defensor de un
proyecto etnocéntrico que tiene en su corazén la busqueda de la caridad, no
de la verdad absoluta. En este sentido, para el fildsofo posmoderno, la filoso-
fia, en tanto narrativa, ha de servir como puente entre nuestras idiosincraticas
justificaciones y las de personas parecidas o, incluso, extrafnas. Ahora bien, la
imaginacion por si sola, en tanto que tiende ser manipulada por mecanismos
de poder para conseguir ciertos fines, no es suficiente, es preciso, mediante
el cuidado de la libertad, acompafarla de la conversacion. Gianni Vattimo es
el vivo ejemplo de como la imaginacion y la conversacion forma al filosofo, no
para hallar la Verdad en el jardin privado o la definitiva férmula para acabar
con los problemas de la ciudad, sino para que sea mas feliz y caritativo, esto
es, para que logre entender las situaciones de otros y contrastar sus puntos de
vista con los demas.

En este horizonte, el ironista-liberal-comunista ensefia que no se disfruta
del jardin privado si se descuida la ciudad, es decir, entiende que las condiciones
de holgura, seguridad y libertad que le permiten regocijarse del embellecimiento
de su jardin privado sélo son posibles si en la ciudad —la esfera publica- las insti-
tuciones liberales obran en justicia: logran condiciones de igualdad y tolerancia.
En efecto, por entender que la escision entre lo privado y lo publico no implica
absoluta independencia, advierte que una de las mas relevantes diferencias
entre estos dos dmbitos consiste en que, si bien en el jardin privado se generan
conflictos de ficcion entre |éxicos o ideales de vida buena, en la ciudad, el am-
bito publico, se presentan conflictos reales —entre personas reales— por dirimir
temas en torno a cdmo ampliamos la libertad, la igualdad y las condiciones de
prosperidad o sobre qué programa de gobierno es mas conveniente.



Aunque entiende bien que no posee la férmula para saber exactamente
donde se halla el equilibrio entre la preocupacion por su jardin privado y los
problemas de la ciudad, comprende que la filosofia nos brinda el bien-estar
tanto en lo privado como en lo publico; de ahi que nos alerte de reducirla
al mero disfrute del jardin privado, a costa del descuido de la ciudad, donde
abundan los abusos del poder que limitan o distorsionan la comunicacién o la
participacion de los ciudadanos. En suma, Gianni Vattimo es el justo modelo
de un habitante tanto del jardin como de la ciudad, toda vez que entiende que
la escision entre estos dos @&mbitos no supone la renuncia a ninguno de los
dos; tanto el jardin privado como la ciudad merecen ser cuidados: es tan rele-
vante la autoedificacion como la expansién de la caridad.



Articulos
Articles



LA ETICA HERMENEUTICA DE GIANNI
VATTIMO

Hacia un ethos de la no-violencia

Gianni Vattimo “s Hermeneutic Ethics
Towards an ethos of non-violence

Luis César Santiesteban*

Resumen

El presente articulo da cuenta de la ética de la interpretacion de Gianni Vattimo.
Para ello explica el contexto en el que surge dicha propuesta ética y hace una ca-
racterizacion de la misma. Asi mismo, da razén de los aspectos filosdficos que el
filosofo italiano adopta de Heidegger y de Nietzsche, asi como aquellos que omite
para la elaboracion de su ética.

Palabras clave:

Etica; Hermenéutica; Metafisica; Nihilismo; Pensamiento.

Abstract

This article works Gianni Vattimo’s ethics of interpretation. Thus, it explains the
contexts in which such ethics proposal arises and characterizes it. Likewise, it ap-
proaches philosophical aspects that the italian philosopher adopts form Heidegger
and Nietzsche, as well as those which are left out in his elaboration of ethics.

Keywords:

Ethics; Hermeneutics; Metaphysics; Nihilism; Thought.
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La ética hermenéutica de Gianni Vattimo. Hacia un ethos de la no-violencia

Introduccion

En la segunda mitad del siglo XX surgieron diversas propuestas éticas en
la escena filosofica, entre ellas cabe destacar la ética del discurso de Jirgen
Habermas, la rehabilitacidn de las virtudes de Alasdair Maclintyre, y la ética de
la interpretacion de Gianni Vattimo. El trasfondo en el que aparecen dichas
teorias se caracteriza como una era nihilista, para referirnos al diagndstico que
Nietzsche y Heidegger hacen de esta época. Es decir, estas distintas propues-
tas éticas emergen en medio de una crisis espiritual, que afecta al hombre, la
politica, el mundo, las relaciones del hombre con el otro hombre, la relacion del
hombre con lo sagrado, etc.

Ademas, es necesario tener en cuenta que el esquema ético clasico se
basaba en una idea de hombre a partir del cual era pensable determinar el fin
del hombre y el camino para alcanzar esa meta. Aristoteles puede establecer,
sobre la base de una definicion del hombre como ser racional, en qué consiste
la felicidad y una vida realizada para el hombre. Pero ya Heidegger renuncia
a hablar de una esencia humana fija, y en su lugar introduce el discurso del
Dasein; Sartre tampoco se refiere a la idea de una naturaleza humana y en
su lugar habla de condicién humana. En vista de esta situacion se ha vuelto
problematico establecer cuél sea el fin del hombre y el camino para llegar a
él. Las distintas éticas que se proponen a partir de la segunda mitad del siglo
veinte no deben menos que hacerse eco de esta circunstancia.

Es el caso de Habermas, Vattimo y Maclntyre, quienes han tratado de es-
bozar una respuesta ética ante este estado de cosas, se revelan los resultados
de sus reflexiones, como consecuencia de ello, del todo modestas.

No podemos en este espacio hacer un andlisis pormenorizado de dichas
teorias éticas, pues no corresponde a los propositos de este trabajo. En su
lugar, se expone la ética de la interpretacion enunciada por el filosofo italiano
Gianni Vattimo. El es considerado uno de los fildsofos mas importantes de la
actualidad porque se ha consagrado a pensar esta época dominada por el
nihilismo y la técnica.

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



Luis César Santiesteban

Las cuestiones que se abordaran a continuacién son las siguientes: en
la primera parte se analizara el caracter de su proyecto filosofico, como base
para tratar su propuesta ética expuesta principalmente en su texto Etica de
la interpretacion, lo cual comprende el segundo apartado de esta indagacion.

I

Pero antes de abordar su teoria ética, es menester detenerse un momento
para analizar su filosofia. Como él mismo ha confesado, su pensamiento esté
inspirado sobre todo en el ideario filoséfico de Nietzsche y de Heidegger. Trata
de hacerlos coincidir en un discurso teérico coherente. Como es evidente, esto
no se lleva a cabo sin mas, pues las interferencias entre una y otra filosofia
no se pueden pasar por alto (a pesar de ciertas coincidencias), por lo que se
impone para Vattimo tomar ciertas decisiones interpretativas. No es posible re-
ferimos aqui a todas ellas de manera exhaustiva, pero, por ejemplo, Nietzsche
es interpretado desde un eclipsamiento de su teoria del superhombre. Asi mis-
mo, en contra de la interpretacion del Nietzsche de Heidegger, aquél no es vis-
to como el consumador de la metafisica sino como su superador (Verwinder).
También deja de lado el discurso del hombre fuerte, la moral de los sefiores,
ese pathos se halla alejado del tenor de su ethos, como se vera mas adelante.
En cuanto a Heidegger, deja de lado su discurso del “otro comienzo”, y lo hace
terminar en el nihilismo. De ahi que para el filésofo italiano considerar a Nietzs-
che y a Heidegger en su continuidad, significa asumirlos sobre todo como teé-
ricos del nihilismo. En ese sentido, hay que llamar la atencién sobre el hecho
de que Vattimo en su analisis del nihilismo, pasa por alto la relacién fundante
indicada por Heidegger para caracterizar su propia comprension del nihilismo
y la de Nietzsche. Para Heidegger su vision del nihilismo es mas originaria
que la de Nietzsche, ya que el olvido del ser constituye el fundamento de la
concepcion de Nietzsche del nihilismo. En cambio, Vattimo hace valer ambas
versiones del nihilismo como de igual rango. Vattimo no tiene ningin pudor
en confesarse como un filésofo nihilista. Como ocurre con toda interpretacion,
enfatiza aspectos del pensamiento de Nietzsche y de Heidegger, que abonan
a sus tesis, y deja fuera de consideracion otros que no son tan importantes
para su proyecto filoséfico.

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



La ética hermenéutica de Gianni Vattimo. Hacia un ethos de la no-violencia

El fildsofo italiano ha denominado su propia filosofia de manera audaz
“pensiero debole” en clara oposicidn contra el pensamiento fuerte de la metafi-
sica. Este Ultimo se caracteriza por ser un pensamiento esencialista, sustancial
y fundamentador. En cambio, el pensamiento débil alude a un mundo en el
que ya no hay mas fundamentos ni esencias metafisicas, un mundo que se ha
vuelto ingravido, sin que haya algo de peyorativo en ello. El pensamiento débil
no denota ni una pérdida de realidad ni una mengua de ser.

Junto a Jean Frangois Lyotard vale Vattimo como uno de los tedricos mas
destacados de la posmodernidad. Para el fildsofo francés la posmodernidad
alude a la despedida de los grandes metarelatos, éstos son la emancipacion
de la humanidad (en la llustracién), la teleologia del espiritu (en el idealismo)
y la hermenéutica del sentido (en el historicismo). La modernidad se articula
sobre la base de la unidad de estos metarelatos. La opcidn que se ofrece ante
ello es el tréansito a la pluralidad, el reconocimiento de lo heterégeneo de los
juegos de lenguaje en su autonomia e irreductibilidad. Aunque Vattimo com-
parte la postura posmoderna con Lyotard, se deslinda en algunos aspectos
de éste en lo que alude a su relacién con el pasado y la metafisica. Para ello
adopta de Heidegger la nocion de Verwindung que le ayuda a precisar su
relacion con el pasado como con la metafisica y la modernidad. De hecho,
sin esa nocidn dificilmente puede arreglarselas para explicar de manera con-
sistente la relacién de la modernidad con la posmodernidad. El verbo aleméan
Verwinden alude al intento de liberacidn de una pena del alma a través de una
elaboracion. Se refiere a la superacion de un dolor, una pérdida, un agravio y,
por tanto, a algo que no es posible desamparar sin mas.

11

El interés de Vattimo por la ética es evidente si se tienen en cuenta dos
declaraciones suyas sobre el tema; la primera, en el sentido de que la centra-
lidad que ha adquirido la hermenéutica se debe a sus implicaciones éticas. La
segunda, que sefala que todos los intentos de superacion de la metafisica, a
mas tardar desde Nietzsche, obedecen mas que a motivaciones teéricas a ra-
zones éticas. Si bien la dimension ética se manifiesta en ambos casos sélo de
manera indirecta, entonces en su relacidn con la hermenéutica y la metafisica,
se trata de dos ambitos de la mayor importancia con los que su reflexion filoso-
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fica estd comprometida. Ambas aseveraciones son sugestivas, y son dignas
de un mayor desarrollo, pero aqui el énfasis se hara en la ultima: ¢qué signi-
fica la afirmacion del filosofo italiano, segun la cual en el acto de superacién
de la metafisica desde Nietzsche se hace valer la instancia ética antes que
la tedrica? De hecho, Vattimo se limita a hacer este sefialamiento sin afadir
ulteriores desarrollos para su esclarecimiento. Pero antes de pasar a presentar
una elucidacién de esta aseveracion, la cuestion que se impone también es si
lo que afirma Vattimo vale para él mismo, valga decir, si la superacion de la
metafisica que él trata de realizar contiene presupuestos éticos. Esta pregunta
es de relevancia para efectos de esta indagacion por la eventual carga ética
involucrada en tal tentativa. Reservamos para el final del texto una respuesta
para esta pregunta. Es necesario, primero, esclarecer la afirmacion de Vattimo
con las perspectivas argumentativas de Nietzsche y de Heidegger.

Como se sabe, Nietzsche compendia, con el nombre de platonismo, la
totalidad de la historia de la metafisica. Esta se caracteriza por la escision en
dos mundos: el mundo sensible y el mundo inteligible. La metafisica consiste
en la creencia en un mundo verdadero. Pero la proyeccidn del hombre hacia el
mundo suprasensible se ha traducido en una depauperizacion de €l mismo y
su propio mundo, por lo que su critica a la metafisica apunta a inaugurar nue-
vas formas de relacion con el mundo y a una nueva comprension de si mismo,
que haga abstraccion del mundo inteligible.

Ahora bien, que el movil de la superacion de la metafisica no es principal-
mente tedrico, quiere decir que no se trata de sustituir una teoria metafisica por
otra mas verdadera. En cambio, si lo que se hace valer en primer término, con
miras a la superacion de la metafisica, es un interés ético, quiere decir que su
superacion se pretende en nombre de un nuevo ethos, en otras palabras, una
nueva forma de relacién con el mundo, con el otro hombre, con lo sagrado, etc.

Por su parte, Heidegger resume la metafisica en términos de un olvido del
ser. La postura de Heidegger es que este ethos estad dominado por un olvido
del ser, se trata de un ethos nihilista, y mas que preocuparse por escribir una
ética, de lo que desiste a fin de cuentas, su pensar se halla a la espera de un
nuevo destino del ser (Seinsgeschick), que traiga a su vez un nuevo ethos. La
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pregunta por el sentido del ser no es una pregunta ociosa sino que, mediante
ella, aspira Heidegger a rescatar al hombre de la crisis en la que esta inmerso.

Aun cuando los sefialamientos antes mencionados dejan ver su interés
por la ética, no es sino hasta el afio 1989 cuando publica un libro que lleva por
titulo “Etica dell’interpretazione” en el que expone su propuesta ética. Llama
la atencion que sélo el Ultimo capitulo esta consagrado de manera directa a
la exposicidn de su “ética de la interpretacion”. Ahi se trata explicitamente
de una ética de la interpretacion, pero el asunto lo resuelve en unas cuantas
paginas. El resto del libro esta dedicado a temas de la hermenéutica y de la
posmodernidad.

La ética que proclama Vattimo en nombre del pensiero debole, la designa
como ética de la interpretacidn. Pero ya en su obra “El fin de la modernidad”,
en la que esta expresada por primera vez la elaboracion més consistente de su
concepcion postmoderna, habia anunciado una “ética de los bienes” en con-
traposicion a una “ética de los imperativos” (Vattimo, 1986, p. 156). Aclara que
estos términos deben ser entendidos en el sentido que poseen en Schleier-
macher. Ahi sefiala Vattimo que una ética postmoderna, asi configurada, se
hace valer en contra de las éticas metafisicas que proclaman el “desarrollo”, el
“crecimiento” y lo Novum como valores Ultimos. Sin embargo, a eso se reduce
este comentario, sin que con ello aborde en detalle Vattimo lo que significa una
posible ética de la postmodernidad. En Etica de la interpretacion emprende,
aunque aproximativos, intentos por determinar la constitucion de una tal ética.
Sea como sea, la discusion de la ética se le aparecia a Vattimo a la sazén, en
un contexto en el que competian, por una parte, la ética de la comunicacion,
cuyos exponentes indiscutibles son Jiirgen Habermas y Karl Otto Apel, y por
otra parte, la ética de la interpretacion que él mismo sostiene. Trata de combi-
nar una critica a la ética de la comunicacion con la puesta de relieve de la ética
de la interpretacion, que esta inspirada en la hermenéutica:

Si una ética “hermenéutica” es posible- tal como aqui se trata de mostrar, de modo
enteramente provisional- le hace falta una ontologia nihilista, en el sentido que se
ha dicho; el de que puede establecerse sélo como interpretacion de eventos, lectura
de los “signos de los tiempos”, y recepcién de mensajes (Vattimo, 1991, pp. 11-12).
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En dicho texto, Vattimo se confronta en algunos pasajes con la ética del
discurso de Jurgen Habermas. El nucleo de la critica del filésofo italiano al
aleman aduce que Habermas se aferra al sujeto de las ciencias y que elabora
su ética del discurso desde una invocacion sin reservas a las ciencias, sea
la lingUistica, la psicologia o la sociologia. A eso se suma que este sujeto es
pensado de manera intersubjetiva y, con ello, apunta al pleno despliegue de
la subjetividad en términos de la autotransparencia de la metafisica. En eso
reside, al mismo tiempo, que el sujeto intersubjetivo de Habermas haga abs-
traccion de la finitud y de la historicidad. Desde la perspectiva de Vattimo ya
no se trata de una fundamentacion de la ética, si fundamentacion es entendida
como la busqueda de un fundamento:

En la ética de la comunicacién, aun cuando esto pueda parecer paradéjico, no se da
una “fundamentacién” suficiente de lamoralidad. Es la ética de la interpretacion la que,
mas paraddjicamentetodavia proporcionaalamoral, sinociertamente fundamentos, si
motivaciones mas sélidas (Vattimo, Etica de la interpretacion, p. 224).

La ética de la comunicacién contiene todavia resabios metafisicos, de los
que Vattimo trata de deslindarse.

Vattimo parte de la hermenéutica para la elaboracion de su ética de la in-
terpretacion, pues él aduce que la hermenéutica esta inspirada por un sentido
ético, empero, la dimension ética que implica la hermenéutica no se enuncia
de manera acabada y completa. Esto remite a una paradoja que, a su vez,
constituye el sentido ético de la hermenéutica: “Los mismos motivos por los
cuales puede decirse que la hermenéutica tiene una marcada vocacion de
convertirse en ética parecen ser después justo los que le impiden desplegar
tal vocacion de modo resolutivo” (p. 205). Vattimo retoma mas tarde estos
argumentos y afirma: “sin embargo, los contenidos de esta misma rehabilita-
cion no parecen satisfacer luego las exigencias mas propiamente morales que
también la ética implica, y en concreto las que se refieren a la expectativa o
la necesidad de imperativos y normas” (p. 207). Una ética nihilista defrauda
necesariamente a aquellos que esperan de ella prescripciones, imperativos y
normas. El paradigma, por asi decir, al que respondian esas exigencias ya se
agotd, y es necesario tomar nota de ello, si no se quieren seguir abrigando ex-
pectativas que ya no corresponden a la nueva constelacion técnico-nihilista del
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mundo. La ética de la interpretacion parte del reconocimiento de que no hay
estructuras objetivas a las que uno se pueda atener, sino, mas bien, pertenen-
cia a una comunidad histérica. Esta pertenencia alude, segun Vattimo, al fin de
la metafisica y al nihilismo. Si se configura un imperativo, éste debe emanar
del sustrato de una comunidad historica efectiva. Asi pues, para Vattimo la
hermenéutica esta apuntalada por un profundo sentido ético:

En realidad es muy plausible que la centralidad que la hermenéutica ha venido
asumiendo de modo cada vez mas marcado dentro del panorama filoséfico actual
dependa precisamente de que se trata de una filosofia decisivamente orientada en
sentido ético, por cuanto hace valer la instancia ética como elemento determinante
de su critica a la metafisica tradicional, y a su Ultima encarnacion representada por
el cientifismo (p. 206).

Para Vattimo, el mundo de la técnica, como corolario de la metafisica,
representa la facultad de superacion de estas determinaciones metafisicas, a
condicion de que se transite de la tecnologia mecanica a la tecnologia infor-
matica, pues no es en el mundo de la mecanica realizable para el hombre, y el
ser la pérdida de los atributos que le ha asignado la metafisica en términos de
sujeto y objeto, sino en el mundo de la comunicacion generalizada.

Pietas es una nocion clave en la ética de la interpretacion de Vattimo:

Se trata de una actitud que podemos también llamar de pietas, aunque no tanto en
la acepcién latina segun la cual tiene por objeto los valores de la familia, sino mas
bien en el sentido moderno de piedad como atencién devota hacia lo que, teniendo
s6lo un valor limitado, merece ser atendido, precisamente en virtud de que tal valor,
si bien limitado, es con todo, el Gnico que conocemos (1990, p. 24).

El sentido latino de pietas, referido a la familia y al fomento de sus valo-
res debe mantenerse apartado. Vattimo se atiene mas bien a la observancia
de la pietas en sentido moderno, en términos de una devota consagracion
a aspectos que fueron dejados de lado por la metafisica, y que por lo tanto
poseen solo un valor restringido para ella. La disolucion del Ser no garantiza
ciertamente la praxis de la pietas, representa, sin embargo, el allanamiento de
su condicion de posibilidad. Con la disolucion del Ser se hace necesario para
la pietas irrumpir con fuerza. Esta es resultado del reconocimiento que nuestro
mas caro punto de vista alcanza ser algo contingente y eventual:
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Tal Pietas no obedece ciertamente a ningQin principio, no se rige por ningin impe-
rativo categdrico metafisicamente fundado y necesario. Se libera, por el contrario, y
se vuelve posible, quiza como la Unica via razonable a recorrer, justo con el venir a
menos de la metafisica- que en nombre de esta o aquella estructura “esencial’- ha
deslegitimizado, tan a menudo, la piedad por lo cercano, por lo individual y efimero,
por el amor de lo “préximo”, en todos los sentidos de la palabra. (1990, p. 11)

En la metafisica, lo general tiene el primado sobre lo individual, y lo eter-
no sobre lo perecedero. Vattimo erige la pietas en una actitud posmetafisica
fundamental que se despliega como una devota consagracion de amor al pré-
jimo, hacia lo perecedero, hacia lo individual, es decir, aspectos que fueron
soslayados por la metafisica. La posmodernidad de Vattimo y el pensar del
Ser de Heidegger rematan en lo mismo: una actitud ética como la anterior. De
acuerdo con Vattimo el desmoronamiento del fundamento se traduce en una
atenuada experiencia del Ser, la cual trae consigo, a su vez, una reduccién
de la agresividad hacia la naturaleza. Su teoria del pensamiento débil trata de
poner reparos al caracter destructivo, que ha adquirido el actuar del hombre en
relacion con la naturaleza y con la vehemencia del gesto metafisico.

Vattimo acude a la nocion de “desencanto” y sostiene que el nihilismo
significa la desvalorizacion de los supremos valores que, a su vez, tiene como
consecuencia el desencanto. Dios se ha desvalorizado, y con El la existencia
humana, que estaba cifrada en El. Para desplegar esta concepcion recurre a
Karl Loewith, para quien el desencanto alude al hecho de que el mundo no
tiene un sentido objetivo, y por eso le corresponde al hombre la creacidn de un
sentido. En un mundo desencantado tiene el hombre que asumir la plena res-
ponsabilidad de su existencia: “El desencanto del mundo es simultaneamen-
te el reconocimiento de la (exclusiva) responsabilidad humana en la creacion
del sentido, y del hecho de que tal responsabilidad sea un derecho-deber del
individuo” (Vattimo, 1991, p. 189). En un mundo desencantado no hay mas
garantes morales. El desencanto es la asuncion de la pérdida de estructuras,
valores, leyes objetivas, y que el sentido es creado por el hombre. El nihilismo
de Nietzsche va acompafiado de un sentimiento de desencanto. Su compren-
sion del nihilismo, como desvalorizacion de los supremos valores significa que
Dios, la moral y la verdad, ya no nos obligan a nada. Que los supremos valores
se desvalorizan significa que los supremos valores, en los que descansaba el
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hombre, caducan. Este proceso del nihilismo arrastra al hombre consigo. El
desencanto surge como una consecuencia necesaria del nihilismo. Es expre-
sion del hecho que la moral, la religion y la metafisica se revelan como una
ilusidn. La argumentacion de Vattimo apunta a mostrar que el desencanto, asi
como se ha descrito, debe conducir a la superacion de toda praxis autoritaria.
En vista de la pérdida de un orden objetivo se vuelve impracticable el autorita-
rismo. Dicho de otra manera: el sometimiento y la represion (sopraffazione) se
ejercen cuando se invoca un orden objetivo, cuyo desmoronamiento nos debe
liberar de las practicas autoritarias.

Se echa de menos en Vattimo la elaboracién de una ética plenamente
acabada. Pero él mismo se ha apresurado a explicar que a la ética de la in-
terpretacion no le esta dado articularse en forma cabal y completa. La ética
de la interpretacion es debido a eso que se hace eco del nihilismo, una “ética
nihilista”, es una ética cortada a la medida del nihilismo. No le suministra al
individuo imperativos 0 normas sino que le muestra su pertenencia histérica.
El empufiamiento del fin de la metafisica y del nihilismo forman parte de ello:

Ya que la experiencia del Ge-Stell, o de la muerte de Dios anunciada por Nietzsche,
nos sitda frente a la destinacion historica del Wesen de la eventualidad del ser, no
podemos buscar hilos conductores, indicaciones, ni legitimaciones, en estructuras
suprahistéricas, sino sélo en el Geschick, en el conjunto de significados que, arries-
gandose en la interpretacion (que puede ser auténtica Unicamente si se proyecta
anticipando la muerte, si se asume en su radical carencia de fundamento) llegan a
reconocerse en el acaecer dentro del cual estamos arrojados (p. 139).

La posmodernidad de Vattimo no se entiende como ultra 0 antimoderna.
Para él no se trata de la superacion de la modernidad, pues eso significaria lle-
var a cabo una mera prosecucion de la modernidad, cuya dindmica se alimenta
del pensamiento de la superacion y de lo Novum: “pero mas que fundarse
sobre tal actividad interpretativa del acaecer del ser, la ética hermenéutica se
pone en ejercicio ya, antes que nada, en esa misma actividad; y es por eso, en
ese sentido y principalmente, aunque quizas no de modo exclusivo, una ética
de la interpretacion” (p. 12).

En su interpretacion de Nietzsche y de Heidegger, tiende Vattimo a des-
dramatizar al nihilismo y sus efectos. Asi, por ejemplo, para Nietzsche el adve-
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nimiento del nihilismo en su primera fase se experimenta no sin cierto drama-
tismo, pues se hunde un mundo y el que habra de surgir no tiene todavia un
perfil claro. Ademas, se produce la impresidn engafiosa de que se desvaloriza
la vida en general y no solamente una cierta forma de comprender el mundo,
como fue la vision metafisica. Todo ello no deja de tener un efecto corrosivo
para el hombre. En cuanto a Heidegger, ve el mundo del nihilismo y la técnica
como expresion de una penuria. Esta se manifiesta en términos de un olvido
del ser, la difuminacion de lo sagrado, y la huida de los dioses. La comprension
del nihilismo en Nietzsche y en Heidegger no esta desprovista de dramatismo.
En cambio, la interpretacion que Vattimo presenta del nihilismo hace abstrac-
cién de estos contenidos, se centra en el efecto liberador que representa: el
nihilismo nos pone por primera vez ante la aptitud de transitar a una experien-
cia de la existencia ya no metafisica. El pone el acento en lo edificante de este
proceso.

El nihilismo significa para Vattimo el proceso de disolucion del Ser. De esa
manera desaparece la pesadez, la experiencia metafisica del ser en sentido
fuerte, en favor de una experiencia aligerada de la existencia. El pensamiento
débil tiene un alcance ecoldgico, en tanto remite a una experiencia atenuada
de la existencia, que, a su vez, despotencia, le resta fuerza, al caracter agresi-
vo y destructivo del hombre en relacion con la naturaleza: “Dentro de mi pers-
pectiva, la ecologia no seria la reivindicacion de una actitud més natural en re-
lacidn con la naturaleza, sino una actitud mas débil, menos agresiva” (Vattimo,
1990, p. 22). En otro pasaje reza: “La ontologia debilitante conduce a una ética
de tipo schopenhaueriano, una ética de la reduccion de la agresividad, de la
voluntad de sobrevivencia cueste lo que cueste” (pp. 22-23).

La violencia es asociada con la metafisica. En ese sentido habla Vattimo
de una metafisica de la violencia. Pero ¢dénde reside la violencia de la metafi-
sica? En el hecho de que todo intento de fundamertarla implica el sometimien-
to a una nueva forma de autoridad. Si piensa uno en la edad media se da un
sometimiento a Dios. En una sociedad que descansa en la ciencia y la técnica
se da un sometimiento hacia los expertos. De ahi que la arremeta contra toda
forma de estructuras de dominio, contra toda forma de estructuras fuertes y
contra toda forma de fundamentacion. Los grandes crimenes no han sido co-
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metidos por hermeneutas o nihilistas, sino por individuos que creian detentar
una verdad. Frente a eso, hace valer la ética de la no-violencia. Pero este ras-
go de no-violencia s6lo aparece en una obra posterior que se intitula Credere
di credere, en el marco de sus reflexiones sobre la religion. Los contenidos
que confiere a esta ética de la no-violencia de modo del todo provisional son
la solidaridad y el respeto a los demas. Lo que no aclara Vattimo es si la ética
de la interpretacion debe ser complementada con este rasgo de no-violencia,
ya que no las pone en relacion explicita una con la otra, pero es de suponer
que asi es. Con todo, lo mismo la ética de la interpretacion como la ética de la
no-violencia estan enraizadas en la ontologia débil: %(...) de la ontologia débil,
como mostraré, deriva una ética de la no-violencia” (1996, p. 37).

Pero lo mas sorprendente de su interpretacion de Heidegger es que sus
desarrollos del ethos, que no son de poca importancia para la comprensién de
la situacion ética actual, y que ademas encaja con la tesitura de su propuesta
ética, los deje fuera de consideracidn. Me refiero de manera concreta a las re-
flexiones de Heidegger del ethos como habitar, que derivan en el hallazgo del
habitar como un cuidar, y que estan en sintonia con la concepcion de Vattimo
de una actitud menos agresiva en relacion con la naturaleza. Pero la ética de
la interpretacion abreva sobre todo de la idea de Geschick (destino del ser) de
Heidegger, esto es, no de su comprension ética, sino de la manera de dispen-
sarse del ser. Por lo que hace a la nocion de “interpretacion”, contenida en la
ética de la interpretacion, Vattimo toma su significado también de Heidegger,
para quien la interpretacion es la consumacion de la comprension, tal y como
consta en Ser y tiempo. Como se sabe, el filésofo aleman invierte el orden de
los términos y hace aparecer a la interpretacion como un momento ulterior de
la comprension. En cambio, en la tradicion hermenéutica anterior a Heidegger,
por ejemplo, en Schleiermacher, con quien Vattimo también esta familiarizado,
la comprension constituia un momento posterior a la interpretacion, se inter-
pretaba para comprender.
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Conclusiones

La ética de la interpretacion propuesta por Vattimo se mueve en un plano
estricto a lo ontolégico, sin hacer concesion alguna a exigencias de tipo 6ntico;
en eso también es deudora de Heidegger. No ofrece ninguna prescripcion, y
como Unica orientacion indica la pertenencia del hombre al fin de la metafisica
y al nihilismo. Pero quizas de eso se trata también para el pensamiento dé-
bil porque declara la disolucion de las estructuras fuertes con la irrupcién en
un mundo en el que ya no hay hechos, sino sélo interpretaciones, el hombre
queda remitido a si mismo y como no hay verdades en sentido fuerte, solo le
queda interpretar, y de eso nadie lo puede descargar.

Si bien la filosofia de Vattimo esta inspirada en el pensamiento de Nietzs-
che y de Heidegger, su ética de la interpretacion tiene como preferencia a
Heidegger como punto de referencia. La comprensidn ética de Nietzsche no
le ha merecido atencion ni mencién alguna para el desarrollo de su plantea-
miento ético, lo cual no impide que recurra a otros aspectos de su filosofia, en
particular su hermenéutica.

A la luz de esta interpretacion de la ética, que tiene la posibilidad de des-
prenderse del pensamiento débil, se constata, por lo exiglio de sus contenidos,
lo cerca que se halla del silencio de Heidegger y de Wittgenstein respecto a
ella. Pero es que, en virtud del hundimiento del esquema ético clasico, el dis-
curso de la ética no puede seguir siendo el mismo. De ahi que la parquedad
y la modestia de sus contenidos esté también en concordancia con el alige-
ramiento del ser que el fildsofo italiano insiste en proclamar. Pero a lo magro
de este fruto ético se suma, como se vio al principio de este trabajo, que las
cuestiones metafisicas y hermenéuticas estan entretejidas con la ética, como
Vattimo ha puesto de relieve, y ahi reside también un filon ético de su pensa-
miento.

La ética de la interpretacion se hace eco del nihilismo y se asume como
una ética posmetafisica que despliega un sentido muy fino para todo lo que
huele a metafisica, y de manera consecuente renuncia a toda forma de princi-
pios universales, idea de naturaleza humana, efc.
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El filbsofo de Turin admite que hay todavia quienes son victimas de la
nostalgia hacia las estructuras fuertes, pero eso es contrario al mensaje del
nihilismo, que nos conmina a la despedida de esos asideros, detras de los cua-
les se oculta la busqueda de garantes y consuelos metafisicos. EI hombre que
hace justicia al estado de cosas del nihilismo no experimenta ningun malestar
existencial ni ningiin desvalimiento ante el hecho de estar en una trama signa-
da por la falta de estructuras fuertes. Ahora bien, la falta de valores absolutos
no inhibe de ninguna manera la moralidad y la ética.

Lo que mueve desde la ética a Vattimo en contra de la metafisica es con
precision la no-violencia, puesto que asimila la metafisica a la violencia. Con
esto respondemos a la pregunta planteada al principio y se demuestra que su
intento de superacion de la metafisica lo lleva a cabo mediante argumentos
éticos. En ese sentido, el ethos que Vattimo esgrime en nombre del pensa-
miento débil es un ethos de la no-violencia. Con ello se inscribe en la tradicion
de Nietzsche, Heidegger y Levinas, que él mismo ha reconocido, segun la cual
la critica a la metafisica se lleva a cabo en nombre de la ética. Por la factura de
este ethos, el filésofo italiano se halla mas cerca de Heidegger que de Nietzs-
che. Vattimo aboga por el hombre débil, el excluido, el enfermo, que es objeto
de desprecio por parte de Nietzsche. Las notas de su ethos son incompatibles
con algunas tesis nietzscheanas.

La ética, junto con la religidn, cuestiones sobre las que Vattimo guardé6
silencio durante mucho tiempo, y sobre las que se ha pronunciado tan sélo en
sus textos mas recientes, constituyen, sin duda, las partes méas decisivas de su
produccion filoséfica y, por tanto, son las que dan sustento a todo su discurso.

Referencias

Gianni, V. (1986). El fin de la modernidad, tr. Alberto L. Bixio. México: Gedisa.
------- . (1991). Etica de la interpretacion, tr. Teresa Ofiate. Barcelona: Paidés
------- .(1990). Eloge de la pensée faible. Magazine littéraire, (279), 20-24.
-------- . (1996). Credere di Credere. Italia: Garzanti.

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



MARX'Y MAFFESOLI EN PERSPECTIVA
POSMODERNA

Marx and Maffesoli in a postmorder perspective

Marco Antonio Vélez Vélez*

Resumen

Se busca confrontar el modernismo de Marx y su visién prometeica de la realidad
moderna, con la posicién posmodernista del sociélogo francés Michel Maffesoli,
quien parte de una alternativa dionisiaca y pone en cuestion los valores-centro del
mundo moderno. La pregunta por la utopia social emerge como interrogante en el
dionisismo del filosofo francés.

Palabras clave:

Modernidad; Perspectiva emancipatoria; Utopia concreta; Ratio marxista; Posmo-
dernidad.

Abstract

There is an effort to confront Marx’s modernism and his promethean vision of mo-
dern reality with a postmodern perspective of the French sociologist Michel Ma-
ffesoli, who based on a Dionysian alternative and questions the center values of
the modern values. The question regarding social utopia rises as a question in the
Dionysism of the French philosopher.

Keywords:

Modernity; Emancipatory perspective; Marxist ratio; Post modernity.

Forma de citar este articulo en APA:

Vélez Vélez, M. C. (2013). Marx y Maffesoli en perspectiva posmoderna. Revista Perseitas, 1 (1),

pp. 28-39.

* Magister en Filosofia de la Universidad de Antioquia. Profesor de la Facultad de Sociologia
de la Universidad de Antioquia. Medellin - Colombia. Correo electronico: marco_vvg@yahoo.es

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | PP. 28-39 | julio-diciembre | 2013 | ISSN: 2346-1780 | Medellin-Colombia
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Introduccion

El tema de la actualidad del pensamiento de Karl Marx se replantea en
cada época y se hace de una manera especifica, segun el momento politico. El
debate sobre el denominado posmodernismo y, en general, los balances sobre
la modernidad, pusieron de nuevo en el ojo del huracan la referencia al pensa-
miento de autor de Tréveris. El siguiente articulo busca encontrar la actualidad
y la extemporaneidad del mismo. Porque Marx es tanto actual como extem-
poraneo, dadas las condiciones del sistema mundo, movido y sacudido por
tendencias imprevisibles. A su vez, el punto de confrontacion es con el pensa-
miento de un reconocido posmodernista, el sociélogo francés Michel Maffesoli.
Este ultimo ha sido el defensor de la tesis de un nuevo momento epocal y una
transicion a una nueva condicion: el ser posmoderno. Alli se dara el punto de
comparacion entre el modernista Marx y el posmodernista Maffesoli.

Marx: modernidad y prometeismo

Marx en perspectiva posmoderna. Sonara extrafio el titulo del presente
texto, pues, en la reciente discusion entre modernos/posmodernos, se logré
claridad en cuél bando era preciso situar al teérico aleman. Y la respuesta
emergié sin dificultad: en el campo de los modernos. Incluso si seguimos a
Marshall Berman en su texto Todo lo sélido se desvanece en el aire, y es que
El manifiesto comunista es uno de los grandes manifiestos de la modernidad,
quiza al lado, en el campo estético, del Manifiesto del surrealismo de André
Breton.

Marx es un tedrico de la modernidad y un defensor de sus logros y de
sus conquistas. Las loas al prometeismo de la modernidad en El manifiesto
comunista darian apoyo a esta consideracion. El canto a la técnica y al desa-
rrollo ingente de las fuerzas de produccion, al milagroso emerger de nuevas
ciudades y construcciones, al derrumbe de tradiciones inveteradas, a la des-
acralizacion del mundo social, todo ello, enunciado y defendido por Marx, lo
mostraria como un acérrimo defensor de la modernidad.
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Pero el prometeismo de Marx es del trabajo como actividad racional y
finalizada, que produce transformaciones en el entorno natural y social. Como
sabemos, el estatuto del trabajo es ambiguo para Marx. El trabajo crea rique-
za, pero propicia los supuestos de la enajenacion en cuanto trabajo alienado.
Trabajo-técnica-industria crean la simbiosis de la modernidad infraestructural
sin la cual no es posible para Marx la modernidad misma. El desatar las fuer-
zas fausticas del trabajo es lo que concibe Marx como lo especifico de la pro-
duccion capitalista.

Marx es un moderno, un ilustrado, en su defensa de la racionalidad te6-
rica como soporte y fundamento de la emancipacion del ser humano. Es la
conjuncion entre la racionalidad de la teoria marxista y el movimiento real de
los obreros, el que produciria la gran transformacion social. La ratio marxista
es una ratio emancipadora. Es una ratio en perspectiva utdpica, deudora de
un principio de esperanza que latié en el desarrollo del mundo moderno. La
emancipacion de los obreros no resultaba espontdneamente de la mera evo-
lucién de su capacidad de lucha. Sélo si la clase se elevaba a los supuestos
de la racionalidad podria colmar su expectativa de liberacién. La de Marx es
una utopia concreta, segun una clasica formulacion hecha por Marcuse, en la
década de los setenta, que depende menos de las elucubraciones y fabrica-
ciones de la imaginacién productiva’, que de las condiciones de ejercicio de la
razén préactica en tanto razén moral.

La ratio marxista no daba cuenta de los efectos perversos de la voluntad
de poder en el seno del movimiento obrero. Una voluntad de poder que crista-
lizé en las cabezas de los lideres de la revolucién mundial. La libido dominandi
cobr6 su cuota a expensas de la busqueda de la racionalidad social. La ad-
ministracion de la revolucion transformé a sus portavoces en representantes
de una racionalidad instrumental en el poder que deformé la racionalidad de
la emancipacion, objetivo ultimo de la razén marxista. Las revoluciones son
producto de la modernidad, como reconocidé Hannah Arendt en su texto Sobre

! No hay una fuerza de lo imaginario en Marx. El combati6 los excesos del utopismo abstracto, producto de la
imaginacion productiva del pensador solitario. La fuerza de lo imaginal no es una alternativa frente a Marx,
pues, hoy, la banalizacion de la imagen hace de la sociedad tardo-moderna un espacio que integra la funcion
mito-poética del sujeto humano. Por ello mismo, el desafio surrealista en el campo del arte ha sido integrado
a los desfogues tardo-modernos — o, posmodernos- de lo imaginario. La imagen publicitaria se nutre cada vez
mas de los delirios del inconsciente, de la esfera del suefio, del reverbero de las imagenes.
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la revolucién, pero como tales productos no estan exentos de un desconoci-
miento de la esfera publico-politica como espacio de deliberacion, de argu-
mentacidn publica, aun en el momento posrevolucionario y es, precisamente,
dicha esfera la que debe seguir subsistiendo y no asumir su extincion como se
pensd en el marxismo clasico. La “administracion de las cosas” que reempla-
za a la “administracion de los hombres” requiere de estrategias publicas para
llevarse a cabo.

La libido dominandi en el poder ha hecho dafo en términos de la concre-
cion de las alternativas de emancipacion. Hasta ahora, como diria Marcuse,
las revoluciones no han significado mas que un retorno de lo reprimido, un
retorno de la ley del padre que anula la victoria de los hijos. Triunfo del orden
simbdlico sobre el orden de la ratio. Pero no como resultado de una voluntad
de servidumbre inextinguible, pues, de pensarlo asi, anulariamos las potencia-
lidades de la libertad. Méas bien, encontramos aqui la penetracién insomne de
una voluntad de poder que no claudica en sus propdsitos. El desencanto pos-
moderno proviene de confundir una situacion contingente con una necesidad
de hierro o con el triunfo de un nuevo fatalismo histérico.

Pero ¢idolatraba Marx el progreso como uno de los conceptos centrales
de la modernidad, como nos la hacen creer los posmodernistas? Quiza no era
el progreso mismo y su devenir lo que Marx aplaudia. Sobre todo si retomamos
los famosos pasajes de El manifiesto comunista que, para Berman, expresan
el faustismo del pensador aleman. El canto al desarrollo de las fuerzas produc-
tivas no hace de Marx un defensor a ultranza de un progresismo que lo pondria
a la cola del progresismo burgués. Ni es el materialismo de Marx el trasunto
de aquel automata que imaginaba Benjamin en su “Concepto de historia”, au-
tomata, que, figurando al materialismo de la Il y la Il internacionales, “siempre
gana la partida” (Léwy, 2001). Esa era la vision de la historia del marxismo
vulgar denunciado por Benjamin.

Més que en el progreso material, Marx pensaba en el progreso de los indi-
viduos. En el desarrollo de su potencia y no de su poder. Bien lo ha resaltado

2 Los posmodernistas hacen del hundimiento de la utopia una profesion de fe. Pero ella debe ser atestiguada
desde formulas antropologicas. Por ejemplo, como desquite historico del sentimiento tragico de la vida. (Ver,
Maftesoli, La transfiguracion de lo politico), frente al prometeismo de Marx.
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Berman en otro de sus textos: “si en algo es fetichista Marx, no es en el trabajo
y la produccion, sino mas bien en el ideal mucho méas complejo y amplio del
desarrollo: ‘El libre desarrollo de su energia fisica y espiritual” (Berman, 2004,
p. 40). El “desarrollo de la totalidad de las capacidades de sus individuos”
(Marx, 1975). El libre desarrollo del individuo, de sus plenas potencialidades
es lo que realmente preocupa a Marx, en el contexto, de la “comunidad de
los productores asociados”. Mas alla del liberalismo, el pensador aleman nos
sitda, no frente al sujeto de las libertades politicas, sino de cara al individuo en
la plenitud de su potencia, en la plenitud de su desarrollo. El ideal de perfecti-
bilidad del individuo de raigambre ilustrada atraviesa el pensamiento y la obra
de Marx. Pero se trata de una perfectibilidad ligada con lo asociativo, con el
poder de lo comun. Segun ello, su concepcidn de lo individual esté cercana del
concepto simmeliano (Simmel, 2001) del individuo cualitativo que reemplaza al
individuo cuantitativo del siglo XVIII.

Pero la insistencia en el individuo no deshace la preocupacion por la
exigencia colectiva en Marx. Exigencia de la cual es portador el proletariado,
quien es portador de una fuerza de lo comun, que para decirlo con Negri y
Hardt, no es una potencia tanto de la multitud como de los obreros mismos
como fuerza central de la movilizacion por lo comun: “La movilizacion de lo co-
mun confiere una nueva intensidad a lo comun.” (Negri & Hardt, 2001, p. 250).
Y lo comun es la potencia del trabajador colectivo convertido en la capacidad
de producir con nuevas condiciones asociativas. Sin embargo, es dificil asimi-
lar la singularidad de la multitud en un enfoque posmoderno con la expectativa
de universalidad de los obreros asociados, del siglo XIX, época de Marx. La
universalidad concreta que persigue el marxismo es la de la sociedad eman-
cipada. No cualquier forma de singularidad que haria de la revolucion algo
localizado y territorializado®.

3 Es muy propio de un modo de pensar posmoderno atacar las formas de la universalidad. Ven en ellas la ex-
presion de un animo imperialista y totalizador. Contraponen la abstraccion y separacion de la universalidad
a la concrecion, proximidad, ecologizacion y localizacion de la singularidad. En el plano de la subjetividad,
Deleuze habla de singularidades, pre- individuales y pre-personales. Un régimen de singularidades enuncia
constelaciones (como las constelaciones no personales que percibe el protagonista de A la biisqueda del tiempo
perdido), pero un régimen de universalidad piensa en el movimiento.
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Karl Marx y Michel Maffesoli: confrontarse con un posmodernista
afirmativo

Es sabido que el pensamiento posmodernista en sus distintas variantes
es critico de las opciones de transformacion social clasicas y, en particular,
del tipo de opcién emancipatoria que representa el marxismo. Para esta forma
de pensamiento, en su consagracion por la via del filésofo Lyotard, la crisis
de la modernidad, en tanto crisis de los llamados grandes relatos, no dejaria
indemne al marxismo en sus esperanzas utépicas. El relato de la libertad seria
moderno y daria curso a la esperanza de una sociedad emancipada. Libertad
pensada como totalizacidn de la liberacion y no como simple reclamo de unas
formas de libertad politica o civil.

Para los autores posmodernos los signos de la crisis del proyecto eman-
cipatorio son varios. En principio la caida del Muro de Berlin, como referente
de la esperanza utdpica y la subsecuente caida de la Unién Soviética, como
concrecion de un socialismo que se decia real. Sin embargo, el rostro del so-
vietismo no fue otro que el de una burocracia voraz y expropiadora de las
potencialidades de los obreros y oprimidos en general. Socialismo burocrético
en vez de democratico. Apuesta por una forma de dictadura cuya invocacién
quedaba obsoleta frente a la construccion de las democracias capitalistas, con
sus suefos consumistas y de abundancia de bienes.

Nada hizo mas por el desprestigio del socialismo que su confusion con las
sombras de lo totalitario que le dieron cuerpo, en su forma estalinista. Presen-
cia omnimoda y vigilante de un estado omnipresente y vindicable de culto a la
personalidad. Un socialismo que habia olvidado las exigencias luxemburguis-
tas de construccion de una democracia socialista. Para Rosa Luxemburgo, el
socialismo y la democracia no eran disociables, como si lo fueron de hecho
para los proyectos revolucionarios del siglo XX. La famosa conjuncion leninista
entre socialismo y soviets, quedd deformada por el termidor de las revoluciones
en el poder. El propio Marx logré vislumbrar en la Comuna de Paris el modelo
del futuro Estado socialista, en nada parecido a sus desarrollos totalitarios.
Un Estado controlado por los obreros, barato, revocable en sus funcionarios
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y cuya tendencia era la de abolirse como tal. Asi, se daba curso a la futura
desaparicion de lo politico para dar cabida a la “administracién de las cosas™.

Pero el asunto no se reduce a una crisis en la realizacion del “socialismo
real”, se trata, ademas, de una puesta en cuestion del ideario de la modernidad
a la luz de las nuevas condiciones del mundo posmoderno. Las ideas de la
racionalidad, la historicidad, el progreso, el productivismo, no son evidentes
en el contexto- mundo que se abre. A este reconocimiento han llegado los
autores que desde las diversas disciplinas de las ciencias sociales han teo-
fizado lo posmoderno. Marx, como autor modemista fue tributario del ideario
mencionado. Racionalista de derecho por su formacion en la perspectiva de
uno de los ultimos fildsofos racionalistas: J. G. F. Hegel. Se recuerda la famo-
sa consigna hegeliana: todo lo racional es real. Consigna que daba pie a la
coincidencia entre pensamiento y realidad. El optimismo racionalista de Marx,
era, obviamente, menos acendrado. Su vision de la racionalidad asumia los
escollos de la confrontacion social y los limites que ella le trazaba. Pero, no
por ello, Marx, dejaba de lado la invocacion a la razén ilustrada. Segun uno de
los primeros teéricos de lo posmoderno, el ya fallecido Jean Baudrillard, en el
pensador aleman se dio la feliz conjuncion entre teoria racional y movimiento
obrero (Baudrillard, 1980).

El tema del progreso es, como se enunciaba previamente, cercano a
Marx. Ya hemos mencionado y destacado el prometeismo que se anuncia de
una manera evidente en El manifiesto comunista. Alli se da cabida a un canto
a la tecnicidad como redencidn del hombre de la modernidad, sin que, por lo
demas, se problematice la relacion ambivalente y siempre abierta a cuestiona-
mientos entre los obreros y la técnica o entre el hombre moderno en general
y el aparato de la tecnicidad. Como se sabe, fue desde otra orilla ideoldgica
que Martin Heidegger puso en suspenso la aparente trasparencia en la rela-
cion entre modernidad y técnica, en nombre de lo que denomind el proyecto
planetario de la modernidad o la estructura de emplazamiento (Ge-stell) de la
tecnicidad (Heidegger, 2009). Si bien Heidegger lo inscribe en la Historia del

4 Debieron haber previsto Marx y Engels, que la “administracion de las cosas” no era un asunto técnico, que alli
se jugaban opciones politicas, en términos, de la mejor forma de administrar los bienes colectivos, esa mejor
forma de gestion es una alternativa politica. El capitalismo organizacional ha complejizado la administracion
de los bienes y es por ello que las decisiones en este campo no son meramente técnicas.
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Sery su develamiento en el decurso de la superacidn de la metafisica. Tecno-
logismo, prometeismo: en general, el marxismo occidental no ha proyectado
dudas sobre la capacidad de integracion y enajenacion de las redes y los sis-
temas tecnoldgicos. Habermas, por ejemplo, no ha hecho otra cosa que inven-
tariar, en algunos de sus textos, las concepciones sobre la técnica, sin poner
en duda la validez fundamental del dispositivo técnico, aunque si posibilita una
salida desde la praxis politica al enfrentamiento con sus desafios: “Este desa-
fio planteado por la técnica no puede ser afrontado a su vez unicamente con
la técnica” (Habermas, 1994, p. 345). Asi, Habermas esta mas alla de Marx,
quien pensaba en una reconciliacion futura entre hombre-naturaleza con la
hegemonia de la técnica®. La vision de Marx sobre la naturaleza esta lastrada
con el prometeismo de la modernidad. El pensador de Tréveris no le fue dado
escapar a su propia sombra. Sin embargo, atisbos de conciencia ecolégica
hay en él. La naturaleza es el “cuerpo inorganico” del hombre, con la cual hay
que intercambiar y realizar el metabolismo. Dicho intercambio depende de las
condiciones de época. Es una relacién atravesada por la historia; para decirlo
con un término caro a la Escuela de Francfort, es un asunto de Historia Natu-
ral, de la dialectizacion de la interaccién hombre-naturaleza. Marx anunciaba
la reconciliacion futura entre el hombre y la naturaleza, segun el esquema de
la dialéctica de la reconciliacion hegeliana, por lo menos asi lo planteaba el
llamado “joven Marx”. En uno de sus Ultimos textos, La critica del programa de
Gotha, mostraba, por el contrario, un caracter excedentario de la naturaleza en
relacion con el trabajo humano. Es decir, alli la naturaleza se postula en su irre-
ductibilidad al mero trabajo racional transformador. Es éste un punto de partida
importante para un ecologismo heredado del propio fundador del Materialismo
histérico. Queda un residuo de natura naturada, méas alla de la natura naturan-
te trabajada. La naturaleza es un mas alla de aquello que el sujeto humano
determina en ella desde el trabajo como actividad de transformacion. Emerge
de aqui un principio de economia generalizada, en el sentido que le daba a
este concepto Bataille en su libro La parte maldita. La energia de lo natural
desborda las energias del trabajo y de su dispositivo moderno, la tecnicidad.

> En Marx, la tecnologia permite superar la relacion enajenada con la naturaleza que obliga a pensar mitolo-
gicamente. En la medida en que los dispositivos tecnologicos nos propician el control sobre lo otro-natural,
dejamos de requerir de los dioses de la mitologia. Como diria Marx, para qué Vulcano si ya controlamos la
electricidad. Es el suefio de la supresion de lo imaginario en nombre de la tecnicidad.
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<Un mundo posutépico?

Los defensores del posmodernismo nos situan frente a una realidad so-
cial, en la que las expectativas de las transformaciones sociales globales, en
la direccién de una sociedad socialista y comunista, han fenecido. Los cambios
holisticos estarian fuera de lugar en un mundo que asistio al hundimiento de la
ex Union Soviética y asiste a la apertura y liberalizacion de la economia China.
El movimiento obrero en Occidente se ha retirado del espacio politico dadas
las actuales condiciones de flexibilizacion laboral y las nuevas dindmicas del
capitalismo global. Aunque no deja de impactar hoy, en el escenario de la
crisis renovada del capitalismo financiero, el auge de los movimientos de indig-
nados en Europa, de los ocupas de Wall Street en los Estados Unidos, o de los
movimientos estudiantiles en América Latina. Y para el caso de los paises del
Norte de Africa, la gran movilizacién del pueblo egipcio, del pueblo tunecino y
del pueblo libio que lograron destronar dinastias de larga duracién. Un nuevo
sacudimiento general parece estremecer a la economia y a la sociedad capi-
talistas, en el preciso momento en el que la ideologia neoliberal ha mostrado
sus limites histéricos porque produce cada vez mayor desigualdad e inequidad
sociales. Y el reclamo de los movimientos sociales citados es una demanda
airada e indignada contra la exclusion social, la sobreexplotacion laboral y la
carencia de oportunidades, la ausencia de democracia real.

El posmodernismo afirmativo de autores como Maffesoli apostaba, por el
contrario, por la expectativa de luchas parciales y la eventual conquista de las
denominadas libertades intersticiales. Libertades arrancadas a los sistemas,
pero, en un contexto de luchas fragmentadas y en la pretensién de producir
‘zonas de autonomia temporaria”, segun las denominan algunas corrientes
anarquistas contemporaneas. Espacios de conquistas mdviles, difusas, no
recuperables por el sistema capitalista. Espacios de libertad autoafirmativos.
Mas alla de ello, enuncia Maffesoli, no es viable aspirar a sociedades perfectas
y reconciliadas. Si una utopia subsiste solo sera una utopia ecologizada de
nuevas relaciones con la naturaleza, en términos de compafia y no de explo-
tacion y sefiorio. Hasta alli llega el planteamiento posmoderno. Por lo demas,
el caracter presentista, hedonista, inmediatista y relativista de las sociedades
contemporaneas, haria nugatorio cualquier esfuerzo de convocatoria finalista
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y con sentido histérico. Las sociedades de la Modernidad liquida (Bauman,
2004), poco conservan de las exigencias solidas de lo utépico. La fluidez es
el resultado de una movilidad, de un nomadismo, de una flexibilidad que hace
que lo social devenga fungible, reemplazable. Esta forma de sociedad pos-
moderna nos precipita al campo de las identidades reconstruibles segun las
necesidades del individuo, son las identidades bricolaje, que emanan de las
urgencias del entorno cambiante y ambivalente en las que nos movemos. Las
identidades sociales, sexuales y profesionales se recomponen a la medida de
las urgencias del tribalismo y el nomadismo posmodernos. No forman parte del
ambito de continuidad y solidez al que nos habia acostumbrado la sociedad del
trabajo y del esfuerzo de largo plazo. Este &mbito de la fungibilidad generaliza-
da es la expresion misma de la tragedia de la sociedad posmoderna.

Pero el mundo posutdpico de los posmodernistas es un mundo del desen-
canto, de la ausencia de proyecto y de finalidades. Una sociedad inmersa en
su “eterno presente” poco da cuenta de sus alternativas de futuro: “En efecto,
lo propio del “presentismo” es, justamente, vivir de una manera mas global, es
decir, no considerando que hay cosas importantes y otras que no lo son” (Ma-
ffesoli, 2001, p. 68). Pero, igualmente, el pasado, como dimension temporal,
pierde pertinencia. Existe asi una tendencia a la deshistorizacion en las socie-
dades posmodernas. En ellas solo parece contar el aqui y el ahora. El presen-
tismo de las tribus, diria Maffesoli. Y las llamadas libertades intersticiales no
logran colmar el anhelo de transformacion del principio de esperanza. Por ello,
las categorias del territorio, del lugar, del genius loci han tomado el relevo de
las categorias de la temporalidad, propias de la modernidad progresista.
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Conclusion

Algunos interrogantes radicales pesan sobre las sociedades posmoder-
nas. ¢ Hasta donde transforman a los trabajadores en categorias-zombis? ¢ Es
el capitalismo posmoderno un proceso de zombificacion generalizada? (Diaz,
2010). Este capitalismo nos abocaria al cuidado de la muerte, nos conduce
a una tanato politica pensada como alianza entre un imperio depredador y
unos individuos muertos-vivientes sin voluntad de poder o de resistencia. Ello,
como producto de la mediania presentista posmoderna. Este interrogante que-
da abierto, pero el campo de lo espectral, de la zombificacion pone en cuestion
la nivelacion, la mediania y el inmediatismo posmodernista. ;Hasta dénde
las categorias de la modernidad se han transformado en categorias zombi
para analizar el nuevo contexto social contemporaneo? Interrogantes que nos
ponen frente a la idea de una superacion radical de la modernidad. O ante la
idea maffesoliana de la saturacion de los ideales de la modernidad. Con lo cual
la afirmacion de los valores de lo posmoderno deviene ineluctable.
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Solamente la educacion, y ningun otro medio, puede salvar la
independencia alemana.

J. G. Fichte

Resumen

La tesis fundamental de los Discursos a la nacion alemana (1807-1808) de Fichte
reza del modo siguiente: sola la educacion puede salvar a la nacion. Este texto
se propone indagar sobre las razones histéricas, politicas, sociales e ideolégicas
mas importantes que pudieron llevar al reconocido filésofo aleman a formular tan
inquietante afirmacion. Abarca, grosso modo, desde la época de la Reforma pro-
testante hasta la disolucién del Sacro Imperio Romano Germanico (llegada de
Napoledn). Tal andlisis permitird, ademéas, comprender cudl fue el contexto social
general que dio lugar al surgimiento de movimientos tan reconocidos como la llus-
tracion (Aufklarung), el Clasicismo, el Romanticismo y el Idealismo alemanes, para
los cuales -caso de Fichte-, tuvo la educacién y la formacion de los individuos un
papel fundamental que cumplir en y para la sociedad.
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Andlisis historico, politico y social en torno a la sentencia de Fichte: “sélo la educacion puede salvar a la Nacion”
Historical, political and social analysis of Fichte “s sentence: “Only education can save the nation”

Abstract

The fundamental thesis of Fichte’s Addresses to the German Nation (1807-1808) reads as fo-
llows: only education can save the nation. This article investigates the most important historical,
political, social and ideological reasons, which might bring this famous German philosopher
to make such statement. The text covers, roughly, from the time of the Reformation until the
Holy Roman Germanic Empire’s dissolution (arrival of Napoleon). The analysis also involves
the general social context, which gave way to movements as recognized as the Enlightenment
(Aufklarung), German Classicism, Romanticism and Idealism, for whom—such as Fichte’s
case—education played a key role in and for society.

Keywords:

Disunity; Germany; Patriotism; Education; State.
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Introduccion

Discursos a la nacién alemana (1807-1808) de Fichte han sido objeto de
diferentes valoraciones: politicas, filoséficas, pedagogicas, culturales, etc. So-
bre ellos, al igual que sobre la mayoria de las obras del autor, se han escucha-
do las interpretaciones mas dispares. Y no solo por la dificultad que ha repre-
sentado la lectura y comprension de sus obras, debido a su gran rigurosidad y
sistematicidad, sino, también, porque el pensador aleman —para muchos solo
consecuencia de su maduracion intelectual-, no conservé una misma posicion
respecto a los numerosos temas de los que se ocupd'.

A Fichte se le reprocha haber pasado de ser un jacobino cosmopolita
defensor del igualitarismo, a ser un nacionalista apologeta de un Estado con
politicas organicistas y totalitarias; de ser un filésofo de la moral y teérico del
derecho natural, a ser no mas que un empecinado filésofo de lo absoluto. Y
qué decir de su posterior conversion al catolicismo, hecho que, igual que a su
contemporaneo Friedrich Schlegel, le suscitdé las mas numerosas criticas y
burlas por parte de los circulos intelectuales de la época. La caracterizacion
que hace de él Popper en La sociedad abierta y sus enemigos ni siquiera de-
biera ser mencionada, nada mas alejado de la realidad.

Sus propios Discursos no han corrido con mejor suerte. Baste mencionar
que tuvo que pasar por la mas férrea censura por parte del gobiermno inva-
sor francés; por décadas de olvido; por texto oficial para la motivacion de los
soldados a la guerra durante el gobierno aleman de 19152 y en relacién con
esto Ultimo, por ser considerado verdadera fuente ideoldgica e inspiradora del
nacionalsocialismo aleméan?.

! O pasa también, como en el caso de los demas idealistas y de los romanticos alemanes, que redujeron su
pensamiento a solo algunas de sus obras. Caso particular, el de Hegel, quien pareciera desconocer las dife-
rentes versiones que tuvo la Doctrina de la Ciencia (se cuenta entre 14 y 20) al considerar solo —o al menos
asi hace pensar al lector luego de escuchar las criticas que le hace y escasas referencias o citas que extrae del
autor— las primeras versiones de 1794 y 1796. Dichas reducciones han estigmatizado por muchisimo tiempo
el pensamiento y nombre del autor.

2 “En 1913, siguiendo la orden del gobierno imperial, el Alto Estado Mayor aleman hizo imprimir cientos de
miles de ejemplares de los Discursos a la nacion alemana para que cada soldado que partia al frente pudiera
llevar uno en su macuto (cf. X. Leon, Fichte et son temps, Armand Colin, Paris, 1922-1927)”. Citado por Ba-
libar, E. (1990). Ver referencia completa al final.

3 Para las diversas interpretaciones que se le dieron a los Discursos, sobre todo en la segunda mitad del siglo
XX, véase Llorente (2001).
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Sin el interés de entrar directamente en estas discusiones, puesto que
para tal asunto, de acuerdo con Llorente (2001), seria necesario un examen
minucioso Yy objetivo sobre la coherencia interna entre los propositos, conteni-
dos, presupuestos y formas de los Discursos —asunto del que pecan muchas
de las interpretaciones—, lo que aqui se busca, mas bien, es indagar acerca de
las razones politicas, sociales, historicas y demas existentes, que dieron lugar
al surgimiento de dichos Discursos publicos en la época especifica en la que
fueron pronunciados. En particular, lo que interesa saber es, como lo sugiere
el titulo de este articulo, por qué razon(es) el reconocido y polémico filésofo
idealista aleman llegd a proponer la educacion, en los momentos en los que la
mayoria de las esperanzas de una verdadera transformacion politica y social
de su pais estaban casi disueltas, como el Unico medio a través del cual podria
salvarse realmente la independencia de la nacion alemana.

Asi, a fin de dar estructura y coherencia a la reflexion e intento de explica-
cion sobre los méviles o fundamentos de la tesis fichteana (Sélo la educacion
puede salvar a la nacion), los puntos para tratar seran los siguientes: en primer
lugar, se haréd una breve exposicién sobre los factores historicos o aconteci-
mientos méas relevantes que estuvieron en la base o determinaron el statu quo
de la Alemania de aquella época. En segundo lugar, se expondran los propo-
sitos mismos de los Discursos a partir de las consideraciones que tenia Fichte
sobre la situacion politica, social y cultural de su pais. En tercer lugar, tratara
de explicarse el concepto de germanidad (Deutschheit) matizado por Fichte
para dar solucion al problema de identidad del pueblo aleman. En cuarto lugar,
se hara una sintética caracterizacion de “la nueva educacién nacional alema-
na” propuesta por Fichte; pero, mas que hacer alusion a la indudable (pero
no acritica) influencia pestalozziana, se tendrén en cuenta aquellos aspectos
fundamentales que estan relacionados de manera directa con la educacion del
individuo en una mentalidad patriética, que constituye el fin. En quinto lugar,
valdra hacer mencién de los medios que el fildsofo aleman propone para la
realizacion de su proyecto, con el propdsito de poner de relieve su viabilidad
y no dejarlo expuesto como una simple propuesta sumatoria que no tiene en
cuenta las condiciones materiales y précticas para su realizacién o, de otro
modo, como un mero proyecto romantico como han llegado a interpretarlo y
mostrarlo algunos (Véase, por ejemplo, Lopez 2008). Y, por ultimo, se presen-
taran algunas conclusiones.
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Situacion politica y social de Alemania
Antecedentes historicos

La historia de Alemania es la historia de un pueblo y un territorio ultrajado.
Ubicada en el centro de Europa, fue escenario de constantes guerras y de
toda clase de vejaciones. Desde un principio, hizo parte del dominio del Sacro
Imperio Romano Germanico (962 d.C.); la hostilidad que éste mantenia con
las deméas potencias europeas (Francia, Inglaterra, Rusia) y su preocupante
desestabilidad politica interna, lo llevd paulatinamente a su completo deceso
en 1806 por manos del ejército de Napoledn.

El Sacro Imperio Romano Germanico no se caracterizd por una unidad
politica y territorial sélida. Al contrario, consistia en una “multitud de mezquinos
despotismos que competian entre si. El imperio ‘estaba constituido por Austria
y Prusia, los principes electores, 94 principes eclesiasticos y seglares, 103
barones, 40 prelados y 51 ciudades imperiales; en suma, lo integraban casi
300 territorios” (Marcuse, 1980, p. 18). La falta de una unidad religiosa hizo
también parte de sus grandes problemas si se tiene en cuenta el papel legiti-
mador que cumplia la Iglesia (catélica y protestante (luterana, calvinista, bauti-
zante)) en aquella época respecto a las (desiguales) estructuras sociales y las
(opresoras) formas de gobierno. La relacién religion-politica-territorio fue sin
duda la més determinante en todo momento y la causante de las numerosas y
sangrientas guerras que se desarrollaron en su territorio y el resto de Europa“.

Si bien la progresiva desunion imperial se experimentaba por doquier des-
de hacia ya mucho tiempo, ésta solo llegd a tener su maxima expresion en
lo que es llamado por los historiadores como el Dualismo aleman (1740). Se
trata de una época en la que Austria (capital del Sacro Imperio) y Brandeburgo-
Prusia (segundo Estado mas grande y poderoso de Alemania), conscientes de
la avanzada desunién imperial (que los ponia a ellos mismos en una posicién
de debilidad respecto de las fuerzas e intereses extranjeros) y al mismo tiem-
po decepcionados, como el resto de las potencias europeas, por la constante
violacion a los acuerdos firmados por todos en el Tratado de Westfalia (1648),

4 Piénsese para el caso particular de Alemania el gran niimero de guerras surgidas a partir de la Reforma pro-
testante (siglo XVI).
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decidieron tomar la iniciativa de convertirse, cada uno por su lado, en los pre-
cursores idoneos de una verdadera y definitiva unidad alemana.

Austria, que siempre habia tenido mejores relaciones con el emperador y
la Iglesia debido a su filiacion catdlica, proponia la unificaciéon alemana por via
de la reivindicacion del poder y dominio del Sacro Imperio en todo el territorio
aleman. Prusia, por su parte, que era de filiacion protestante y normal oposito-
ra de aquéllas dos (Austria y la Iglesia), lo hacia por la via del derrumbamiento
de los antiguos poderes y la seguida conformacion de un nuevo gobierno, en el
que, claro est, ella misma aspiraba presidir. El reto frente a tales aspiraciones
de poder radicaba para ambos estados en convencer (0 anadirse por fuerza,
en el peor pero méas recurrido de los casos) el mayor numero de fuerzas loca-
les (reinos, principados, ducados, ciudades libres imperiales, etc.) y extranje-
ras, que les permitiera cumplir con tal cometido y, antes que nada, prepararse
para las inminentes guerras® que estaban por venir, debido al choque mismo
de los intereses entre las dos potencias germanas.

El ideal de unificacion alemana fue promovido y acogido desde diversas
formas®. Tuvo su esplendor en los reinados de Federico Il (Federico “El Gran-
de”), rey de Prusia, y Maria Teresa de Habsburgo, reina de Austria. En suma,
se trataba de un ideal de unificacion politica y territorial; pero pronto permeé
también los aspectos religioso, econémico, cultural e intelectual. Con Fede-
rico Il (de quien hablarian con admiracidn los intelectuales mas grandes de
Alemania; entre ellos, Kant, Goethe, Schiller, Fichte y Hegel), inspirado pro-
fundamente por la llustracion francesa, y José Il (heredero del trono de Maria
Teresa de Habsburgo y gran admirador del llustrado rey prusiano), muchas
reformas positivas se llevaron a cabo. Los ideales que defendieron y acciones
que emprendieron ambos reyes vinieron a consolidar lo que después se co-
noceria con el singular nombre de Era del absolutismo (1648-1815) (Fulbrook,
1995) o del Despotismo ilustrado (Tenbrock, 1968). Sin embargo, fue Federico
Il quien mas éxito tuvo. Debido a sus ideas ilustradas’, gan6 gran aceptacion

5 La mas importante fue La guerra de los siete arios (1756-1763).

¢ Entre los poetas, literatos y filosofos mas reconocidos del Clasicismo, Romanticismo e Idealismo aleman,
el ideal de unificacion fue uno de sus problemas centrales. Respondia, sin duda, a las necesidades mas funda-
mentales de su época, apoyadas en una progresiva conciencia historica.

" Debido a su inclinacion espiritual y buena amistad con Voltaire y demas circulos intelectuales franceses, se
llegé a convencer de que “la razon constituye el (inico canon del pensamiento y de la accion. De tal concep-
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entre los alemanes: llegaron a considerarlo incluso como un “héroe nacional” y
“precursor en la lucha por la unidad alemana” (Tenbrock, 1968, p. 148).

En la época del despotismo ilustrado grandes avances se lograron para
el pueblo aleman en materia juridica, politica, econémica y social. Parecia que
por fin la razon entraria a gobernar en la vida. No obstante, a diferencia de R.
Tenbrock (1968), M. Fulbrook (1995) considera que estos cambios se debieron
mas a “objetivos econdmicos, sociales o militares, y politicos mas inmediatos”
que a ideas propiamente filosoficas (p. 126). Estos dos reyes o emperadores
—como también se hacian llamar— alcanzaron, no sin dificultades, instaurar
cambios en el pensamiento y estructura misma de sus reinos y pudieron influir
en varios de los principados y ciudades del Imperio. La violenta oposicién entre
nobleza, burguesia y campesinado se vio aplacada considerablemente gra-
cias a las ideas y politicas derivadas de un intento de fundacién de un Estado
de Derecho (el cual vendria a ofrecer garantias para sus intereses privados).
Dicha situacién, segun Tenbrock (1968), no sélo sirvié como condicidn previa
para la impetuosa emergencia de la cultura intelectual alemana, sino que tam-
bién proporciono condiciones favorables para dar lugar, al menos en teoria, a
una “unidad politica” entre los alemanes (p. 154).

Contexto social e intelectual general

Con las condiciones favorables que trajo para la sociedad el nimero y tipo
de reformas que se llevaron a cabo, méaxime en Prusia (Estado protestante
y con unas politicas exterior e interior mas abierta al didlogo y al progreso
econdmico, politico, social y cultural) hubo oportunidades para que la vida
académica e intelectual prosperara como nunca antes. Gracias a la apertura
econdmica, cultural e intelectual, pudo llegar a conformarse una nueva “clase”
0 estamento social: La burguesia ilustrada. Se trataba de un nuevo estrato
social ascendente (Herrmann, 1988, p. 122) conformado por profesionales y
pequenos empresarios que, debido a los importantes servicios profesionales
que ofrecian al gobierno y a la nobleza, lograron ganarse poco a poco un alto
grado de reconocimiento publico y una considerable capacidad de influencia

cion surge la exigencia tedrica de que el soberano quede también vinculado en su modo de actuar a una norma
juridica objetiva” (Tenbrock, 1968, p. 144). Federico mismo llego a considerarse un servidor mas del Estado,
hecho que le proporciono una gran aceptacion entre muchos de los pueblos que dominaba y demas que desea-
ron unirsele cuando vieron crecer su poderio.
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en las decisiones del gobierno en materias juridica, politica, econdmica, social
y, sobre todo, en materia educativa. Fue su particular mentalidad o actitud
comprometida frente a la critica situacion de la época (hambruna, atraso eco-
némico y comercial, fragmentacion politica y social, productos de los centena-
rios y déspotas regimenes feudales) la que fue otorgandole tal reconocimiento
y poder. Una mentalidad inspirada en las revolucionarias ideas de las llustra-
ciones inglesa y francesa, que abogaban por el gobierno de la razén.

Se distinguian, empero, en esta nueva burguesia, dos grupos: la bur-
guesia propietaria y la burguesia culta. Sus nuevas mentalidades consistian
fundamentalmente, segiin Herrmann (1988), en lo siguiente: por el lado de la
burguesia propietaria: una “tendencia a la innovacion, capacidad organizativa,
dominio sobre la mano de obra libre, utilizacion de la técnica mecanizada,
expansion a los mercados extranjeros, calculo del riesgo empresarial” (p. 122).
Sus propuestas e intereses sociales estuvieron puestos en la educacion: una
“educacion para la ‘industriosidad’, para la aplicacion (lat. Industria) y la labo-
riosidad” (p. 122).

Por el lado de la burguesia culta, surge un nuevo y extrafo (entre y para
los alemanes) sentimiento de “patriotismo”; esto es, una “conciencia de res-
ponsabilidad con la comunidad; utilidad publica y servicialidad; cosmopolitismo
y tolerancia; independencia intelectual y critica de la tradicién; en suma, ilustra-
cion y formacion” (p. 122). Segin Herrmann (1988):

Esta burguesia culta constituye la “sociedad ilustrada” en el verdadero sentido del
término, es decir, el grupo social de los “patriotas” que tiene presente el bien comin,
que desea promover la llustracién y que crea con este fin una opinién y un discurso
publico sobre los asuntos generales (pp. 122-123).

Fue entonces en el marco de este nuevo estrato social en el que germi-
naron de manera impetuosa los ideales de la llustracion (Aufklarung) alemana,
los movimientos intelectuales y artisticos como el Sturm und Drang y las ten-
dencias literarias y filosoficas como el Clasicismo, el Romanticismo y el Idealis-
mo alemanes. Los aportes mas relevantes de estos movimientos y tendencias
tienen que ver con los diversos e intensos esfuerzos de, por un lado, reivindi-
car la libertad, la voluntad y la autonomia del individuo; y, por otro, reconciliar
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opuestos como naturaleza y espiritu, razén y sensibilidad, hombre y divinidad,
hombre y mundo, subjetividad y objetividad, teoria y praxis, etc. los cuales, se
habian develado y erigido para ellos como los elementos constitutivos y mas
determinantes de la época y de cuya reconciliacion dependia stricto sensu la
obtencién de un conocimiento objetivo del mundo, y la consolidacion de un
verdadero Estado o Nacién, unido y auténticamente humano. Como herederos
directos de las ideas de la llustracion y animados por las consignas o divisas
de la Revolucion Francesa (liberté, égalité, fraternité), erigieron como principio
y condicién de todo progreso la educacion (Erziehung) y formacién (Bildung)
de los individuos, y como ideal regulativo o fin final de toda accion conjunta
la instauracion del gobierno de la razén mediante la fundacion de un verda-
dero Estado nacional y de derecho. Educacion, formacién, sociedad, cultura
y politica fueron los ambitos y temas fundamentales en y desde los cuales se
intentaron esclarecer las vias y condiciones de posibilidad de toda verdadera
transformacion social y humana. La propuesta educativa y social de Fichte se
encuentra inscrita en estas consideraciones.

Recepcion de los ideales de la Revolucion Francesa

La Revolucion Francesa (1789) tuvo un particular impacto en Alemania.
Fue vista como un gran acontecimiento historico entre los intelectuales de la
época. Fue el tema de discusion y la fuente de inspiracion de las mas diversas
posturas sociales y humanistas. Sin embargo, distinguieron con claridad entre
lo que eran sus ideales o consignas (libertad, igualdad y fraternidad para to-
dos) y los medios por los que pretendia alcanzarse los mismos.

Respecto a los ideales, no dudaron en senalar que se trataba de los ver-
daderos principios por medio de los cuales podria llegar a alcanzarse una hu-
manidad ideal, una vida digna y un gobierno justo para todos. Se sabe que
personajes como Goethe, Schiller y Hegel hacen muy buenas alusiones y has-
ta fundan las esperanzas de un progreso histérico universal a partir de la natu-
raleza y las consecuencias mismas de dicho acontecimiento. Pero, también se
sabe y cuenta de la profunda decepcion que sintieron cuando, por manos de
Napoledn y en nombre de dichos principios, fueron cometidos los crimenes y
los espectaculos mas atroces en Alemania y el resto de Europa®. Los alemanes

8 Sin embargo, valga decir que Hegel siguié mostrando gran simpatia por Napoleon, puesto que veia en él no
un hombre sino la expresion de una fuerza espiritual que venia a acabar con toda forma de egoismo y parti-
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se dieron cuenta de que, si bien la instauracidn de dichos principios resultaba
urgente para la época, para acabar con el absolutismo feudal (Marcuse, 1980,
p. 10), con la servidumbre, el orden estamental y los privilegios de la nobleza
—como en efecto se dio en muchas de las ciudades y Estados conquistados
por Napoleon mediante su Codigo napoleodnico, que otorgaba igualdad juridica
para todos los ciudadanos ante la ley y los concebia como ciudadanos libres,
algo nunca antes visto en Alemania (Tenbrock, 1968, p. 168) —, no por ello
tenia que acudirse a medios tan violentos o adoptar medidas tan represivas
contra los mismos alemanes. La influencia que tuvo la Revolucién Francesa en
los idealistas alemanes dio lugar también a que se denominaran sus filosofias
como teorias de esta revolucion; pero, como aclara Marcuse (1980):

Esto no significa que Kant, Fichte, Schelling y Hegel ofreciesen una interpretacion
tedrica de la Revolucion Francesa, sino que, en gran parte, escribieron su filosofia
como respuesta al reto de Francia de reorganizar el Estado y la sociedad sobre una
base racional, de modo que las instituciones sociales y politicas concordaran con la
libertad y el interés del individuo [...] Las ideas de la Revolucion francesa estan pre-
sentes en el propio nlcleo de los sistemas idealistas y determinan en gran medida
su estructura conceptual (Marcuse, 1980, p. 9).

En el caso de Fichte, la presencia de estos ideales o principios en su
filosofia es evidente; el impacto que tuvieron sobre la sociedad alemana lo
motivé incluso a escribir un texto sobre el impacto, percepcion y posicién de los
alemanes frente a la Revolucién Francesa®. Alemania auguraba entonces un
cambio sustancial en su estructura; un nuevo orden de cosas se habia anun-
ciado para Europa y para el pais con el estallido de dicha revolucion. Fichte
se contagio de tal entusiasmo y adul6 en principio a Francia por tal logro; pero
pronto tendria que distinguir muy bien entre quién y de qué manera es que
tales ideales humanos tendrian que ser llevados a cabo dadas las desafortu-
nadas contradicciones que estaban por venir.

Disolucion del Sacro Imperio Romano Germanico

Si bien la Dieta Imperial de Ratisbona habia llevado ya a cabo una Di-
putacion del Imperio en 1803 —consecuencia de la agudizacion del dualismo

cularidad en Europa y en cada uno de los gobiernos o Estados alemanes mas apoderados del momento. Para
Hegel la época misma de transformacién no empezaba ni terminaba con Napoleén.

° Beitrdge zur Berichtigung der Urteile des Publikums iiber die Franzosische Revolution (1793).
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aleman-, fue sélo hasta 1806, con la victoria de Napole6n en la Batalla de
Jena, con la creacion de éste de la Confederacion del Rin (compuesta por 16
estados alemanes y otras ciudades y reinos importantes) y la consecuente
adopcion de esta confederacion del Codigo napoleénico, que llego a declarar-
se de manera oficial la supresion del Sacro Imperio Romano Germanico y, con
ello, la rendicion de Alemania a Napoleon —quien en el otofio de 1804 se habia
proclamado ya a si mismo emperador de Francia y de cada una de las tierras
conquistadas en Europa.

Asi, el casi milenario Imperio no existiria mas que en el recuerdo y el
sentimiento de nostalgia de quienes (sobre todo nobles y burgueses) si bien
reconocian que en términos juridicos e igualitarios no habia sido el mejor, pre-
ferian lo poco que tenian con éste, a tener que hacer depender en adelante
su existencia y bienestar de un poder extranjero que no inspiraba confianza
alguna, a pesar de las muchas promesas que hacia su nuevo Cédigo juridico.
Entre otras cosas, el Codigo napolednico prometia:

1. Abolicion completa de la servidumbre, del orden estamental y de los privile-
gios de la nobleza y del clero.

2. lgualdad juridica de todos los ciudadanos ante la ley.

3. Facilitacion de las condiciones para la creacion de libre empresa mediante
la liberacién de la economia y del comercio de las trabas procedentes del
feudalismo medieval.

4. Abolicion de toda forma de feudalismo
5. Libertad de conciencia

6. Libertad de trabajo (véase Tenbrock, 1968, pp. 167-168; Fulbrook, 1995,
pp. 137-138).

Es claro que estos aspectos resultaban muy atractivos para las clases
inferiores, incluida la burguesia. A ello se debi6 el gran apoyo, en principio, de
muchos alemanes a las campafias napoleodnicas. Sin embargo, ello, hasta el
momento en el que las acciones de Napoledn empezaron a ir en contra con
dichas promesas y sobre todo con los principios revolucionarios que €l mismo
proclamaba. La figura de Napoledn tomo un cambio dréstico: empez6 a verse
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ya no como el libertador y verdugo de los regimenes medievales absolutistas,
sino como enemigo comun del pueblo aleméan (v. Tenbrock, 1968, pp. 168-
170), puesto que empezd a proceder de la misma manera como lo hacian
aquéllos. Fichte, en un escrito de 1807, llegd a denominar a Napoledn como
el “usurpador” del pueblo aleman. En los Discursos no utilizara tales calificati-
vos ni tampoco se referird a él con nombre propio'’, pero no es dificil adivinar
hacia quién esta dirigido todo su odio.

Propositos de los Discursos ante la cuestion alemana

Fue in concreto a partir de la decepcion y disgusto generalizado del pue-
blo alemén ante los invasores franceses y de la necesidad resignada en si
misma de superar tal estado de cosas (servidumbre a los intereses napoleé-
nicos), que Fichte elaboré sus valerosos™ y persuasivos Discursos, dirigidos
exclusivamente a quienes él llamaba alemanes por antonomasia®. En ellos,
reconocia sin vacilacién la desesperanza y el sentimiento de impotencia que
envolvia a la nacién alemana en su conjunto ante el “dominador extranjero”,
dado que eran conscientes de que las posibilidades de dar un giro positivo a
las cosas resultaban casi nulas, por tres razones: 1- Casi todos sus ejércitos
le habian sido arrebatados y debian ser dispuestos en adelante para el ser-
vicio del ejército francés. 2- Las altas sanciones econdmicas impuestas por
Napoledn a quienes le resistieron dejaron a muchos gobiernos sin suficientes
recursos para construir y emprender nuevas campanas. 3- La censura o per-
secucion declarada a todo intento de rebelién o promocion de patriotismo lle-
naron a los tedricos y politicos activistas de un profundo temor. El egoismo, la
indigna resignacion (o conformismo) y el temor de los principes y habitantes de

10 En relacion al hombre sin nombre (In Beziehung auf den Namenlosen), forma en la que también se refiere
Fichte a Napoleon. De este texto hay una traduccion que se incluye como apéndice en: Fichte, J. G. (1986)
Reivindicacion de la libertad de pensamiento y otros escritos politicos. Traduccion de Faustino Oncina Coves.
Madrid: Taurus.

! Habla en términos de “poder extraiio”, “poder extranjero”, “mano extranjera”, “dominador extranjero”,
etc. Seguramente, para evitarse problemas con el ejército invasor francés, el cual se encontraba siempre vigi-
lante por las calles berlinesas.

12 El riesgo que corria Fichte con dichos pronunciamientos era someterse a las severas normas de censura e
incluso la pena de muerte. Pero no fue Fichte el unico intelectual reconocido en exponerse a tales riesgos. Se
cuenta también de Schleiermacher, Heinrich von Kleist y Ernst Moritz Arndt. (véase Hans-Christian Lucas,
en: Fichte, 1984, p. 35).

13 Uno de los primeros puntos que Fichte aclara al inicio de sus Discursos es el siguiente: “Que hablo a ale-
manes por antonomasia de alemanes por antonomasia, no reconociendo, sino desechando totalmente y desde-

nando todas las diferencias disgregadoras que ha dado lugar desde hace siglos a acontecimientos nefastos para
una nacion” (Fichte, 1980, p. 50).
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Alemania eran problemas que aquejaban al pueblo aleman; de ellos se ocupd
in extenso Fichte en sus Discursos cuando los sefiala como causas historicas
de la desunién y debilidad entre los alemanes. Estos aspectos dan muestra
de la dificultad que habia para planear y llevar a cabo de manera autonoma y
conjunta algunas medidas de solucion frente a la crisis. Una renovacion total
del sistema educativo seria para Fichte la Unica manera de cortar de raiz el
problema, pues no a otras razones mas que a las internas atribuye el filésofo
las causas de la desgracia nacional.

Los alemanes se encontraban sin fuerzas y eran conscientes de que no
debian esperanzarse completa ni ciegamente en las pocas ayudas ofrecidas
por las otras potencias; sabian que los intereses de Inglaterra, de lo que aun
quedaba del antiguo régimen francés, y de Rusia, no eran muy distintos a
los del actual emperador. Sin embargo, algunos estados y ciudades lograron
crear pequenas alianzas con éstas y entre si mismas con el fin de resistir al
regimen tiranico; sin embargo, en vano, pues la situacion empeoraba cada vez
que Napoleon resultaba vencedor y arremetia en consecuencia contra quienes
habian osado traicionarlo.

Era claro que no seria por la fuerza como los alemanes lograrian algo. El
pueblo, en su mayoria, consideraba que no tenia mas opcidn que sentarse a
observar los acontecimientos y esperar a que fueran otros los que definieran
su destino. Pero otros, como Fichte, quien sabia del alto riesgo que implicaba
hablar en contra del nuevo emperador, de la alta censura que habia contra
toda manifestacion de patriotismo (véase Heine, 2008, p. 192) y de la teme-
ridad que los absorbia a todos y se atrevié a pronunciar unos Discursos en
los que hablaba de la indigna y humillante situacion en la que se encontraban
los alemanes y de los grandes riesgos que implicaba permanecer pasivos,
pero, al mismo tiempo, se esforzaba por demostrar y convencerlos sobre las
condiciones internas en favor que poseian (idiosincrasia del aleman, razones
histéricas), sobre el Unico medio que les quedaba para transformar por ellos
mismos el actual estado de cosas, sobre la forma en que debia desarrollar-
se tal accion, sobre los actores de la misma y, por Ultimo, se esforzaba por
convencerlos acerca del compromiso y responsabilidad que cada uno debia
asumir sin vacilacion en la construccion y ejecucion de dicho proyecto, si es
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que realmente estaban interesados en liberar a la nacién del poder extranjero
que tenia amenazada su propia existencia como alemanes.

Fichte es reiterativo en sefialar y denunciar el estado de sumisién del
pueblo aleman y en advertir sobre las consecuencias que se derivarian de
permanecer en tal estado. Hace fuertes afirmaciones como las siguientes: “es
una mano extranjera la que dirige y gobierna” (1984, p. 55), “el presente ya no
nos pertenece” (p. 209). Y en relacién con las consecuencias: “[a]quello que ha
perdido su autonomia ha perdido al mismo tiempo la capacidad de influir en el
flujo del tiempo y de determinar libremente el contenido del mismo; si persiste
en semejante estado, el poder extrafio que domina hace que termine su época
y él mismo [el pais, la nacidn] con ella” (pp. 49-50).

Los numerosos y recién huérfanos territorios del Sacro Imperio™ se en-
contraban en completa vulnerabilidad. Habian perdido gran parte de su auto-
nomia politica, militar y econémica; a excepcion de Austria y Prusia, no esta-
ban ya bajo el seguro amparo (aunque fuera formal) de alguna potencia; entre
ellos no existian buenas relaciones, y tanto sus gobernantes (locales) como
sus individuos habian pasado a ser servidores ya de intereses ajenos (los
de Francia), estaban a punto de dejar de ser alemanes porque, a pesar de la
sumision fisica, el espiritu (Geist) seglar o incluso milenario de los alemanes
germanos pervivia aun en la mentalidad e idiosincrasia del pueblo: en su len-
gua, en su literatura, en su religién, en su cultura, en su filosofia y en cada uno
de los individuos. Tal espiritu se encontraba en riesgo debido a las politicas re-
presivas de Napoleén, quien, ademéas de intentar establecer el servicio militar
obligatorio (esto es, al servicio de Francia), queria unificar su imperio e impuso
una sola lengua: el francés. Es por ello que Fichte afiade: “No permitamos que
junto con nuestro cuerpo al mismo tiempo se doblegue, se someta y se haga
prisionero también nuestro espiritu” (1984, p. 222), puesto que seria justamen-
te el espiritu aleman, a los ojos de Fichte, el que los emanciparia de la actual
esclavitud. Era el espiritu el impulso (Trieb) y la fuerza (Kraft) espiritual (origi-
naria e historica) de transformacion que se encarnaria y desarrollaria en'y por
medio de una nueva educacion nacional, de una nueva actitud y mentalidad de
los alemanes frente a su presente.

14 Si se recuerda la cita de Marcuse, eran alrededor de trescientos territorios.
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Decia Fichte al final de su primer discurso: “Después de todo, el objetivo
de estos discursos consiste en proporcionar valor y esperanza a los fracasa-
dos, anunciar alegria en la profunda tristeza y superar con facilidad y en paz la
hora del aprieto” (1984, p. 61). Ningun propdsito ni ningun mensaje resultaban
mas adecuados ante el estado y sentimiento de devastacion del pueblo ale-
man.

Pero, como ya se dijo, la causa del problema era mas profunda. La pe-
nosa situacion a la que habia llegado Alemania no dependia unicamente de
la invasién de Napoledn a sus tierras; éste aprovech6 (con la astucia que le
caracterizd) la agravada desunion politica, econémica y social de la que ya
adolecia hace algun tiempo el Sacro Imperio Romano Germanico que, con el
surgimiento del dualismo aleman, vio anunciada su propia muerte.

Ahora bien, teniendo en cuenta tanto los problemas externos (en relacion
con Francia) como los internos (entre los estados y ciudades alemanas), es
la razén por la que Fichte recalca una y otra vez lo siguiente: “tenemos que
comprender que la salvacion hay que encontrarla no en el [poder extranjero]
sino en la unién de los alemanes entre si’ (1984, p. 239); “s6lo nosotros mis-
mos Somos quienes tenemos que ayudarnos”: no algun “hombre”, ni “ningun
Dios”, ni siquiera el azar harian por los alemanes lo que ellos deben hacer
por si mismos (p. 52). Se trata de una exhortacion a la autoactividad y a la
autodeterminacion racional porque hace referencia a algunos de los conceptos
fundamentales de sus doctrinas de la ciencia y del derecho natural, cuyos as-
pectos se encuentran en la base del contenido tedrico y programatico de sus
Discursos.

Hasta aqui se tiene lo siguiente:

* Un panorama amplio que permite entrever algunos de los acontecimien-
tos més importantes, para el caso, en la historia de Alemania y la época
especifica en la que Fichte pronunci6 sus discursos. Entre dichos hechos
0 acontecimientos estan: 1. El surgimiento del dualismo aleman. 2. La apa-
ricion de la burguesia ilustrada (culta y propietaria). 3. La acogida de los
ideales de la Revolucién Francesa. 4. La disolucién del Sacro Imperio Ro-
mano Germanico.
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* Pérdida de la autonomia de la nacién alemana por manos de Napoledn.

* Las razones por la cuales los alemanes se distanciaron de la imagen que
tenian de Napoleodn, por las contradicciones 0 inconsecuencia entre sus
promesas y sus acciones y por instaurar un nuevo régimen despotico.

* Pérdida de la autonomia de la nacion alemana por manos de Napoledn y
riesgo de desaparicion como nacion.

* Solo los alemanes podian ayudarse a si mismos si querian evitar a toda
costa perder también lo poco que les quedaba: su lengua, su cultura, su
religion, su filosofia y su literatura.

Ahora bien, respecto de la “curiosa” propuesta o revolucionaria tesis de
que sblo la educacion podia salvar a la nacién, se han expuesto hasta ahora
los principales acontecimientos y aspectos que determinaron el statu quo de la
época de Fichte. Del filosofo aleméan se ha sefialado su percepcion y posicion
frente a ello. Tales descripciones se han hecho desde otras fuentes histori-
cas. Ahora, se expondran, de una parte, las causas o razones fundamentales
alemanas a las que Fichte atribuye el lamentable desenlace de las cosas v,
en segundo lugar, los aspectos, principios, medios y fundamentos a partir de
los cuales propone una salida. Se trata de buscar un medio “seguro” y casi
“‘imperceptible” que les permita a los alemanes unirse finalmente y oponerse
al poder extranjero (Cf. Fichte, 1980: 49-50), a fin de evitar llegar a “perecer
totalmente” (Id, 51), como nacidn y como alemanes que son. Tal medio no se
halla en ninguna parte; no encuentra su fundamentacion y esencia en lo ex-
terior sino en lo interior. La posibilidad de mejorar dependera de volver sobre
la propia interioridad del pueblo alemén, para alzarse nuevamente como el
Fénix y conquistar su realidad exterior. De tal accion dependera la extincion o
el resurgimiento de la nacion.

Estamos vencidos; de nosotros seguira siempre dependiendo el que, ademés, sea-
mos también menospreciados y menospreciados con razén, y el que a todas las
otras pérdidas afiadamos también la del honor. La lucha con las armas se ha termi-
nado; surge, si asi lo queremos, la nueva lucha de los principios, de las costumbres
y del caracter (Fichte, 1980, p. 243).

Debian encontrase las causas, fuerzas y razones internas, es decir, aque-
llas condiciones propias a partir de las cuales, segun las consideraciones del
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autor, podian los alemanes elevarse por encima de la situacion actual y es-
perar la solucion a su crisis mediante una meditada y efectiva renovacion y
ampliacion del sistema educativo nacional. Sélo a partir de la concientizacién
sobre dichas razones o condiciones, que debe hacerse efectiva en la renova-
cion del sistema educativo nacional, podra esperarse realmente la salvacion
de la nacion alemana. De acuerdo con Llorente (2001), la visién de Fichte so-
bre la instauracion de un orden politico sélido para el futuro de Alemania, sélo
podria concretarse mediante el sistema de educacion nacional (p. 169). Asi, la
intencidn esta puesta en develar el trasfondo politico y social de su propuesta
y las seguidas consecuencias de proponer una reforma educativa en la que
todos y cada uno de los individuos deben ser participes.

Para ello, se expondran los siguientes aspectos: 1. Aspectos que llevaron
a Alemania al estado actual. 2. Los elementos que histéricamente han vincu-
lado entre si a los alemanes, y el nuevo elemento que deberia sustituirlos. 3.
Sobre la idiosincrasia de los alemanes a lo largo de la historia o el asunto de la
Germanidad (Deutschheit). 4. Caracteristicas de la nueva educacion nacional
alemana. 5. Los medios que propone Fichte para llevar a buen término su
proyecto.

Aspectos fundamentales de los Discursos que llevan a esclarecer la
razon de ser de la propuesta fichteana

Causas de desunion

Ademés de la numerosas y sangrientas batallas que se dieron en suelo
aleméan por motivos religiosos (luchas entre catdlicos y sectas protestantes),
y las politicas, que siempre estuvieron mediadas por un modelo o criterio ex-
tranjero (Fichte, 1980,pp. 238-239) y no por principios € intereses patriéticos,
los alemanes han estado la mayor parte del tiempo con un ojo puesto en el ex-
tranjero y otro sobre ellos mismos, esto es, anhelando y admirando lo exterior
e interesandose sdlo por los asuntos propios, particulares y no por los de ca-
racter colectivo. Se trata de un egoismo que ha primado a lo largo de la historia
alemana y que gand su “maximo desarrollo” (p. 54) en la época actual. “[E]l
egoismo es la raiz de todas las deméas depravaciones” tan pronto como exis-
te en los gobernados se extiende a los gobernantes y viceversa (pp. 55-56).
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Consiste en una preocupacion exclusiva sobre si mismo sin importar el estado
del préjimo ni manifestar ningun interés en fundar y realizar una verdadera
comun-unidad. El egoismo ha desencadenado en un estado de aislamiento
y dispersion entre los territorios alemanes, replegados sobre si mismos, no
dieron lugar a la consolidacion de una fuerza y unidad comun que les diera la
fuerza para resistir hasta el final. Por ello fueron carnada facil: “aqui la culpa
0 inocencia es de todos igual y el calcularla ya no es posible. Al precipitarse
el resultado final se puso de manifiesto que los estados alemanes aislados ni
siquiera se conocian a si mismos, no conocian sus fuerzas ni su verdadera
situacion” (p. 246). El egoismo fue un mal generalizado del que también se
percataron y hablaron con desprecio Schiller y Hegel; no se trata, para ellos y
para Fichte, de otra cosa que de un pensamiento particular imposibilitado del
todo para algo universal: la filosofia, la ética (Sittlichkeit) y el Estado.

Elementos de vinculacion

Ante tal exacerbacion del egoismo, los escasos elementos de vinculacion
no podrian ser menos interesados y particulares: el miedo y la esperanza (Fi-
chte, 1980, pp. 56-57). El miedo, en el sentido de no querer perder lo poco o
mucho que se tiene por manos del enemigo; se trata de unidades parciales
en tiempos de crisis 0 amenazas con el fin de protegerse mutuamente. La
esperanza, en el sentido de aspirar a y esperar tiempos mejores pero ante lo
cual nadie se compromete. En ambos casos se trata de conservar o mejorar
el bienestar individual; tal interés particular atraviesa territorios e individuos de
Alemania. La desunidn politica y social es consecuencia y a la vez condicion
del arraigamiento de una tal mentalidad.

Por tratarse de una mentalidad es que Fichte propone la educacién como
un medio idéneo para transformarla. Por medio de ella se propone crear un
nuevo vinculo: el amor a la patria®™, que incluye el bienestar individual y co-
lectivo en tanto y en cuanto los individuos sean miembros comprometidos y
celosos de una misma comun-unidad. “Hay que educar a la mayoria de los
ciudadanos en esa mentalidad patriética, y para estar seguros de ella, la edu-
cacion tiene que ser intentada en la totalidad” (Fichte, 1980, p. 176). Totalidad
quiere decir: a todos, sin excepcion (p. 60), “perfecta e integramente” (p. 85).

1 Finalidad de la educacion. A este tema dedica el Discurso octavo; pero lo trata también a lo largo de toda
la obra.
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Teniendo en cuenta lo limitado que resulta para una nacién una unifica-
cion por medio del miedo y la (vana) esperanza, Fichte, luego de hacer ex-
poner unas cuantas consideraciones positivas respecto al amor como nuevo
vinculo, afirma:

Por esta razén nos vemos necesariamente obligados a formar hombres en su in-
terior y desde la base, ya que solo en el caso de que se den tales hombres podra
subsistir la nacién alemana, pues en caso contrario se fundiria necesariamente con
el extranjero. En consecuencia, tenemos que fijar en el animo de todos aquellos con
quienes queramos contar dentro de nuestra nacién un tipo de amor que nos lleve
directamente y sin mas al bien como tal y por si mismo en lugar de ese egoismo al
que nada bueno puede unirnos por mas tiempo. (p. 68)

El asunto de la identidad alemana o de la Germanidad
(Deutschheit)

Para convencer a los alemanes sobre algunas de las razones por las que
debian sentirse orgullosos, y de como, a partir de su idiosincrasia, podrian
aspirar a alcanzar por ellos mismos un mejor estado de cosas, dedica Fichte
cuatro amplios discursos. Con la intencidn de resaltar sélo lo importante para
el asunto del que aqui se ha querido tratar, se permite anotar sélo los siguien-
tes aspectos:

* Dado que los alemanes: “una estirpe de los germanos”, decidieron, a difer-
encia de los eslavos y escandinavos, permanecer en su territorio originario
y no contaminarse con ninguna otra lengua ni costumbres, son un pueblo
mas puro y tal pureza esta presente en todos y cada uno de sus individuos.

* La lengua originaria (Ursprache) que poseen, Unica y la misma para to-
dos, guarda en si toda la historia de su formacién y le permite a quienes la
hablan acceder directamente a sus contenidos mas elevados y espirituales.

* La lengua es el factor comin de unidad y entendimiento de un pueblo,
quienes tienen una propia y ademas de eso es viva y originaria, estan en la
capacidad de aprehender la unidad esencial que existe entre cada palabra
y la accién que ella misma describe, entre pensamiento y realidad, de modo
tal que logran hacerse de manera directa de su sentido espiritual, de su
fuerza vivificante, transfiguradora y liberadora y, en consecuencia, formarse
segun ella.
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* Caracteristicas singulares del espiritu aleman: “alta religiosidad™'®; preocu-
pacion por lo colectivo; entrega y esfuerzo en sus tareas; seriedad en lo que
se propone; profundidad; impetu; entusiasmo; pensamiento independiente
(pp. 129-135); “serios, dificiles y concienzudos” (p. 244).

* “[TJodo lo que en la actualidad es aun honorable entre los alemanes surgi6
en su seno” (p. 136) Asi, por ejemplo, “ha sido el aleman quien ha perfeccio-
nado la formacion [Bildung] en todos sus pasos”; quien ha podido desarrol-
lar una “politica distinta” (p. 146); quien ha podido basar, como los griegos,
la ciudadania en la educacion (p. 147); quien ha desarrollado una “filosofia
consciente de si misma” (p. 153).

* Finalmente, dice Fichte: “Si hasta ahora, a lo largo de nuestro analisis he-
mos procedido de modo adecuado, de ello tiene que inferirse que solo el
aleman —el hombre originario y no muerto en un estatuto arbitrario—tiene
verdaderamente un pueblo y tiene derecho a contar con un pueblo, y que
s6lo él es capaz del amor verdadero y racional a su nacién” (p. 157).

Ahora bien, en lo que respecta al asunto de la Deutschheit (Germanidad) y
su diferencia de la Deutschtum (Germanismo), Ultima de la que Hegel se burl6
con gracia con la modificacién Deutschdumm (“germanoestupidez”) ( Pinkard,
2002, p. 401), consiste en lo siguiente: para el caso de la Deutschtum, se trata
de aquellos quienes tenian un “deseo enfermizo de volver al Sacro Imperio y
a un cultivo necio de particularismos ‘germanos’ que habian de suplantar a los
elementos mas universalistas de la cultura moderna”, (p. 401) trata de quienes,
sirviéndose de la necesidad de los alemanes de conservar, definir y destacar
su identidad ante los invasores franceses, hacian demagogia de ello con el
fin de fundar todo tipo de particularismos semejantes a los del viejo orden
medieval aleman. Por ello, Fichte crea un neologismo con el que, en lugar de
particularizar su acepcion a la pertenencia a una nacién determinada, lo que
pretende es universalizar su significado trascendiendo toda frontera territorial
y politica, proponiéndolo como una “actitud espiritual (Geisteshaltung)” cuyo
interés y sentido responde “[a]l progreso del género humano en la realizacion
de la libertad” (Lucas, en Fichte, 1980, pp. 35-36) y con respecto a lo cual los
alemanes, debido a su idiosincrasia, su lengua y su elevada cultura (literatura,
religion v filosofia), tenian una responsabilidad ineludible con sus ancestros,

'® En la época de Fichte la religiosidad se entendia como una disposicion especial y esencial del animo para
elevarse a lo espiritual. No dependia para su realizacion de la afiliacion a una confesion particular sino del ani-
mo, el esfuerzo y la disciplina de cada individuo de reflexionar acerca de los grandes misterios de la vida, que
se creia, podian comprenderse o indagando en la propia interioridad o dedicandose al estudio de las grandes
obras de la humanidad.
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con la historia de la humanidad y con sus méas grandes pensadores (Cf. Fichte,
1984: 266-269). Esta es una razdn para contrarrestar a quienes, impulsados
por un animo distinto al de la comprension, juzgan ideas o conceptos como
estos por fuera de su contexto historico o del marco argumentativo de la obra,
esto es, por fuera del todo mismo, y ven, en el particular, inicamente la ex-
presion de un racismo o un nacionalismo extremo en Fichte' y no el sentido
esperanzador, emancipador e histérico-programatico de sus ideas en relacion
con su nacion y con todo el género humano.

La nueva educacion nacional alemana

En los Discursos Il lll y X Fichte explica en qué consiste la nueva educa-
cién nacional alemana. Como se advirtié en un principio, el interés no residia
tanto en explicar en qué consiste dicha educacion sino en las razones por las
cuales se propone la misma como un medio salvifico para la nacién. Se ha
indicado ya cual es el fin de esta educacion: formar y consolidar un amor a la
patria como nuevo elemento de unificacion de los alemanes.

En primer lugar, Fichte critica, de la educacién practicada hasta el mo-
mento, lo siguiente: es un modelo absolutamente escolastico: forma en el dog-
matismo (la mera memorizacion y repeticidn) e impone unos criterios morales
que en lugar de transformar la voluntad la deja intacta y de esta manera hacen
al hombre incompetente para toda reflexion y capacidad de decision con crite-
rio. Por ello, exige de la nueva: 1. Formarlo en cuerpo, mente y espiritu (Geist).
2. Incentivar la espontaneidad y la libertad en el aprendizaje, a fin de que
logre disfrutar del mismo y no haya necesidad de vigilarlo todo el tiempo ni de
obligarsele a éste. 3. “Formarlo en pura ética” (reine Sittlichkeit) (1980, p. 86),
con el propdsito de que sea capaz de comprender por si mismo y en relacion
con los demas el sentido y valor de los principios morales de la sociedad. 4.
Exhortar al individuo a la formacién y compromiso en aquellas actividades para
las que esta capacitado (tedricas o practicas). 5. “Formarle, es decir, proceder
de tal manera que no pueda querer de forma distinta a la que se quiere que él
quiera” (p. 67); lo que se quiere es una voluntad convencida que desee el bien
por si mismo y no por los beneficios que pueda traer. 6. “Aniquilar por completo
la libertad de la voluntad ya desde la base que ella pretende cultivar y, a cam-

17 Mas elementos para refutar esto se encuentran especialmente en su décimo cuarto discurso.
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bio, hacer surgir en la voluntad una necesidad rigurosa de las decisiones y una
imposibilidad de lo contrario; a partir de esto se podria contar y confiar en ella
con plena seguridad” (p. 66). 7. “En consecuencia, el tipo de educacion que
yo he propuesto debe consistir en una habilidad segura y sensata a la hora de
formar en el hombre una voluntad firme infaliblemente buena” (p. 67).

Asi, lo que se propone esta educacion, en la que el amor a la patria tiene
que regir como “autoridad primerisima” (Fichte, 1980: 163), es formar hombres
integrales, criticos, convencidos de sus propios deberes para los suyos y el
Estado, que estén en la capacidad de superar el estado de sumision actual
y reivindicar con firmeza y orgullo su germanidad. Ello se logra, en términos
causales, debido a los dos aspectos aparentemente contradictorios de la pro-
puesta de Fichte: por un lado, la incentivacion de la espontaneidad libre en el
aprendizaje del individuo; por otro, la sistematizacion de la educacion que debe
lograr determinar la voluntad de cada uno de los individuos sélo para el bien,
esto es, para el bien comdn, el de la patria. La clave esta en la exhortacion,
principio y concepto fundamental de su Doctrina del derecho (1796/1797). Alli
afirma: “La exhortacidn a la espontaneidad libre es lo que se llama educacion.
Todos los individuos tienen que ser educados para llegar a ser hombres, pues
de otra manera no llegarian a serlo” (1994, p. 134). Asi, lo que presupone
Fichte es una capacidad del hombre para comprender el bien segun principios
racionales, y en consecuencia, una facultad para regirse segun ellos. Por lo
que al caso respecta, lo que urge para el individuo de esta sociedad es velar
porque su nacidn no perezca a manos del extranjero; la reivindicacion y for-
talecimiento de la autonomia de la nacién alemana es lo que debe aparecer
para el individuo como el supremo bien en el que se reconoce y reconoce a los
suyos. El individuo que resulta de esta educacion es, como decia Fichte, un
individuo incapacitado para cualquier dependencia y el unico capaz del amor
verdadero y racional a su nacion.

Lo que esta educacion nacional alemana necesita y busca es:

Que cada uno trabaje con todas sus fuerzas para conseguir esta independencia y
autarquia del todo, sin ajustar cuentas con él ni pretender para si ninguna propie-
dad. Que cada uno sepa que se debe por completo al todo y, si llegara el caso, que
disfrute 0 padezca por el todo. De esta forma aparece en viva contemplacion y se
enraiza en su animo de manera indestructible la honorable autonomia del Estado

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



Andrés Felipe Hurtado Bland6n

y de la familia en que un dia tiene que entrar y la relacién que tienen con ellos los
miembros aislados (1980, p. 200; v. t. 207).

Medios para su realizaciéon

Llorente ha hecho bien en resaltar lo siguiente: “To be sure, whether
viewed solely as a proposal for educational reform or as a model for social
organization, the system of national education is not without its democratic mo-
ment” (2001, p. 170). Es cierto que Fichte ha dirigido en principio sus Discursos
a la clase culta alemana, pero no porque estuviera excluyendo a las demas
personas, el término aleman hace referencia a todo aquel que pueda compren-
der las razones de la situacion denigrante de la nacidn y sea capaz de asumir
un compromiso firme con su transformacion. El que lo haya dirigido a ellos se
debe sobre todo a cuestiones estratégicas, puesto que, segun pudo verse, la
gran influencia que la burguesia ilustrada tenia en materia politica y adminis-
trativa, daba lugar a mayores posibilidades de hacer efectiva la propuesta.

No obstante, basta revisar el ultimo Discurso de Fichte para darse uno
cuenta de quiénes son las personas a las que compete tal labor: todos. En
este Discurso Fichte se da a la tarea de persuadir a cada uno de los secto-
res sociales y de los tipos de ciudadanos (segun su edad o profesion) para
motivarlos a la accién comprometida y conjunta. Entre ellos estan: “jovenes”,

“ancianos y experimentados”, “hombres de negocios”, “pensadores, sabios y
L1

escritores”, “principes de Alemania” y “descendientes nuestros que todavia no
habéis nacido”.

La tarea ha sido menos facil en el undécimo discurso, puesto que alli ha
debido exponer las razones por las cuales un Estado, e incluso particulares
(p. 214) duefios de empresas, deberian contribuir con la financiacién del pro-
yecto de la nueva educacion nacional alemana. Basicamente ha debido expo-
nerlo en términos politicos y econémicos, de la siguiente manera:

Respecto al servicio del individuo al Estado:

Cada individuo estara perfectamente entrenado para cualquier posible utilizacion de
su fuerza corporal y soportar todo tipo de esfuerzo y fatiga; su espiritu formado en
la intuicion directa le asistira siempre; en su animo vivira el amor al todo del cual es
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miembro, al Estado y a la patria, amor que anulara cualquier otro sentimiento egois-
ta. El Estado podra llamarlos y ponerlos en pie de guerra siempre que quieray puede
estar seguro de que ningun enemigo los derrotara (1980, p. 208).

Respecto a la economia:

Mediante nuestra educacién, el Estado recibe una poblacion trabajadora
acostumbrada a reflexionar desde su juventud sobre sus asuntos y que tiene
capacidad e inclinacién para valerse por si mismay si, ademas, el Estado sabe
ayudarles de forma conveniente, le entenderan a la mas minima insinuacién
y aceptaran agradecidos su ensefianza. Todos los sectores de la economia
alcanzaran en corto espacio de tiempo y sin esfuerzo una prosperidad como
jamas se ha visto antes, de tal manera que si el Estado se pusiera a calcular y
procurase conocer el verdadero valor de las cosas, advertiria que ese desem-
bolso inicial le habria proporcionado crecidos intereses.

Nos elaboraran nuestra Constitucion, nos indicaran nuestras alianzas y el empleo
de nuestros ejércitos, nos prestaran un cédigo y unos tribunales, e incluso se nos
llegara a privar del derecho de ejercer la Justicia; en un futuro préximo no tendremos
que preocuparnos por estas cosas (1980, p. 209).

No es extrafa la estratagema retérica de Fichte al poner de manifiesto
asuntos que ya, de algin grado y en algunas ciudades, se venian dando en
Alemania. Su intencién més que de advertir, era de concientizar de todas las
consecuencias que se derivan de la pérdida total de la autonomia del Estado.
Seguramente, queria despertar a aquellos que se aferraban a la vana esperan-
za de que el destino actuara en su favor.

Por ello, advierte:

En lo que no se ha pensado ha sido en la educacion nacional; si buscamos una tarea
en qué ocuparnos, jemprendamos ésta! Es de esperar que nadie nos molestara.'
Tengo la esperanza —quiza me equivoque, pero, dado que sdlo en esta esperanza
puedo vivir, no puedo por eso dejar de esperar—. Tengo la esperanza, digo, de poder
convencer a algunos alemanes y hacerles comprender que Unicamente la educacion
puede salvarnos de los males que nos oprimen (p. 209).

'8 Por la conviccion que tenia Fichte de que tal accion seria imperceptible, de que no levantaria sospechas
puesto que, supone ¢l, se burlarian “de que alguien espere tan grandes cosas de la educacion” (Fichte, 1984,
p. 209).
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Y afiade: sdlo la educacién podrd hacer “surgir ante nosotros mismos
aquello que borrara de nuestra memoria la verglienza causada ante nues-
tros propios ojos al nombre aleman” (p. 210); de que “solamente la educacidn
puede salvarnos de la barbarie y el salvajismo que de forma persistente nos
amenazan” (p. 211).

Conclusiéon

La sentencia de Fichte: solo la educacion puede salvar a la Nacidn, obe-
dece méas a razones materiales e histéricas que ideoldgicas. Mas que una
propuesta educativa, es una propuesta politica; mas que un esfuerzo e impul-
so tedrico, tiene causas y fines practicos. Aunque responde a una necesidad
especifica: evitar a toda costa la disolucidn de la nacién alemana por causa de
la casi absoluta subordinacion por parte de un poder extranjero; tanto sus prin-
cipios como sus fines trascienden lo circunstancial mediante el establecimiento
de un deber superior a alcanzar: el mejoramiento o progreso del género huma-
no. No obstante, se esfuerza el filésofo por mantener la vista en su presente:
s6lo quienes se sobreponen al temor -por medio de una conciencia sobre la
indignidad que hay en el sometimiento y en la falta de autonomia, asi como
sobre las potencialidades y posibilidades internas que han de fundar y orientar
cada uno de los esfuerzos y de las acciones individuales y conjuntas- y se
apropien de la causa comun, dispuestos a sacrificar cuanto sea necesario para
ello, pueden otorgarse el titulo de ser verdaderos libertadores de la nacion, de
honrar realmente a su pueblo, a su sangre y a la humanidad que hay en ellos.

El potencial transformador de la educacion, a pesar de su muy especifica
pero loable divisa: amor racional a la patria, forma en el pensamiento critico y
el actuar ético de los individuos en y para la sociedad. Su principio y fin no es
el de la ciega obediencia y la erudicion, sino el desarrollo pleno de las facul-
tades mediante una formacion integral (en lo cognitivo, lo fisico, lo moral y lo
estético) y para la autonomia. Su caracter ideal, que expresa aun la desiderata
de las teorias pedagdgicas modernas y contemporaneas, le otorga en el pre-
sente, tanto en su aspecto tedrico como préactico, tanto en lo social como en lo
politico, la vigencia o el valor y la necesidad de los que no debiera prescindir:
imperativo y tarea para toda una nacion y época.
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LA METAFISICA DEL AMOR. RELACION
ENTRE FILOSOFIA Y TEOLOGIA: UNA
EXIGENCIA BLONDELIANA

The metaphysics of love. The relation between philosophy
and theology a Blondelian demand
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Resumen

La reflexién filoséfica de Maurice Blondel (1861-1949) lleva a pensar el funda-
mento del ser, no sélo como digno de ser amado sino como amor. La inadecua-
cién de la voluntad implica el reconocimiento de una “necesidad imposible”, el
deseo de Infinito, que se realiza en la eventual aceptacién del otro mediante la
literal préctica de la gratuidad. Pero ¢ el pensamiento blondeliano es respetuoso
de los limites que distinguen la filosofia de la teologia? Hacerse esta pregunta
significa dar por supuesta una separacidén metodolégica entre estos dos sabe-
res. Si bien la distincién se mantiene, para Blondel y, segun mi modo de ver,
no puede ser de caracter epistemolégico. Por tanto, conviene examinar aqui la
legitimidad del uso de los recursos teoldgicos para hacer frente a la pregunta
ontoldgica. Blondel, recorriendo fenomenoldgicamente las etapas de la accion
y reformulando los modelos de razén y verdad, comprende de un modo nuevo
la relacion entre filosofia y teologia y posibilita una inédita filosofia cristiana.
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Abstract

Maurice Blondel’s (1861-1949) philosophical reflection focuses on the fundamental of the
person, not only as a subject worthy of love but as love itself. The unfitness of will requires
acknowledging an “‘impossible need”, a desire for infinite, which turns into accepting the
other through the literal practice of gratuity. However, is the Blondelian thinking clear on
the boundaries between philosophy and theology? To make this question is to establish a
methodological separation between these two fields. If such separation holds for Blondel
and under my perspective, it cannot be epistemological. Thus, it is convenient to analyze
the legitimacy of the theological resources to face the ontological issue. Blondel, from a
phenomenological approach to the action phases and a reformulation the models of reason
and truth, establishes a different relation between philosophy and theology and gives way
to the unheard of concept of Christian philosophy.

Keywords:
Philosophy; Theology; Relationship; Gift, Love.
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Introduccion

Han pasado mas de 60 afios y el pensamiento de Maurice Blondel, cono-
cido como el “fildsofo de la accién” (Henrici, 1993, p. 524), ha estado presente
tanto en la historia de la filosofia como en la reflexion teolégica contempo-
ranea, a pesar de que desde sus inicios sus ideas no encajaban, segun el
parecer de sus criticos, en los ambientes académicos de su época (lzquierdo,
1999, p. 13).

Es preciso resaltar que fueron los tedlogos los que desde el comienzo
estuvieron mas familiarizados con los principios de su filosofia y quienes le
brindaron mayor acogida. Testimonio de ello son las obras de H. Bouillard y J.
Roig Gironella' . De este modo:

La referencia al fildsofo de Aix se ha generalizado y hecho obligatoria cuando se
abordan temas como el acceso a la fe, la cuestion del sentido, el planteamiento de
lo sobrenatural, la teologia del milagro, la situacién del hombre en el conjunto de la
realidad y ante Dios y, en general, en todas aquellas tematicas que tienen que ver
con la relacion entre investigacion racional y acceso de la fe (Izquierdo, 1999, p. 14).

Pero, podriamos preguntarnos, con César lzquierdo: ¢por qué el poco
interés por el pensamiento de Blondel por parte de los filésofos mas que entre
los tedlogos? (p. 14). Las explicaciones, segun este autor, son muy variadas y
“no son posible exponerlas pormenorizadamente ya que tienen que ver con la
concepcion misma de la filosofia de La Accion” (p. 14). Uno de los argumentos
expuestos por el ambiente filoséfico de su tiempo era la concepcion de la filo-
sofia como reflexion académica ajena, de entrada, a cualquier planteamiento
del problema religioso.

Sin embargo, el intento de Blondel es “establecer una conexién, no sélo
entre lo filoséfico y lo religioso, sino entre lo natural y lo sobrenatural” (Izquier-
do, 1999, p. 14). La teologia, de esta manera, ha descubierto en este filosofo
francés fermentos de renovacion y fuente de inspiracion, hasta llegar a ser
considerado, por un reconocido tedlogo, como uno de “entre los ‘padres’ de la
teologia contemporanea” (Gonzélez de Caderdedal, 1997, p. 782).2

! “Blondel y el Cristianismo” y “La filosofia blondeliana”, respectivamente.

2 “La teologia contemporanea tiene en Blondel y Newman, en Rahner y Balthasar, en Congar y Lubac, sus
verdaderos padres”.
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Afirmado lo anterior, es necesario subrayar que Blondel no era tedlogo ni
queria que se le reconociera o clasificara como tal. Siempre se le ha conocido
como “filésofo cristiano” (Baracaldo, 2011, p. 302). En este sentido, su pensa-
miento, por no estar sujeto a un sistema o escuela, amplié el horizonte para
las cuestiones teoldgicas que hoy se perciben como necesarias. Asi se referia
el Papa Juan Pablo II, con motivo del centenario de La Accion en el afio 1993,
en carta dirigida a Monsefior Bernard Panafieu, arzobispo de Aix, lugar de la
conmemoracion:

La accién nos permite captar, desde el punto de vista del creyente que utiliza el
instrumento filoséfico, que existe una armonia maravillosa entre la naturaleza y la
gracia, entre la razon y la fe. (...) los filésofos y los tedlogos actuales que estudian la
obra de Blondel deben aprender de este gran maestro precisamente su valentia de
pensador, unida a una fidelidad y a un amor indefectible a la Iglesia. La Iglesia, hoy
como siempre, tiene necesidad de filésofos que no teman abordar las cuestiones de-
cisivas de la vida humana, de la vida moral y espiritual, para preparar la adhesién y
el testimonio de la fe, principio de la accidn, para dar razon de la esperanza y abrirse
al ejercicio de la caridad (Coutagne, 1994, pp. 6-7).

Para nuestra situacion de hoy Blondel tiene una palabra que hace pensar,
que plantea respuestas y que supone un servicio a la inteligencia de la fe.
Para él, la filosofia no es un discurso racional sobre una idea o0 aspecto de la
realidad o del hombre, sino que su objeto es el problema humano en su totali-
dad, incluida la dimension religiosa y, por tanto, las relaciones entre filosofia y
teologia (Izquierdo, 1999, p. 16).

Razén y verdad en Blondel

Blondel teoriza una razén que se pone de frente a la verdad no como un
producto suyo sino como el origen que la precede, la funda y la presenta como
inagotable. A partir de este presupuesto se puede entender lo que dice: “el
punto del pensamiento moderno que debe ser enderezado es la divinidad de
la razén la cual, por si sola, es capaz de reintegrarse al infinito” (En Giacchetta,
2003, pp. 101-102).

La razén blondeliana no es aquella de la angustia, planteada por el llumi-

nismo en cuanto a la falta de conciencia histérica: “ella es una razén receptiva
hacia la verdad que se dona en la historia” (Giacchetta, 2003, p. 102). Como lo
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afirma el mismo Blondel: “el misterio de lo incomunicable que se ha comunica-
do, lejos de temer las incursiones del pensamiento, le abre a éste un horizonte
infinito” (Blondel, 1996, p. 459). La filosofia que se abre al evento de lo absolu-
to dilata los confines de la razon (Virgoulay, 1992, p. 62).

Se debe subrayar que Blondel lleva a cabo una regeneracion de la razén
en el sentido que la filosofia se abre a la religion, asi como ésta, a su vez,
se impregna de inteligencia filosdfica; en definitiva, la tarea de la razon es
reconocer que la verdad le es trascendente, el fin ultimo es fecundar la razén
mediante la profundidad de la Revelacién (Giacchetta, 2003, p. 103). No deja
de llamar la atencion la manera en la que este autor enfrenta el pensamiento
aristotélico tomista:

La filosofia escoléstica es sobre todo un acuerdo del pensamiento antiguo y como
una tradicion del libre espiritu de la especulacién helenista, ciertamente moderada,
completada y corregida, pero no esencialmente renovada a la luz de una ensefianza
nueva de origen diverso. Ahora, por su método, por su aspiracion, esta filosofia
precedente buscaba abrazar el orden total del pensamiento y de la realidad, para
pronunciarse de modo absoluto sobre la verdad de los objetos de cada género, para
anteponer o sustituir la teoria a la préctica y, para encontrar en si, junto a la primera
y Ultima palabra de las cosas, una especie de absoluto divino. Si, su tacito postulado
es la divinidad de la Razon, no tanto en el sentido que Dios es Logos o el Verbo es
Dios, sino en el sentido que nuestro conocimiento especulativo encierra la virtud
suprema y por si misma realiza en nosotros la obra divina (Blondel, 1961, p. 55).

En consecuencia, toda metafisica consecuente con tal forma de racionali-
dad viene desaprobada rotundamente:

Es el acto de la contemplacion racional que constituye esta vida divina en el hombre,
un acto que comienza y termina en nosotros; la metafisica es la plena ciencia del ser,
que contiene el ser, que busca el ser y por asi decir la misma salvacion. Por eso, en
vez de ver en aquello un punto de partida para el sobrenatural, necesita reconocer
que, preliminarmente, es la exclusion implicita, y que en esta orgullosa y sublime
doctrina esta como la candidatura permanente de la filosofia pura a nivel supremo,
que es lo méas alto que alcanza (Blondel, 1961, pp. 56-57).

Asi, la causa de los malos entendidos no es la filosofia en si sino “la
concepcion antigua de la divinidad de nuestra razén y, al mismo tiempo, el
realismo ontoldgico e intelectual de un pensamiento que domina todo y que es
todo” (Blondel, 1961, p. 91).
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La divinizacion de la razén nos empuja hacia una «“falsa filosofia” que
nos persuade a priori de que el orden racional contiene todo el resto y que,
reconduciendo todo al pensamiento, nos sugiere que el pensamiento basta
para todo» (Giacchetta, 2003, p. 106). Sin embargo, como lo sostiene el mismo
filosofo francés: “la concepcidn antigua de la hegemonia o, mas exactamente,
de la autarquia (aUTaExEIQ), de la razoén filoséfica es destruida por el progre-
so de la razén misma” (Blondel, 1961, p. 66). Esto ultimo conduce a repensar
el concepto de razdn filoséfica por la presencia de un limite méas alla del cual
se abren otras prospectivas (Blondel, 1961, p. 65).

Tanto para Kant como para Blondel el reconocimiento del limite de la ra-
z0n es la garantia de la legitimidad del pensamiento. Esta autoconfesion de
los propios limites por parte de la razén se debe a su confrontacion con la
Revelacion cristiana, la cual ha permitido a la razén y, a la vez a la filosofia, de
autodefinirse a la luz de aquello que no es y no puede ser (Blondel, 1961, pp.
59-61). Tal limite aparece a la filosofia, sin frustrar su pretension de investiga-
cién universal, como una estructura paradojica: “inmanencia trascendencia”
(Blondel, 1961, p. 65). De este modo, el tema del envio al Otro, como lo indi-
ca Virgoulay, es un cantus firmus en la especulacion blondeliana (Virgoulay,
1992, p. 62).

A su modo, Blondel critica la razon para dejar espacio a la fe o, mejor
dicho, para instaurar o fundar una fecunda y efectiva relacion entre filosofia
y teologia mas alla de la irremediable separacion (Giacchetta, 2003, p. 107).

El modelo de verdad emergente de la filosofia blondeliana

La reformulacion del concepto de razén presupone ineludiblemente la re-
vision del de verdad. Blondel interpreta la verdad a través de la categoria de
la vida. EIl pensamiento es provocado por la vida y a la vida retorna; la filosofia
es, al mismo tiempo, pensamiento de la vida y vida del pensamiento (Troisfon-
taines, 1989, pp. 73-89). La vida envuelve el pensamiento y no viceversa; el
pensamiento se incluye en el flujo de la vida porque “nosotros procedemos en
el ser no con la simple vista sino a través de la vida” (Blondel, 1898 (1997),
p. 213).
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No se trata, pues, de una mera realidad racional, objetiva y conceptual
sino de una verdad singular y concreta, del fluir de la vida experimentable
exclusivamente en la accion:

Entonces la verdad real de los objetos, su ser, no reside en la inevitable representa-
cién que tenemos de ellos, sino en el hecho de que despende de nosotros el querer
0 no querer de ellos, respecto de ellos. Para que esos objetos sean en nosotros,
tenemos que querer que sean para nosotros lo que son en si mismos (Blondel,
1996, p. 490).

Para conocer la realidad es necesario tener presente tanto el pensamiento
como la voluntad, pues “aunque son distintos, nunca son independientes el
uso especulativo del pensamiento y el empleo practico de la vida” (Blondel,
1996, p. 490).

Es famosa la formulacion blondeliana que busca sustituir “la abstracta y
quimérica adaequatio speculativa rei et intellectus por la investigacion metddi-
ca de la 'adaequatio realis mentis et vitae” (Blondel (1906), 2005, p. 57)3. Pero
vale la pena preguntar: ; cual es el concepto de vida que concibe Blondel y qué
relacion tiene con su concepto de verdad? (Baracaldo, 2011, p. 307).

Blondel tiene en cuenta la definicion del Vocabulario de Lalande y la ex-
presa asi:

En el sentido mas fuerte y profundo, la vida no se define en funcién de un «conjunto
de fenémenos; la vida es esencialmente unidad interna, principio simple e inmanen-
te en si, lo mismo que realidad espiritual y pensamiento concreto, como se ha dicho
del Verbo de Dios: <En él era la vida y la vida era la luz> (Juan 1,4). (Lalande, 2006
Vocabulaire, “Vie” 1206).

De esta forma, la vida se refiere a una “unidad interna” que esta en cada
uno de nosotros 0, mejor, que somos cada uno de nosotros, y que se encuadra
no dentro de una formulacién estatica (esse) sino dindmica (in fieri), porque es
la voluntad misma la que la anima. Dicho de otra manera, la vida se refiere al
principio interior y constitutivo de la persona, que aun no esta dado definitiva-
mente en si mismo sino que estéa llamado a construirse poco a poco en unidad,

3 El texto apareci6 publicado en dos articulos de la revista “Annales de Philosophie Chrétienne” en el afo
1906, firmados por M. Blondel.
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consigo mismo y con la realidad universal, no sélo a través del pensamiento
sino de la voluntad, es decir, desde la accion (Baracaldo, 2011, p. 307).

Por otra parte, la relacion del concepto de vida con el de verdad esté en
que esta unidad del hombre no se alcanza solamente desde el pensamiento,
no puede darse solamente en lo “abstracto”, ella debe ser comprendida como
la adaequatio (adecuacidn) o auténtica relacion entre los dos aspectos que
intervienen: la vita (vida) y la mentis (pensamiento), es decir, la unidad vital del
hombre, su sintesis.

De este modo, al referirse a la adecuacion Blondel subraya la solidaridad
y la complementariedad que se da entre los dos conocimientos y pretende
alcanzar una vida que se piensa y, a la vez, un pensamiento que se hace vida
progresivamente (Baracaldo, 2011, pp. 307-308).

Como podemos apreciar, la concepcion blondeliana enfatiza sobre lo sin-
tético: (...) “ni dentro ni fuera de nosotros, a no ser por una ficcién préactica-
mente indispensable pero filoséficamente ilegitima, no podemos desembocar
por la via especulativa a objetos estaticos, distintos e irreducibles, a atomos de
conciencia o de sustancia” (Blondel (1906) 2005, pp. 53-54). Ocurre, mas bien,
mantener una constante atencion al todo, porque sélo la totalidad es la verdad
y esta Ultima es la vida que poseemos (Giacchetta, 2003, p. 102).

El punto sintético se da por el conocimiento real y no por el conocimien-
to nocional*. El primero, llamado también por Blondel “conocimiento directo”,
“prospection”, se concreta en la relacion con la vida que caracteriza al hombre
y es el camino adecuado para descubrir el sentido ya que revela aspectos
existenciales de la realidad. El segundo, denominado también “conocimiento
inverso”, “reflexion”, por lo general suspende el movimiento de la vida y mira a
las cosas como si no pertenecieran mas a una totalidad, sino que tuvieran en

si su pleno significado (Blondel (1906), 2005, pp. 63-65).

* Segln F. Giaccheta, “hay un conocimiento abstracto y “nocional”, cognitio per notionem, y hay un cono-
cimiento “real”, para usar la palabra de Newman, cognitio per connaturalitatem, per habitum, per unionem”
Op.cit., p108.
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Sin embargo, el conocimiento nocional no viene descalificado por Blondel,
al contrario, la filosofia no debe olvidar reenviar a este punto de vista sintético
que, siendo el dato originario, no se presenta como la suma de una multiplici-
dad de elementos sino un todo en el cual conviven fluidez y fijeza: “la filosofia
sblo comienza verdaderamente cuando, no contenta con referirse a la idea de
la accidn como a su propio objeto, se subordina a la accion efectiva y se hace
asi practicante (...) para el hombre, en efecto, la vida no seria la vida si no
tuviera el pensamiento, como tampoco el pensar ajeno a la vida seria propia-
mente el pensar” (Blondel (1906) 2005, pp. 64-65).

La relacion entre filosofia y teologia. Exigencia blondeliana

Desde el inicio de su filosofar Blondel ha tenido la inquietud de reformular
las relaciones entre filosofia y teologia con el fin de enriquecer el mismo pen-
sar filoséfico. Esta investigacion se ha visto recompensada a partir del revuelo
causado en los ambitos teoldgicos y filosoficos de su época. Su laboriosa re-
flexion sobre dicho tema es la evidente expresion intelectual por la busqueda
de la verdad:

Quiza haya parecido que varios capitulos de este libro, y especialmente los finales,
sobrepasan el orden de la razén, o que no tienen el valor impersonal y universal ni la
necesidad apremiante de la ciencia. Sin duda, en apariencia, uno puede sustraerse
provisionalmente a las consecuencias de este determinismo de la préctica. Pero,
en el fondo de las cosas, es imposible librarse de él. Y la fuerza de una verdadera
Critica de la vida debe encontrar de nuevo, bajo las desviaciones superficiales y
temporales, esa logica escondida de la accién, cuyas leyes no son menos rigurosas
que las de las ciencias abstractas (Blondel, 1996, p. 525).

Los presupuestos para tal tarea Blondel los encontrd en la reformulacién
de los conceptos de razén y de verdad. El es consciente de la contradiccion
inherente que hay en cada tentativo que busca contribuir a la explicacién del
contenido de la Revelacion:

No se trata en absoluto de determinar el contenido mismo de la Revelacién divina.
La Revelacion, para ser, lo que tiene que ser si existe, debe superar a la razén en
tanto en su principio como en su objeto y en su fin. Ningin esfuerzo del hombre
puramente hombre lograré penetrar su esencia (Blondel, 1996, p. 458).
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Pero, al mismo tiempo, él luchd enérgicamente contra aquellos que impe-
dian perjudicialmente todo interés teoldgico de la filosofia:

Es preciso superar, por medio de la filosofia, los obstaculos que opone, sin duda
equivocadamente, una filosofia hostil y parcial, no al contenido de tal o cual férmula
dogmatica, sino a la nocién misma de revelacion y a la posibilidad y a la utilidad de
cualquier dogma definido (Blondel, 1996, p. 458).

Asi mismo, Blondel ni siquiera se resigna a una teologia que aplaste la
filosofia y que la relegue a una dimensiéon de “ancilla” (sierva).

¢ Existe propiamente hablando, una apologética filoséfica? Si 'y no. No, si se quiere
que la filosofia se ponga al servicio y se entregue, por asi decir; si se creyera que sus
conclusiones puedan ser homogéneas, o en continuidad, o subordinadas, respecto
de aquellas de la teologia; si se le pidiera de reanudar a su modo las afirmaciones
que exceden su quehacer, o de sacrificar, incluso en un solo punto, su método y su
autonomia cientifica (Blondel, 1961, pp. 47-48).

En otro texto dice:

No se haga jamés descender del cielo, con el pretexto de la analogia, soluciones
que cambien el sentido en cuanto al alcance, podria ser solo decepcionante vy tira-
nicas: nada mas irritante de la opinién individual envuelta en el misterio universal
y hablando desde lo alto de una nube, o0 de aquel ‘yo catolico’ que, sin caridad por
los solos enemigos que debemos tener, absorbe en su celo piadosamente egoista
la infalibilidad de todo el cuerpo y de su jefe, para extenderla a su ventaja en todo
campo. No, la filosofia no puede ser un simple instrumento ni un medio: con ella y
por ella, también la teologia la necesita, sin cargarla de hechos injustos (Blondel,
1961, pp. 49-50).

Blondel resume, a modo de invitacién, la tarea para afrontar en estos tér-
minos

Comprendamos ahora sobre ¢cudl terreno es necesario conducir el debate, y como
el problema por resolver difiera toto genero et tota natura de los esfuerzos que se
hacian para adornar el dogma o hacer el contenido atrayente y luminoso para la
razon? (...) comprendamos sobre todo que, si no se va hasta el final a las exigencias
mas precisas y agudas del pleno catolicismo, ;no hay modo tampoco de concebir
racionalmente el encuentro, o la coexistencia de una religién que no sea una simple
construccion humana, con una filosofia que no acabe o se pierda en lo inefable? Por
tanto, se puede desafiar a quien sea no considerar hasta el final estas profundas
exigencias, a poner el problema esencial de la filosofia religiosa sin destruir la nocion
misma de la religion o de la filosofia (Blondel, 1961, p. 38).
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Filosofia y Teologia: diferencia y relacion

Blondel, cuando analiza las soluciones ambiguas y peligrosas, descubre
una tensién fecunda mas allé de cualquier conflicto entre la filosofia y la teolo-
gia; esta tension se juega en el binomio “distincion/cooperacion” (Giacchetta,
2003, p. 119): la diferencia en la relacion es el correcto médulo de establecer
un didlogo entre las dos disciplinas:

Gracias por tanto al punto de vista desde el que hemos sido conducidos, no solo la
filosofia pasa a ser capaz de afrontar, sin desnaturalizarse y sin desnaturalizarlos,
todos los problemas mas precisos de la conciencia cristiana, pero ella no puede
no examinarlos con el mismo espiritu que aplica a todos los otros problemas, cuya
estrecha conexion forma un solo e idéntico determinismo. Esto responde, por una
parte, a la necesidad de la razon que, protestando contra la asi llamada filosofia se-
parada, reivindica el problema religioso con las mismas razones o mas decididamen-
te que alguna otra; el que, por otra parte, se acerque con la teologia, que no permite
ni de ocuparse a fondo, ni separarse o liberarse, porque, aqui si el sobrenatural es
humanamente inaccesible, es también ‘el Unico necesario’, de modo que cualquier
cosa que pensamos y hagamos y a pesar todas las ilusiones y las mutilaciones de la
vida, no podemos, en principio, e incluso de hecho, desinteresarnos.

De este modo, separacion o distincion més radical de aquella que se habia podi-
do realizar o también concebir entre el punto de vista filoséfico y el punto de vista
teolégico, y reprobada como peligrosa asociacion; al mismo tiempo, conectadas
méas estrechamente que jamas, o mejor todavia, unidad, necesidad del problema
filosofico y religioso, y condenacién absoluta de un falso separatismo, he aqui un
primer par de tesis, en apariencia opuestas y hasta ahora inconciliables, en realidad
conectadas como las dos fases l6gicamente inseparables de un conjunto (Blondel,
1961, pp. 72-73).

Asi, la distincion surge desde dos consideraciones: la primera se radica
en el concepto de inmanencia; él es la nocién del pensamiento moderno y la
garantia de la cientificidad de la filosofia: el pensamiento puede ser autbnomo
solo si se centra sobre aquello que necesariamente es por siempre; la remi-
niscencia es su condicion. La teologia, al contrario, tiene que ver o hacer con
la eventualidad del don; ella vive de memoria. La verdadera diferencia entre
filosofia y teologia esté no tanto en el contenido del dato, sino en la forma del
mismo: uno se coloca en el ambito del necesario, el otro de la gratuidad (Giac-
chetta, 2003, p. 120).
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La segunda consideracion surge de la idea de que la filosofia, a diferencia
de la teologia, se ocupa sélo del puro posible, de la esencia y no de aquello
que es, de la existencia (Blondel, 1996, pp. 439-440). Es por esto que “las doc-
trinas teoldgicas, en aquello que mira el orden natural, tienen un alcance y un
significado completamente diverso de las tesis filosoficas a las cuales parece
sobreponerse” (Blondel, 1961, pp. 72-73). Este modo de entender la filosofia
deja, en primera instancia, insatisfechos a los filésofos, pero veremos dentro
de poco que no es mas que el inicio del proceder blondeliano: “siguiendo el
mismo camino, o la misma senda de la reminiscencia, dirigira la filosofia hacia
la memoria” (Giacchetta, 2003, p. 120).

En definitiva, la relacion entre las dos encuentra su razén en una necesi-
dad imposible, 0 sea en un inevitable aplazamiento de la filosofia a cualquier
cosa de imposible para ella. Este volver se concretiza en un movimiento, no
dialéctico sino estéatico, del necesario al gratuito (Giacchetta, 2003, p. 120).

La teologia no puede admitir ni que la filosofia alcance la realidad del orden sobrena-
tural, ni que ella niegue la verdad, ni que admita la posibilidad intrinseca, lo que seria
todavia mucho y muy poco, ni que se declare indiferente o extrafia, o se coloque
junto a considerandose suficiente o satisfecha en su cerrada inviolabilidad, hay una
sola relacion por ella solicitada, y es aquella que determina el método de inmanencia
considerando el sobrenatural no como real en su forma histdrica, no como puramen-
te posible en el sentido de una hipétesis arbitraria, no como gratuito o facultativo a la
manera de un don propuesto sin ser impuesto, no como conveniente y apropiado a la
naturaleza de que seria solamente un supremo desarrollo, no como inefable al punto
de ser sin raiz de nuestro pensamiento y en nuestra vida, sino como indispensable y
al mismo tiempo inaccesible para el hombre (Blondel, 1961, pp. 42-43).

Por tanto, la relacion entre filosofia y teologia refleja el dinamismo del
In-fintio de la voluntad, del imposible necesario sobrenatural. En el tema de la
relacion antropoldgica el sobrenatural es necesario: él es un don gratuito, libre
y facultativo en su origen, pero obligatorio para el hombre. La falta de simetria
hace del sobrenatural cualquier cosa de irritante que esconde en el catolicismo
“una repugnante dureza, contra la cual se indigna en nombre de un ideal nuevo
de justicia y bondad” (Blondel, 1961, p. 36).

Sin embargo, es propia esta falta de simetria, esta dureza que permite el
encuentro entre filosofia y teologia, sin desnaturalizarlas. Si en el cristianismo
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se tratase solamente de una creencia o de una préctica facultativa sobrepues-
ta a la naturaleza humana y a su razon, si sin el sobrenatural el hombre podria
desarrollarse integralmente, se puede rechazar sin consecuencias, entonces
sé que no habria exactamente comunicacién comprensible entre los dos nive-
les. Propio porque es verdad que “no subir seria caer” (Blondel, 1961, p. 37),
entonces el encuentro entre naturaleza y sobrenatural se pone y, con ello,
aquel entre filosofia y teologia: la consideracion antropoldgica conlleva conse-
cuencias de caracter epistemoldgico (Giacchetta, 2003, pp. 121-122).

Si es verdad que las exigencias de la Revelacion son fundadas, no se puede decir
que en casa huestra somos completamente a casa nuestra, y de esta insuficiencia,
0 impotencia, o exigencia, debe ser rastrada en el hombre solamente hombre, y aqui
en la filosofia méas auténoma (Blondel, 1961, p. 37).

De esto desciende que “la plenitud de la filosofia no consiste en una sufi-
ciencia presuntuosa, sino en el estudio de sus propias impotencias y de los me-
dios que, por otra parte, le son ofrecidos para llevarla a cabo” (Blondel, 1996,
p. 443). La pura reflexién filoséfica conduce a evidenciar una impotencia de la
voluntad y del pensamiento que representa un deseo de hospitalidad. Como
para el proceder racional de la filosofia negativa de Schelling que, constata la
propia insuficiencia, conducia a una inversién a través de la cual la filosofia
pasaba a ser un examen a posteriori de aquello que precede el pensamiento,
asi Blondel busca argumentar la relacion entre filosofia y teologia.

No se diga mas, por tanto, que el problema del sobrenatural, como resulta del se-
creto trabajo del pensamiento que he indicado en precedencia, no es concebible, no
es admisible, no es filoséfico: es, al contrario, la condicién misma de la filosofia, asi
como hoy se plantea en su intransigente independencia. Y necesitaba precisamente
que el movimiento del pensamiento libre y del racionalismo riguroso tomase plena
conciencia de si mismo, alcanzado por asi decir su extremo, antes que surgiera
como hipotesis filoséfica la tesis religiosa de la que él depende l6gicamente, y por-
que si viera netamente qué cosa implica su misma existencia. Es cambiando total
que él aparece mas claramente incompleto. Aqui estamos por tanto en regla con los
defensores de los derechos de la razén y en estado de gracia filoséfica. Y, al mismo
tiempo, nos encontramos seguros del lado de la teologia. (...) aquello que la primera
(la fe) nos impone como real, la segunda (la razén) lo concibe como necesario hasta
impracticable para nosotros. La una declara dado gratuitamente aquello que la otra
puede solo solicita necesariamente (Blondel, 1961, pp. 41-42).
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Erroneamente se cita con frecuencia la famosa frase “non adiutrix nisi li-
bera, non libera nisi adiutrix philosophia” (Blondel, 1996, p. 443)° para validar o
confirmar la aprobacién de Blondel de aquella separacion entre filosofia y teo-
logia, querida, por diversos motivos, por tedlogos y por fildsofos. El contexto en
el que la afirmacion se inserta no muestra exactamente el intento de dividir las
dos disciplinas, antes bien, de neutralizar las preocupaciones de los filésofos
que, celosos de la autonomia de la razén, sospechaban de Blondel. Por otra
parte, las palabras que inmediatamente preceden la proposicion en objeto son
elocuentes: “Siguen siendo distintas una de otra, pero distintas en aras de
una relacion efectiva” (Blondel, 1996, p. 443), los mismos sentidos reaparecen
en la Lettre y significativamente aqui eso sirve para tranquilizar no méas a los
filésofos, sino a los tedlogos, quienes, fundamentados (encaramados) sobre
el modelo “ancillar’, buscaban encaminarse por nuevas vias. En sintesis: la
distincion entre teologia y filosofia mantenida por Blondel no es un homenaje a
un habito de pensamiento, antes bien, él busca preservar la radical discontinui-
dad entre esencia y existencia, necesidad y gratuidad. Ademas, tal distincion
no ratifica una separacion sino que revela un dinamismo, un movimiento que
conduce el pensamiento de la necesidad hacia aquel de la gratuidad.

La relacion entre filosofia y teologia toma pues un doble e indivisible perfil
de la diferencia entre la una y la otra y del reclamo retorno de la una de la
otra. El primer aspecto evidencia la distincion: la filosofia se mueve sobre el
plano de los conceptos y de lo posible alcanzando la idea del ‘Unico necesario’,
mientras la teologia toma el camino de la existencia misma y se mueve sobre
el plano de la realidad. El segundo aspecto manifiesta el retorno, no necesario
y no debido, pero estatico, de la una y de la otra. La filosofia no esta necesita-
da a traspasar la teologia y ésta no tiene necesidad de ser introducida por la
filosofia porque comienza por un término nuevo que es el existente: el término
final de la filosofia no puede ser el término inicial de la teologia porque en me-
dio hay una verdadera discontinuidad, una conversion. Tal referencia implica
un salto de lo posible a lo real, de lo critico a lo hermenéutico; eso es una inver-
sion de la razdn, la cual, de su encerramiento en la propia conceptualizacion,
se abre a lo existente y pasa a ser receptiva de la verdad que se dona en la
historia (Giacchetta, 2003, p. 124).

5 La filosofia no es una ayuda si no es libre, y no es libre si no es una ayuda.
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Es muy elocuente que el fildsofo de Aix denuncie, en la relacién entre
filosofia y teologia realizada por la escolastica, una mera yuxtaposicion privada
de movimiento:

El tomismo parece a muchos una descripcidn exacta, pero, se puede decir, estatica;
como una superposicion de elementos, sin que el movimiento que eleva del uno al
otro sea provocado desde el interior, como un inventario, no como una invencién
capaz de justificar, con el dinamismo que le produce, los progresos del pensamiento
(Blondel, 1961, pp. 27-28).

La estructura del retorno de la filosofia esta inherente en su misma tarea
que es pensar, en la racionalidad, un contenido mas grande e irreductible: la
ciencia de la practica no sustituye la practica (Blondel, 1996, p. 530). La exclu-
sion de todo presupuesto y de todo residuo no es y no puede ser la condicidn
de la filosofia que, al contrario, muestra la propia fecundidad porque indica,
mas alla de si, cuanto la excede (supera): la filosofia encuentra el otro en si
y, en su autonomia, experimenta una paraddjica heteronomia propia como ya
analogamente acontecia en el dinamismo de la voluntad. La universal preten-
sion de la filosofia estd dada por esta instancia del auto-trascender; “ninguna
otra ciencia es capaz de significar mas alla de si permaneciendo a si misma”
(Giacchetta, 2003, p. 125).

La tarea esencial de la filosofia es no dejarnos totalmente en ella, como si
la filosofia tuviera el monopolio de aquello que esta en nosotros, al contrario,
es ponernos en condiciones de hacer el paso mas all, es iluminarnos sobre
este paso e indicar aquello que debe ser buscado para ultrapasarlo: “la filo-
sofia que establece la propia insuficiencia no coincide ni con una insuficiente
filosofia ni con una filosofia de la insuficiencia” (Giacchetta, 2003, p. 125).

En este punto aparece una objecidn: este modo de articular la relacién
entre filosofia y teologia parece establecer, a desprecio de las intenciones,
la division entre las dos: la filosofia se ocupa de la esencia, de lo posible, del
fendmeno. La teologia de la existencia, de la realidad, del ser. Es verdad que el
movimiento que de la primera conduce a la segunda mitiga la separacion y, sin
embargo, si no se establece una simetria de direccién por la que de la teologia
se va a la filosofia, la distincién estd destinada a una separacion incurable.
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Pero precisamente tal direccidn es propuesta por Blondel cuando trata de la
cuestion de la filosofia cristiana. Esta Ultima, para Blondel, deberia constituirse
en el lugar de “acogida” del pensamiento hacia el otro: “experimentacién meta-
fisica” (Giacchetta, 2003, p. 126).

En la filosofia cristiana a una reflexion sobre la esencia, dirigida a esclare-
cer las estructuras del necesario, sigue una hermenéutica del darse gratuito de
la verdad en la historia. Es en este modo que viene superada aquella limitacién
de la filosofia encontrada en la primera aproximacion a Blondel. Para volver de
la filosofia a la teologia se afiade el movimiento contrario que permite alargar
las prospectivas de la primera y de poner como tema una cristologia filoséfica
que marque un diverso progreso para disefar las relaciones entre filosofia y
teologia, establezca un régimen de entendimiento construido sobre una bidi-
reccionalidad entre ambas. Y este es el sentido y el alcance epistemoldgico de
la filosofia cristiana en Blondel (Giacchetta, 2003 p. 126).
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Resumen

En la actualidad persisten varios problemas que deben ser conocidos de modo real
y eficaz para acceder al mundo tardomoderno. Este es el caso de la relacién que
se puede establecer entre la modernidad y la postmodernidad. El primer periodo
es el reflejo de la libertad, la sabiduria, la fraternidad, la justicia, la igualdad para
todos los hombres, la democracia. Mientras que el segundo, es la continuacion de
los ideales inconclusos del primero. La postmodernidad es la época que evalla,
valora, cuestiona e interroga a la modernidad, respecto al hecho de si aquélla
cumplié o no los ideales que proclamaba.
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Abstract

There currently are several issues people should be familiar with, in a real and
efficient manner, in order to access the late modern world. This is the case of the
relationship that can be established between modernity and post modernity. The
first period is the reflection of liberty, wisdom, fraternity, justice and equality for all
men, democracy. While the second one is the continuity of the incomplete ideals of
the first one. Post modernity is a time that values, assesses and questions moder-
nity as to whether it fulfilled or not the ideals it proclaimed.
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Introduccion

Desde el punto de vista de la filosofia contemporanea, mas concretamente,
lo que se ha llamado la filosofia tardomoderna, el problema de la postmoder-
nidad es uno de los temas mas discutidos, cuestionados e incluso de los méas
negados. El término postmodernidad, alude a tres posibles significaciones, que
aqui se van a analizar de modo somero.

Primero: Postmodernidad es la actitud que toma distancia de la modernidad;
se argumenta que lo postmoderno es la época que se aleja; la causa de este
alejamiento radica en el hecho de que lo moderno ha llegado a su fin, es decir,
se esta en una época diferente; este primer significado alude al hecho de que la
postmodernidad es el tiempo que se despide de la modernidad, sobre todo, por-
que la era moderna fue el periodo que llegd a su ocaso en fendmenos sociales
que asi lo constatan: las dos guerras mundiales, por ejemplo, la bomba atdémica,
el holocausto nazi. Ahora bien, ha sido la Escuela de Frankfurt, con Adorno,
Horkheimer y Marcuse, quienes han advertido, desde la dialéctica negativa, el
final de la modernidad.

Segundo: la postmodernidad, en esta segunda acepcidn, se puede enten-
der como la época que continua, sigue adelante y prosigue con los ideales no
cumplidos en la modernidad, es decir, es el tiempo en el que se continuan los
ideales que la modernidad no llegd a cristalizar ni a cumplir, como la libertad, la
sabiduria, la democracia, la fraternidad, la justicia y la igualdad para todos los
hombres.

Uno de los ideales que planted la llustracion, y que no se llegd a consumar,
fue el de la libertad basada en el ejercicio de la razén; segun éste, el hombre
debia llegar a ser libre a partir del saber; sin embargo, jamas llegé a cristalizarse.
De igual modo puede decirse que uno de los propdsitos que plante6 el Romanti-
cismo, especialmente desde el Systemprogramm, era la idea de una gran frater-
nidad universal. Sin embargo, auin no se ha concretado en nuestro mundo. La
racionalidad ha tomado otros rumbos que, en ultima instancia, no han permitido
que se consumen dichos presupuestos. Racionalidad que ha desembocado en
profundas desigualdades sociales, esclavitudes y dependencias.
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El tercer sentido alude al hecho de que es una actitud que, por un lado,
asume de manera critica la época moderna. Sin embargo, la postmodernidad
evalla, valora, cuestiona e interroga a la historia pasada respecto al hecho
de si ésta cumplié 0 no los ideales que proclamaba; por otro lado, lo post-
moderno es el tiempo que continla, prosigue, lleva a término los ideales no
consumados en la modernidad. Algunos pensadores contemporaneos hablan
de asumir, de forma distorsionada, la era moderna. De modo que la pregunta
que hoy tendriamos que hacer, seria: si lo moderno no ha llegado a su fin,
entonces ¢como plantear el problema de la racionalidad en nuestro mundo? Si
la modernidad no ha llegado a su fin ;como asumir los ideales de libertad que
plantearon los modernos?

Tal vez se deberia incluir la cuestion acerca de si estamos 0 no en una
nueva época; todavia existen muchas personas dispuestas a discutir el hecho
de si vivimos 0 no en un tiempo reciente; se cree que autores como Vattimo
y Lyotard han dado una dura batalla y muestran las condiciones que alber-
gan y cobijan a nuestro mundo, condiciones como: acceso al saber, formas
de interrelacionarnos, cultura mass mediatica, internética, el ciberespacio, la
robética, fendmenos no conocidos en el pasado; el simple hecho de que hoy
nos interroguemos que el libro en papel o el periddico impreso en iguales con-
diciones tiendan o no a desaparecer, son fendmenos que revelan que nos
reinventamos. Igualmente, habria que aludir al final de los metarrelatos, en
términos de Lyotard o el inicio del mismo, que son una prueba contundente de
que vivimos, por primera vez, en espacios recientes y que fenémenos como
la estetizacion de la sociedad y de la existencia son pruebas de comienzos de
periodos recientes.

Ideales no consumados en la modernidad

¢Cuales son los ideales que la modernidad no llegd a cumplir, segun los
postmodernos? Solo se veran algunos fendmenos.

Primero. La concepcion de la historia

La lectura que hacian los modernos del acontecer histérico fue criticada
por Nietzsche con el término de “enfermedad historica”. Este es un fenémeno
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que se presentd en la modernidad y que consistia en el hecho de que los pen-
sadores modernos sabian mucho, intelectualmente, acerca de la historia. Se
paseaban por ella, como si fuera el jardin de sus casas; sin embargo, dichos
pensadores tenian miedo de hacer historia, por lo tanto, el filosofo de Récken,
les hacia la pregunta: ; Qué sentido tiene conocer y saber tanto acerca de los
acontecimientos si se tiene miedo de hacer y realizar hechos histéricos? Lo
que aqui esta en el fondo es el gran abismo que existe entre el conocimiento
de ellay la capacidad para hacer la misma. En este sentido, leerse la Fenome-
nologia del Espiritu y, en general, la obra hegeliana como un gran monumento,
en el que el conocimiento de la misma es sobresaliente. Sin embargo, ante los
ojos del filélogo y filésofo de Récken, no bastaba con conocerla, era necesario
generar fendomenos de orden historico. De igual manera, leerse las obras de
Winkelmann o la obra de Dilthey, ya que quienes conocian, sabian e, incluso,
entendian la historia, caminan y por ella, no obstante, no eran capaces de
generar los hechos y los sucesos que acontecieron en la época.

Walter Benjamin es un pensador contemporaneo, de origen judio, que
murié por la persecucidn nazi y muy cercano a Vattimo. Benjamin escribié un
libro titulado Angelus Novus; en dicho texto, leyd esta critica de Nietzsche a los
modernos en el sentido de que “los” sucesos universales proclamados por los
mismos no eran mas que “una” concepcion de la historia, ya que la narracion
de la misma esta motivada por unos intereses determinados (recuérdense, por
ejemplo, las dos narraciones sobre el descubrimiento de América); de modo
que en el discurso de los acontecimientos globales quedaban excluidos los
pobres y los marginados; de ahi que toda concepcion histérica no sea mas que
la construccion de una visién contada con unos intereses; este es el fenémeno
que, en la filosofia contemporanea, coincide con la llamada muerte de la his-
toria. Fendmeno que, ademas, coincide en la obra nietzscheana con el pers-
pectivismo o la fundacion de los elementos hermenéuticos, en la propuesta de
este pensador, quien solia decir; “No existen hechos, sélo interpretaciones”.

Segundo. La concepcién del progreso

Si la historia es el ascenso progresivo que parte de un punto cero hacia
un punto dado, mientras mas cercano esté, mas progreso se puede dary, por
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lo tanto, serd mayor; por el contrario, mientras méas lejos estara determinado
histéricamente y hacia el cual tienda o0 se encamine la historia menor progreso
se da porque la lejania del punto determinado al que se aspira se percibe muy
lejano; el progreso se media en la modernidad, y ain muy entrado el siglo XX,
como el ascenso hacia un lugar que esta ubicado en algun sitio de la historia.
En nuestro medio, hacia los afos sesenta, la Alianza para el progreso estaba
estructurada con estos parametros histéricos y progresistas. Ahora, al que-
brantarse el concepto unitario, al decir que no existe acontecimiento universal
sino unas concepciones narradas de acuerdo con unos intereses, entonces se
quebranta el concepto de progreso porque, si los sucesos no tienen un lugar
determinado hacia el cual deben encaminarse, entonces no hay camino para
hacer ni para andar.

Esta concepcidn de progreso quedd sepultada con la desilusion vivida du-
rante las dos guerras mundiales, la bomba atémica de Hiroshima y Nagasaki
y los campos de concentracion de Auswichtz, entre otros. Vattimo hace una
reflexion en su texto “La sociedad transparente” y en “Etica de la interpreta-
cion”, sobre Ernst Bloch y su texto “Geist der Utopie”, en el que cuestiona el
hecho de si tiene sentido seguir hablando hoy de utopia o si es mejor hablar de
contrautopias o de heterotopias, incluso, de ironias. Porque lo que esta critica
contra la concepcion de progreso, propugnada por la modernidad, ha puesto
de manifiesto, y en eso se esta de acuerdo con Vattimo, es que nuestro mundo
se encuentra en un gran dilema cuando habla de utopias, en el sentido mo-
dernista del término ya que se ha convertido, en contrautopias o en ironias, el
progreso proclamado por ellas y, en beneficio de la humanidad, se han conver-
tido en retrocesos nocivos para el mismo hombre y en contra de la humanidad.
La pregunta de Vattimo es: ;No sera esto una ironia? ;No sera mejor seguir
hablando de heterotopias, que son formas de utopias, mas adecuadas con el
mundo postmoderno en el que nos encontramos? ;Utopias heteronomas que
encierran dentro de si los rasgos particularizantes y pluralizantes de la socie-
dad en la que vivimos?

Pensadores como Marcuse, Adorno y Horkheimer y la teoria critica, sos-

tienen que la actitud optimista asumida por la llustracion y por los ilustrados
termina por convertir la tierra en un desierto en el que las sombras de la muerte
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aparecen por doquier; basicamente ellos son los que, a mi manera de ver,
estan en la base de esta critica contra la nocion de progreso.

En consecuencia, cabe mencionar que Vattimo ha tratado de mostrar este
fendmeno de la caida de las utopias y de la nocién de progreso, que les es
inherente, desde el séptimo arte, con peliculas que muestran la aniquilacién
de la humanidad y que aluden a un nuevo comienzo después de que éste ha
pasado por la experiencia de una gran destruccion.

Una cuestién quedaria planteada, la atinente a la temporalidad; San
Agustin la definié en términos progresistas y ascensionistas; sin embargo, la
cuestion que habria que plantearse es acerca de si la nocion que plantea Hei-
degger en los primeros afos de docencia en Friburgo y Marburgo, sea mas
coherente con este cuestionamiento acerca de lo temporal que se inaugura
con la época postmoderna.

Tercero. El ideal del saber o de la racionalidad

Descartes autoproclamé el “cogito ergo sum” como el ideal del hombre
moderno; desde esta autoproclamacion cartesiana el hombre empieza a de-
pender no tanto de Dios sino que empieza a depender de si mismo, de su ca-
pacidad para pensar, de su razon, de su certeza. Después, Kant leyo esta con-
signa cartesiana en términos de racionalidad pura; ademas, intento leerla para
desentrafiar los limites de la razén y, con ello, clarificar las categorias desde
las cuales el hombre aprehende y se apropia de la realidad. Categorias que,
necesariamente, debian ser aprioristicas; después fue el fildsofo aleman Hegel
quien penso el lema cartesiano de: “pienso, luego existo” en los términos de
conciencia pura, conciencia que es consciente en cuanto que se aduena de lo
que le es externo y se apodera de lo externo y de si misma. En este sentido, la
conciencia se hace autoconsciente.

Cuando Kant estaba planteando la razon en los términos de razon pura,
basada en categorias aprioristicas, al mismo tiempo otro filésofo aleman,
Alexander Gottlieb Baumgarten, estaba pensando en una racionalidad alter-
nativa a la razon pura de corte kantiano; lo que Baumgarten consideraba es

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013 m



Orlando Arroyave Valencia

que la razén no solamente se basa en categorias aprioristicas sino en la fa-
cultad sensitiva, en la sensibilidad. El concepto de aisthesis, acufiado por este
pensador aleméan designa una racionalidad sensitiva, alterna a la racionalidad
kantiana; este término, y el planteamiento propuesto por Baumgarten, habrian
de dar inicio a una nueva disciplina llamada la estética.

Por otro lado, cuando Hegel desarrollaba los conceptos de conciencia,
autoconciencia y razén, paralelamente, Schleiermacher, desarrollaba, desde
el Romanticismo, el concepto de hermenéutica o arte de la interpretacion.
Schleiermacher sostenia que ésta se basaba mas en la virtud de la adivina-
cion, que ademas el conocimiento se fundamentaba en el recurso al circulo
hermenéutico que se puede establecer entre un texto y su autor, entre un autor
y su contexto, entre un texto y la manera como éste hace uso del lenguaje.
Ademas, sostenia que el esfuerzo por interpretar un texto consistia en inter-
pretarlo mejor a como su propio autor lo habia interpretado. Con este pensador
dicha disciplina pierde los rasgos de una técnica del interpretar, incluso de un
método interpretativo y se convierte en el arte de la interpretacion. Desde en-
tonces, la hermenéutica tiene las mismas caracteristicas que conserva hasta
nuestros dias.

Por otro lado Dilthey, siguiendo en parte a Schleiermacher y a Kant, se
encuentra con una concepcion de la historia que lo aleja del segundo y, en
general, de todo el pensamiento de corte metafisico; asume el problema his-
torico en los términos de Weltanschauung y muestra que la relacién entre la
historia e instituciones culturales, por un lado, seguia dependiendo de una
categoria metafisica y, a la vez, un rechazo a la misma porque el problema se
proponia en términos dicotdmicos: de seguir leyendo la cultura y los aconteci-
mientos desde las generalidades universalizantes o empezar a leerlas desde
los términos propiamente histéricos y, por lo tanto, con los rasgos de la finitud
y mortalidad. Este dilema ha seguido latente desde entonces, en todas las
posibles interpretaciones que se hagan de la relacion, tanto de ellas como
de las instituciones culturales. Se infiere que Heidegger se debate con este
problema, lo mismo que muchos de los pensadores contemporaneos; incluso
“Ser y tiempo”, en algunos de sus apartes, es una larga discusion con esta
problematica.
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El mismo Vattimo, cuando trata el tema del ser para la muerte de Hei-
degger, en varios de sus escritos, lo que hace es asumir una relectura del
caracter de mortalidad y esto contra las tendencias modernistas que autopro-
clamaban la universalizacion y la generalidad contra la individualidad; su texto
“Més alla del sujeto” se convierte en una larga discusion con Heidegger sobre
el tema de la finitud y de la mortalidad; discusion que también se deja entrever
en algunos apartes de su libro “El final de la modernidad”. En sus obras nos
prepara 0 nos capacita para ver nuestro mundo postmoderno con los rasgos
de la mortalidad y del caracter finito o efimero, caracteristicas inherentes.

En conclusion, paralelo al concepto de razon (tal cual lo acuia Kant,
después Hegel), nacian otros movimientos que trataban de plantear raciona-
lidades alternas a la razdn cartesiana; estos movimientos son la estética, la
hermenéutica y la relacion entre la historia y la cultura. Con esto queda claro
que el concepto de razdn tal cual lo acuiara Descartes, lo prosiguiera Kant, y
después Hegel, no es un concepto univoco sino equivoco; con esto se infiere
que el tnico ejercicio de la racionalidad no es solamente el que planteara Des-
cartes, Kant o Hegel, sino que habia, ademas, una racionalidad estética basa-
da en la sensibilidad, una racionalidad hermenéutica pensada en el arte de la
interpretacion y una racionalidad histérica desde el concepto de epocalidad.

Por otro lado, y desde la lectura de la racionalidad kantiana, que hicieron
los filosofos de habla inglesa, surge una nueva lectura de la racionalidad; ésta
se hacia ya no desde la estética ni desde la hermenéutica sino desde la empi-
fica, desde lo que se llamaba la objetividad. Esta habria de desencadenar un
nuevo tipo de racionalidad basada en la medida, la comprobacion y el calculo,
teniendo su base en el lenguaje matematico y en el concepto de precision v,
sobre todo, de comprobacién.

De aqui se desprende una nueva concepcion del hombre, un nuevo tipo
de humanismo que es critico con el renacentista. Basicamente éstos autopro-
claman al hombre como un ser racional en el sentido cartesiano, como un ser
cuya esencia es igual para todas las culturas, razones que ya han sido cues-
tionadas. Vattimo hace entender que el mundo postmoderno tiene que afrontar
una “crisis del humanismo”, tal como lo hace en su texto “El final de la moder-
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nidad”, crisis que se inscribe dentro de lo que en el paradigma postmoderno se
llama antihumanismos; en “Mas alla del sujeto”, Vattimo recalca la crisis de la
nocion de subjetividad basada tanto en la propuesta heideggeriana como en la
nietzscheana; lo mismo que en su texto “El sujeto y la mascara”, donde, de la
mano de Nietzsche, muestra que esta nocion de subjetividad es producto de
las méascaras que circulan a lo largo de toda la historia de la cultura occidental.

Pero entonces surge la pregunta: ; Como entender al hombre? ; Cémo un
superhombre, a la manera nietzscheana? ;Como el Dasein heideggeriano?
Si, siempre y cuando el hombre nietzscheano sea entendido como lo entiende
Nietzsche en “Asi hablaba Zaratustra”, es decir, como una cuerda tendida en-
tre la bestia y el superhombre 0 como lo entiende Heidegger en “Ser y tiempo”
desde la analitica existencial. En otros términos, la critica al humanismo nos
ha puesto de manifiesto que el hombre es proyecto, es dimension, es pura
dinamicidad. Desde esta perspectiva cabe destacar los multiples esfuerzos de
Vattimo por mostrar, desde la analitica existencial heideggeriana, la manera
como hoy por hoy se concibe al hombre; valga la pena mencionar obras como:
“Introduccion a Heidegger”; Essere, storia e linguaggio in Heidegger”, entre
otras.

Lo que aqui se intenta mostrar es el resquebrajamiento del concepto de
razon. La misma racionalidad que intenté mostrarse como una sola, se con-
vierte en racionalidades, fendémeno que Vattimo desarrolla en su obra “El suje-
to y la mascara”, con el nombre de nihilismo y que coincide con el quebranta-
miento de las nociones de progreso e historia y con la critica a los humanismos
renacentistas; con esto se puede hablar de un salto que va del concepto de
razén al concepto de racionalidades.

Todo este resquebrajamiento coincide con lo que se ha llamado la era
postmoderna; este es el mundo donde, primero que todo, se dan las plura-
lidades y las diferencias; lo postmoderno es lo fragmentado de los ambitos
particulares; es donde cada uno de estos ambitos y de estas fragmentaciones
reivindica 0 busca reivindicar sus propios derechos. Se quiebran los viejos
ideales presentados por la modernidad: la razén, el progreso, la historia, la
sociedad, el derecho, el concepto de humanidad, incluso, el ambito religioso.
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Esta idea no es tan descabellada si se observa que nuestro mundo es el
de los derechos humanos, pero se entiende por los derechos de las minorias:
los ancianos, nifios, enfermos, la mujer; cada uno de estos pequenos grupos
0 de estas minorias reclama que se les reconozca. Grupos como los tran-
sexuales, lesbianas, movimientos gay, y otros, piden que sean reconocidos,
estan buscando su propia legitimidad; son minorias sociales que exigen ser
conocidos socialmente.

Ahora bien, si se pas6 de un concepto unificado de razén a otro plurali-
zado de racionalidades, con diversas nociones e interpretaciones histéricas,
entonces, si se cambia de un concepto unificado de esencia humana a un
concepto diferente de hombre, si hemos pasado de un concepto unificado de
sociedad a un concepto pluralizado de sociedades, es porque la cultura, en el
mundo histérico de lo humano contintia su proceso natural y se convierte en
procesos nihilistas para lo postmoderno.

Cuarto. Alternativas postmodernistas

El pensamiento postmoderno se ha hecho consciente de que los viejos
ideales, planteados por la modernidad desde la identidad y la unidad, se han
venido al suelo, se han resquebrajado o han llegado a su final; surge enton-
ces la pregunta: ;Cuéles son las posiciones de los postmodernos frente al
quebrantamiento de los ideales propugnados por la modernidad? Se pueden
rastrear dos momentos: la de los neoconservadores, que propugnan por un
retorno a los viejos ideales de la modernidad, sobre todo en una época como
la nuestra en la que no se han cumplido los ideales de la modernidad; segun
esto, de las racionalidades individuales es posible hacer un solo concepto Uni-
co de razon.

Ahora bien, las racionalidades particulares intentan volver a un solo con-
cepto racional; de las historias locales o parciales hacer o elaborar una historia
universal de los progresos particulares. Es susceptible construir o, a su vez,
concebir lo mismo desde el progreso. En la filosofia contemporanea se plan-
tean propuestas como las de Habermas y Apel, en la teoria de la Accion comu-
nicativa; incluso el mismo Lyotard repropone la nocién de resistencia y en ella
se alcanza a perfilar un suefio o ideal de reunificacion del concepto de razén.
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El teblogo Hans Kiing, en su propuesta de una ética mundial, intenta rescatar
un sueno de reunificacion de los viejos ideales propuestos por la modernidad.

La otra posicion filoséfica surge de Gianni Vattimo, quien propone
que esta fragmentacion se debe vivir a plenitud sin necesidad de ir a buscar
ideales de reunificacion; que esta torre de Babel se viva sin buscar una opor-
tunidad que intente reunificar estas aldeas locales. Para este fildsofo italiano,
el hecho de sobrevivir a profundidad este resquebrajamiento se convierte en
nuestro Unico chance de supervivencia. Hay una constante invitacion, de par-
te de Vattimo, en textos como “Las aventuras de la diferencia”, “La sociedad
transparente” y “El pensamiento débil”, a vivir a plenitud los retos que plantea
esta sociedad postmoderna.

Quinto. La identidad y la diferencia

Es evidente que, con este planteamiento, nos encontramos frente a un
nuevo-viejo problema: la identidad y la diferencia.

En “Identidad y diferencia” Heidegger plantea el problema de la identidad,
entendida como unidad aislada en su mismidad, es decir, nos conecta con la
propuesta filoséfica de Plotino, que, desde lo Uno, muestra la identidad aislada
en su mismidad y con las oportunidades de salir de si para darse a lo demas.

Heidegger plantea el tema de la identidad en términos de igualdad, quizas
sea éste el sentido que ha primado en la cultura occidental y ha permitido
igualar géneros, nimeros, especies, no obstante, ha producido desigualdades
que no podian acomodarse al género ni a la especie porque no cumplian los
requisitos y, con esto, persecucion, desdicha, muerte. Se hace necesario, en-
tonces, recordar casos como el hermafrodita estudiado por Foucault, el caso
del criminal, del parricida, fendmenos que no se acomodaron a los patrones
planteados por la sociedad en los términos de género y numero y tuvieron que
ser exterminados. ¢ Cuél es la nocién de identidad que Heidegger propone en
dicho texto y cdmo esa nocion ayuda a entender el mundo postmoderno?

Sino es la identidad que surge de un género, nimero o especie, si no es
la misma que emerge de una unidad que se problematiza a si misma para salir
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de si hacia los demas, entonces ¢ de qué identidad se trata? La que Heidegger
propone en dicho texto es la que hace referencia a una lectura del nosotros
mismos desde diversos dmbitos. Porque esta conformada por el hecho de
compartir una misma cultura, una historia comun, un mismo suelo, las mismas
tradiciones, la misma lengua y las mismas costumbres, que marcan un mismo
acento y un mismo talante en aquellos que comparten los mismos ambitos.

¢ Coémo entiende Heidegger la diferencia en dicho texto? Pensada en tér-
minos de lo otro, lo que queda por pensar, por decir y por hallar en lo dicho,
pensado y hallado; la diferencia es el callar que se traslapa en lo dicho, es por
el pensar que se esconde en lo pensado, es lo por encontrar que se esconde
en lo hallado; de modo que si el ser es pensado en los términos de presen-
cia, también es ausencia; si el ser es pensado en los términos de memoria
desplegada en lo presente, también es pensado en los términos de olvido; de
ahi que esta forma de pensar sea mas coherente con la concepcion que se
quiere obtener de hombre y de humanidad. El hombre no es solo presencia
desplegada, también es ausencia, es proyecto que se proyecta en lo presente,
da un margen a la ausencia y ésta, vista como posibilidad; de modo que tam-
bién es pensar la diferencia desde la lejania, lejania del otro o de lo otro que,
en cuanto otro, no soy yo, pero puedo llegar a ser yo. Frente a esta dicotomia
surge una pregunta: ; Como leer la identidad en un mundo como el nuestro, en
el que tenemos que enfrentar permanentemente la diferencia, lo diferente, un
mundo posmoderno? ; Cémo leer la identidad y desde dénde leer la misma en
un mundo lleno de diferencias?

Lo primero que habria que hacer es presentar un presupuesto basico: “no
se puede valorar la diferencia si no se tiene conciencia de la identidad” o tam-
bién que “el termémetro para valorar la misma es la conciencia que se posee
desde la identidad”; desde alli surge una nueva pregunta: ¢Cuales son los
elementos que nos ayudan a valorar y a reconstruir nuestros propios rasgos?
Desde aqui, se proponen varios:

Primero. La pregunta por la identidad es el interrogante por nosotros

mismos, la formulacién por la misma es la busqueda por lo que somos
actualmente o, si se quiere, es por lo que estamos siendo en nuestros
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dias. Este preguntar por nosotros desde Kant adquiere una relevan-
cia filosofica en su texto ;Qué es la llustracidon? El filésofo reflexiona
sobre la llustracién como fendmeno que envuelve a la humanidad en
el momento en el que se hace la duda identitaria; luego, el fildsofo
francés Foucault retoma la cuestion kantiana y dice que ésta es para
nosotros mismos lo que es. Por tanto, inaugura lo que se llama una
ontologia de la actualidad o una ontologia del nosotros.

Si queremos reflexionar sobre la identidad de la familia, de la socie-
dad, de la cultura o de la religion, necesariamente se tiene que retraer
el problema a la categoria de una ontologia de lo actual, donde la
caracterizacion se haga evidente a partir de lo que somos nosotros
mismos y de la manera como lo estamos siendo.

Segundo. La pregunta por la propia identidad es de dénde venimos,
es la formulacion por nuestro lugar en la historia, esa historia que no
es algo ajeno sino algo que marca nuestro ser y quehacer; al pregun-
tar por la identidad es por el lugar que ocupan nuestras tradiciones,
el conocimiento de las tradiciones y de la tradicion. La interrogacion
por lo identitario se refiere a la historia que nos acontece, que sigue
estando presente en lo que somos; esta es la pregunta por la manera
como la tradicién nos afecta, nos marca y nos determina en el suelo
natal, por el terrufio que nos dio origen, en donde echamos raices.

Al respecto conviene decir que estamos llamados a escuchar y a leer
los ecos que nos vienen del pasado, que se convierten en las direccio-
nes que orientan nuestra existencia; son el terreno y el camino en el
que nos encontramos caminando y del cual hacemos parte.

Pensadores como Gadamer hacen una revaloracion de la tradicion
humanista para encontrar en ella un pathos, una afeccion que llega
hasta nosotros para determinarnos y marcarnos y nos da una propia
identidad y un talante propio. No se trata de leer la historia, la tradi-
cion y las costumbres simplemente por leerlas, es descubrir en dicha
lectura quiénes somos y cdmo ese ser que nos marca nos afecta en
nuestro propio ser o quehacer.
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Por otro lado, el concepto vattimiano de Pietas referido a la manera
como los monumentos erigidos en la historia nos determina y a la tra-
dicion, como busto, son lugares que estan ahi para ser leidos y relei-
dos. Desde éstos es encontrar respuestas a las preguntas que hoy se
hacen y proponer soluciones a los problemas que, en nuestros dias,
se plantean respecto a nuestra propia identidad.

Tercero. La identidad sélo se revela en el lenguaje; la realidad se
patentiza como experiencia linguistica ya que es la palabra la que de-
vela el ser; esto quiere decir que la experiencia lingiistica no sélo se
agota en el habla o en el didlogo, también en el texto, en el pretexto,
en el contexto, en el rostro, en el gesto, en el simbolo, incluso en la
lectura que otros, en otras latitudes y en otras épocas, han hecho de
nosotros, asi como en las lecturas que hacemos de nosotros mismos;
esto implica que debemos leernos en el lenguaje artistico, en las ins-
tituciones, en las expresiones callejeras y en los fendomenos sociales;
lectura que surge del rostro del hambriento, del rostro del desplazado
y del marginado.

La hermenéutica contemporanea nos ha hecho conscientes de que
solo lo que es linglistico es susceptible de ser interpretado y com-
prendido, que el lenguaje es mucho mas que lo que dice y, quizés, el
sentido fundamental del mismo es el que no es perceptible a primera
vista, aquel que hay que rastrear e interpretar. Porque el sentido de
identidad, que se ha querido plantear como alternativa y via de sali-
da o solucidn a la época postmoderna, es el que se conforma como
unidad frente a la diversidad y a la pluralidad porque desde la época
postmoderna ayuda a comprender quiénes somos, de dénde venimos
y para dénde vamos; este sentido de identidad que se ha querido per-
filar como ayuda para tratar de comprender este mundo postmoderno
es el que nos permite saber quiénes somos, valorarnos y valorar a
los otros y lo que ellos son. Esos otros que podemos ser nosotros
mismos.

Si hoy preguntamos sobre la identidad es porque el mundo postmo-
derno esta traspasado por los resquebrajamientos y por las diferen-
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cias de todo tipo; sin embargo, hemos visto que lo identitario se hace
problematico cuando, en el quiebre, en el pliegue o en la torsion de
la modernidad, nos encontramos en una nueva época que llamamos
postmoderna y que reviste unos caracteres que hasta ahora no ha-
bian sido cuestionados; caracteres que se convierten en lugares de
reflexion como la corporeidad, el género, el desplazamiento y la pros-
titucion.

Hay que tener en mente un gran peligro: no caer en los absolutismos
de caracter metafisico ni en fanatismos de caracter religioso, econé-
mico o politico. Es menester creer que una acentuacion desmedida en
el concepto de identidad conlleva el peligro de creerse los Unicos que
poseen la verdad; no se debe creer, cuando se afirma el concepto,
que conlleva como consecuencia de que quien vive la propia identidad
posee la Unica gramatica y que en nombre de esta posesion de la
verdad o este apoderamiento desprecia las demas; la humanidad ha
dado pruebas de que un fanatismo exagerado o un absolutismo exce-
sivo puede sembrar guerra y destruccion. Vattimo nos ha hecho caer
en la cuenta de que un fundamentalismo exagerado, producto de una
errénea interpretacion metafisica, tiende a convertirse en un mal muy
grande, que conlleva muchos dafios para la humanidad. Para ampliar
esta argumentacion éase el valioso texto de Vattimo en “La seculari-
zacion de la filosofia titulado” “Metafisica, violencia y secularizacion”.

Cuarto. El didlogo es una categoria hermenéutica teorizada por Gada-
mer, maestro de Vattimo en Heidelberg, en su texto “Verdad y método”;
en el que, para ésta, se deben cumplir algunos requisitos para que sea
una experiencia que transforme a quienes participan de él; ; Qué tanto
estoy dispuesto a dejarme transformar por la palabra del otro? ;A qué
estoy dispuesto a renunciar con tal de alejarme de mis propios puntos
de vista y de mis propios intereses? El verdadero dialogo transforma a
quienes hacen parte de €l; no es tanto la experiencia de permanecer
empecinado y ciego en mi propio punto de vista, cuanto la experiencia
de dejarme mover de mi propio ser, para ver la del otro y de mirar la
posibilidad de que él, quizas, tenga o pueda tener la razon.
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El verdadero didlogo crea sus propias leyes de juego y se trata no
tanto de crearlas sino de dejarse transformar por ellas; todo dialogo es
unico e irrepetible, se construye en el momento en el que se producen
las propias condiciones y, quizas, desaparece cuando las condiciones
se esfuman; s6lo permanece la afeccidn o el pathos que él causé en
quienes hicieron parte de él.

En el mundo postmoderno, en el que existen diferencias y grupos mi-
noritarios que buscan su propia reivindicacion y reconocimiento, qui-
z4s sea el didlogo y la escucha, ademas del caracter moldeable de los
dialogantes, quienes logren sobrevivir; ha sido el mismo Vattimo en
“Essere, storia e linguaggio” quien ha hecho recaer en la importancia
que tiene para el ultimo Heidegger, el tema de la escucha; no se trata
tanto de ir en la busqueda del ser cuanto de estar a la escucha del ser;
no es el de buscar el final del camino sino de estar atentos a las sena-
les del sendero porque, quiza, a lo largo del mismo, pueda acontecer
la transformacion y el cambio, se gestiona desde las Wegmarken, de
las Segnavia, de las sefiales del camino, de los Hitos, recurriendo a
la traduccion castellana que se ha hecho de esta obra heideggeriana.

En la conversacion, en el largo dialogo con el ser, no se trata tanto del
afan de llegar a un final del camino, donde se encuentra una evidencia
ultima y definitiva sino de escuchar, de ver y de sentir las sefales del
transitar porque en éstas se pueden encontrar la experiencia que nos
transforme. Hay que cuidarse mas de la ruta y de sus sefiales porque
a lo largo y ancho se van encontrando experiencias transformantes,
palabras que dejan huella, ecos que siguen resonando.
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Conclusion

Lo primero que se tendria que preguntar es: ; Somos postmodernos? Para
responder habria que diferenciar dos planos: el tedrico y el practico. Desde el
plano tedrico se constata que en nuestra sociedad hay quienes siguen pen-
sando en términos medievales, y otros en conceptos racionales, es decir, son
modernistas. Pero hay quienes aun lo hacen de manera postmoderna; estos
ultimos, en nuestro medio, son relativamente pocos, la causa de ello radica en
el hecho de que se han apropiado, minimamente, del discurso postmoderno y
todas las implicaciones que comporta; de modo que, en nuestro medio, existen
individuos que estan dispuestos a usar el término para desclasificarlo, para
tildarlo de negativo, nihilista e, incluso, relativista, pero sin un conocimiento
propio.

Desde el punto de vista practico, estamos en una sociedad en vias de
postmodernizacion; el problema es que hay quienes no se han dado cuenta de
que el fendbmeno ya estad empezando; basta, como ejemplo, el hecho de que
pararse a mirar un lugar determinado de la ciudad permite observar las mas
variadas tribus que conviven, simultdneamente, en un pequeio espacio, por
ejemplo: rockeros, punckeros, barrocos, emos, artistas bohemios e, incluso,
artistas integrados, como los llama Vattimo; a la par, lesbianas, homosexuales,
transexuales y travestis. La pregunta es: ¢No es este un reflejo de la cultura
postmoderna donde, simultaneamente, conviven varias formas de pensar, ser
y de vivir?

Lo que se intenta decir es que ese vaivén de culturas medievales, moder-
nas y postmodernas, es una clara prueba de que hay que prestarle mas aten-
cion al problema acerca de como afrontar este mundo de postmodernizacion
que se estad empezando a vivir.

Lo segundo es acerca de la identidad, nuestra identidad. Es que existen
elementos positivos para decir que estamos tratando de vivir y de esclarecer la
identidad que poseemos, pero también existen elementos que muestran que
estamos perdiendo lo identitario.
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Obertura

Vattimo estudié a Nietzsche y se especializd en su pensamiento. El acer-
camiento con el fildsofo aleman data, muy probablemente, del segundo lustro
de la década de 1960. Es un periodo en el que Vattimo se aleja de manera
paulatina de sus estudios iniciales relacionados con el pensamiento de Aristd-
teles y los estudios de estética. En cambio, el turinés se fue acercando a la her-
menéutica en el que tuvo un influjo decisivo en la obra Nietzsche, un conjunto
de ensayos sobre este autor que Heidegger acababa de publicar (Heidegger,
2005a). En este sentido, el italiano ha tomado posicidn frente a la metafisica
a partir de sus estudios sobre Heidegger y los relacion6 con la critica a la
metafisica segun lo entendio Nietzsche. Para Vattimo hay una relacién entre
el Ubermench de Nietzsche y su pensamiento sobre la metafisica, tal y como
Heidegger lo habia desplegado en la obra citada. El pensador italiano tradu-
ce el Ubermench por ultranombre y no por superhombre, porque ultrahombre
define la caracteristica de que se ha sobrepasado el pensamiento estatico
del hombre segun la tradicion metafisica de Occidente, en la que el hombre
es una sustancia unica y fundamentadora, por lo que ultrahombre designa la
condicion postmetafisica del pensar no sélo del hombre sino de la metafisica
misma (Vattimo, 1991, pp. 126-128). Asi, entonces, seria mas propio hablar
de ultrametafisica en tanto es un pensar que se ubica en las postrimerias de
la metafisica misma.

Para definir la posicion del italiano en la filosofia continental, en general
y en la hermenéutica en particular, es necesario tener un acercamiento previo
al origen y al desarrollo historico de la hermenéutica. Es preciso circunscribir
la hermenéutica como un movimiento filoséfico de la filosofia continental eu-
ropea de acuerdo con la exposicion que hace de éste Hans-Georg Gadamer.
Se sigue esta pauta por el rol que juega la hermenéutica de Gadamer en la
definicion del estilo de discurso del fildsofo italiano, en particular en una de sus
obras mas representativas: Etica de la interpretacion (Vattimo, 1991). Cuando
se esboza el vinculo de deuda de Gadamer y Vattimo es necesario desplegar
los rasgos especificos que hacen de la hermenéutica del turinés un lenguaje
caracteristico y diferenciado. La hermenéutica del autor en mencién se especi-
fica por dos componentes que ha adquirido con su contacto con otros autores.
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El primero es su relacion con el movimiento posmoderno. El segundo es su
lectura de la historia sobre la base de la lectura del Nietzsche de Heidegger,
que caracteriza su version de la hermenéutica como nihilista. Terminaremos
este texto con la propuesta de un ultimo momento y giro en el pensamiento del
filosofo de Turin que designo como “hermenéutica politica”.

Un primer giro: tras la interpretacion

Los términos distintivos en la historia de la filosofia no tienen mejor suerte
que otros conceptos relacionados con ideas generales. Estan sujetos a la
misma arbitrariedad y a la misma fragilidad e imprecision que ellos. Aunque
‘hermenéutica” es un término vago y general no por ello es una palabra va-
cia 0 que carezca de un trasfondo filoséfico genuino (Beuchot, Arenas-Dolz,
2006). Para la definicion de hermenéutica hay que cefiirse a los referentes
histéricos de Vattimo tal como él los presenta en Etica de la interpretacion'.
Se alude a “referentes histéricos” en oposicion a “sistematico”, porque se parte
del supuesto de que es mas importante quién hace hermenéutica que definir la
hermenéutica s6lo de forma teérica. Por lo tanto, los rasgos que estos referen-
tes historicos van a dar a la hermenéutica se enmarcaran en un horizonte de
sentido, valga la redundancia, historico.

A ese tenor, se pregunta: ;Qué es la hermenéutica? Para comenzar, no
es un discurso filoséfico que haya que defenderse por su consistencia l6gica
0 su productividad conceptual, sino que es, sobre todo, una forma de lengua-
je en continuidad con la tradicidn filoséfica que se demuestra mas apto para

! Cabe indicar que Etica de la interpretacién no es un libro concebido de forma sistematica. No esta organi-
zado en un conjunto de premisas orientadas hacia una conclusion, sino que, mas bien, es un conjunto difuso de
imagenes y metaforas conceptuales. Se trata de diez ensayos que son la reproduccién mas o menos exacta de
ciertas conferencias de tipo popular dictadas entre 1985 y 1988. Estas conferencias responden a un periodo de
recepcion del primer libro de Vattimo que se considera exitoso; me refiero a la compilacion /1 pensiero debole
de 1983 (Vattimo, Rovatti, 1998). Esto sugiere que los textos fueron compuestos para dar cuenta del proyecto
que representaba la compilacion de 1983. Por esta razon el texto incluye digresiones terminologicas y es tam-
bién rico en precisiones sobre el origen y las deudas del pensamiento de Vattimo. El tema central del libro es la
hermenéutica como una concepcion general de la racionalidad, aunque Vattimo no lo haya afirmado de forma
explicita. De la hermenéutica se afirma que es un lenguaje koiné cultural, esto es, que es el centro de referencia
cultural para los discursos conceptuales de la década de 1980. Aunque son varios los autores a los que se vin-
cula con este lenguaje koiné es manifiesto que la referencia fundamental es a Hans-Georg Gadamer y, mas en
particular, a su obra Verdad y método de 1960. Cuando se afirma que la hermenéutica es el lenguaje koiné de
la cultura, se quiere decir que el pensamiento débil no es el resultado de una teorizacion sino de la acogida de
un lenguaje para articular y dar sentido a ciertos procesos sociales. Ante todo la hermenéutica, como Vattimo
la retrata en la Etica de la interpretacién, es un codigo para interpretar la realidad. Un propésito del libro es
precisar la responsabilidad ética de ese proceso.
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afrontar ciertas circunstancias histéricas que otros lenguajes. No se esta de-
fendiendo el pensamiento débil como una filosofia coherente sino, antes bien,
se esta adaptando la hermenéutica al pensamiento débil.

Se define la hermenéutica mas por su funcion social que por su solvencia
tedrica. Vattimo conocia la obra de Gadamer, incluso fue el primer traductor
al italiano de Verdad y método. Por lo mismo, él se hizo famoso en el entorno
académico italiano de los afos setenta. El turinés no pretendia ser un mero
reproductor de esta obra o un discipulo mas de Gadamer, sino que recoge de
ella algunos rasgos fundamentales, no necesariamente para integrarlos, sino,
mas bien, para hacer una Verwindung de ellos, es decir, una interpretacion
distorsionadora y pragmatica de una teoria frente a la que se mantenia una
cierta distancia. Sin orden de jerarquia toma de la hermenéutica el presu-
puesto principal de Verdad y método, que es la lingtisticidad universal en la
comprension del mundo.

La idea de la linguisticidad es un referente polémico. Esto es evidente en
el tercer ensayo de Etica de la interpretacion (Vattimo, 1991, pp. 55-71). Con
la nocion general de linguisticidad Vattimo asume la idea gadameriana de que
la esencia del lenguaje es el didlogo; como en Gadamer, el dialogo tendria una
dimensién constitutiva del mundo. Una vez més esta referencia a Gadamer
seria polémica, Vattimo critica con insistencia, a la vez que la presenta, la idea
de didlogo como una forma apropiada de acercarse al fendmeno ultimo de la
comprension. La linguisticidad y el dialogo son puntos de referencia para plan-
tear problemas caracteristicos de la hermenéutica, como la entiende él. Otro
concepto tomado de Gadamer es la idea de lo clasico como un principio rector
de la comprensidn. La hermenéutica es siempre un pensamiento referencial.
Tiene un eje de sentido en algo ya dado anteriormente. Lo antiguo y lo clasico
son productos culturales que tienen un rol constituyente respecto del sentido
de una tradicion: “se muestra como irrepetible y Unico”, de tal manera que
‘pensar de manera histérica significa su propio derecho a existir y su propia
perfeccion” (Gadamer, 2007, p. 256). Por ultimo, Vattimo toma de Gadamer la
idea de que el pensamiento hermenéutico no es posible ni debe estar separa-
do de la praxis ética y social.
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Vattimo ha interpretado la hermenéutica como un pensamiento que, de un
lado, se instala como una idea “espiritual” en polémica con lenguajes sociales
herederos del cientificismo y del positivismo. De otro lado, la hermenéutica es
un lenguaje de la libertad, de la emancipacion. Justamente de aquello de lo
cual nos queremos o debemos emancipar es de la metafisica.

La hermenéutica, en Etica de la interpretacion, es una especie de punto
medio reconocible dentro de dos extremos de una misma tradicion. Por un
lado, estaria Gadamer, en quien la hermenéutica aparece solidaria con un con-
cepto de tradicion demasiado dependiente de la polémica de tradicion y razén
propia del lluminismo con un énfasis exagerado en favor de la tradicion. De
otro lado, se halla Habermas, quien luego de tres lustros de polémica sobre los
riesgos de la hermenéutica termin6 por incorporar una version de ésta en su
propia filosofia de corte ilustrado. Habermas no niega la importancia de la her-
menéutica como pensamiento sobre la comprension humana, sino que insiste
y enfatiza en el caracter universal de la comprension. En esta universalidad
se quiere hacer descansar la vigencia de facto del proyecto ilustrado como
modelo ético-politico de las sociedades “liberales” contemporéneas. Ambas
posiciones pretendian ser hermenéuticas. Con este presupuesto es que se
articulan varios de los articulos que configuran Etica de la interpretacion. La
opcidn de Vattimo no es por Gadamer, aunque sea a Gadamer a quien le deba
la posicion mas bésica de su filosofia en tanto hermenéutica. Cuando el autor
de Etica de la interpretacion se refiere a la hermenéutica como nueva koiné
plantea una solucion consensuada de la naturaleza general de la hermenéuti-
ca que seria como una suerte de consenso presupuesto en los debates acerca
de si misma.

¢ Coémo se articula el término medio, la posicidén consensuada de Vattimo
delante de Gadamer y Habermas? Vattimo se ubicard en un término medio
entre Gadamer y Habermas cuando hace uso de una propia interpretacion
de Heidegger. Por lo que el turinés reproduce el esquema antiiluminista de
Verdad y método con los términos que hacen referencia a la recuperacion
del pasado como agenda social. El pensamiento de Vattimo moviliza hacia el
pasado. Pero, por otro lado, el empleo de la nocion heideggeriana de Ereignis
—evento- permite al italiano volcar el pensamiento desde atras hacia el futuro.
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Esto constata que en libros anteriores a Etica de la interpretacion se observa
un profundo interés por una marca “de izquierdas”. El entiende la izquierda
como la busqueda de emancipacién y liberacién. La idea de emancipacion es
un concepto general, que pertenece a distintas tradiciones del pensamiento
politico, sélo una de las cuales podria vincularse con la perspectiva que tenia
Habermas de la hermenéutica. En cierto sentido, la idea de emancipacion es
fundamental en todo proyecto de pensamiento de izquierda. A esta idea regre-
saremos al final del ensayo.

En cierto sentido, una de las razones por las cuales Vattimo tiene un lu-
gar dentro de la hermenéutica es por haber propuesto una tercera via en-
tre la tradicion y la universalidad. Esta via consiste en hacer que el Ereignis
envuelva la idea mas general de emancipacion. En el concepto de Ereignis
se halla la idea de la novedad, porque los eventos socio-politicos involucran
novedad. Y con ella se aguarda la expectativa de algo distinto, de un cambio.
Este cambio no es el resultado del esfuerzo de la accién humana sino que es
un esfuerzo por participar del giro histérico en tanto pertenecen a la historia del
hombre y lo involucran. Estos movimientos “Ereignis” son interpretados como
una emancipacion, sélo que es una emancipacion sin historia y, por lo mismo,
sin individualismo. Esta idea se halla de manera privilegiada en el primero de
los ensayos de Etica de la interpretacion que se titula “Posmodernidad y fin
de la historia”. Asi, Vattimo despliega la idea de “evento” y la filosofia de la
emancipacion en una constelacion nueva que, de alguna manera, rebasa las
fronteras de la hermenéutica. Entramos ahora en un elemento extra, la idea de
la posmodernidad como pensamiento del fin de la historia.

Un giro critico: fin de la historia y de la posmodernidad

Uno de los elementos caracteristicos de la interpretacion que da Vattimo
de la hermenéutica es su vinculo con el mundo historico social. Se trataria de
una unién estrecha en el que habria una tendencia para que la reflexion filo-
stfica, incluso la reflexion “ontoldgica”, sea anéloga o del mismo rango que la
sociologia. Vattimo entiende esto como una suerte de disolucidn de la filosofia
en la preocupacion y el compromiso con la vida cotidiana. Pero esto seria la
consecuencia de una forma particular de entender la historia y también de un
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cierto estado social que le serviria de punto de partida. Este estado social es
la posmodernidad.

El vinculo entre el mundo histérico social y el discurso filoséfico seria una
caracteristica esencial de la hermenéutica, un rasgo distintivo que le daria su
particularidad y lo haria diferente tanto de otros discursos filoséficos como vy,
més fundamentalmente, de la filosofia tradicional. En Etica de la interpretacion
la “posmodernidad” es el estado social sobre la base del cual es factible que la
hermenéutica filosofica adquiera este caracter “koiné” (Vattimo, 1991, p. 43).
La expresidn “posmodernidad” no es un invento de Vattimo, es un término ex-
trafio a la tradicion hermenéutica que procede de Gadamer y de Heidegger. El
concepto, como Vattimo lo emplea en sus textos de la década de 1980, proce-
de del autor francés Jean-Francois Lyotard, un filésofo que poco se relaciona
con Gadamer pero que es indispensable para comprender la filosofia y, por
ende, el diagndstico que hace de nuestra condicidn actual.

Lyotard acufié la expresion “posmodernidad” y el uso de otras afines como
“posmoderno” con un articulo de 1969 en el que analiza la concepcion del sa-
ber en una sociedad altamente tecnologizada. Lyotard trata con un lenguaje fi-
loséfico un tipo de inquietud que se encuentra plasmada en productos cultura-
les diversos de la misma época que resulta mas plastico y explicativo respecto
de lo que Lyotard tenia en mente. Pensemos por ejemplo en peliculas tal como
2001. Odisea del espacio y El planeta de los simios o en libros como 1984
de George Orwell o Un mundo feliz de Aldous Huxley. Una cultura altamente
tecnologizada configura preguntas filoséficas y discursos para responderlas.

Esto se comprenderia mejor en uno de los ensayos de Etica de la inter-
pretacion (pp. 95-112). En él Vattimo cita estos filmes para expresar lo mismo
que Lyotard cuando alude a la posmodernidad. Estas peliculas y novelas apa-
recen en calidad de antiutopias, es decir, de lecturas de la historia a partir de
la evolucion del desarrollo tecnoldgico. En todos los casos se trata de cons-
truccion de mundos posibles en los que una ciencia altamente desarrollada
ha destruido 0 ha hecho inhabitable el mundo de los hombres. Si se trasladan
estas afirmaciones a Lyotard, por realizar un examen del saber en lo contem-
poraneo, habria llegado a la conclusion de que, en cierto sentido, los cosmos
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antiutépicos no difieren mucho del planeta de la experiencia actual. En este
habitat predomina el acceso virtualmente ilimitado a la informacién y los alcan-
ces de la tecnologia permiten un grado antes impensable de bienestar. Lyotard
pensd estas condiciones de manera pesimista, como la imposibilidad de tener
ilusiones para el futuro. Otra manera de decirlo seria que todas las promesas
para un mundo social posible ya se han cumplido y que en adelante sélo nos
queda el camino a la desesperanza.

Asi lo mostrara de forma mas especifica a fines de la década de 1970
Lyotard con una obra que seria uno de los titulos clasicos de la filosofia de
las ultimas décadas del siglo XX: La condicion posmoderna (Lyotard, 1979).
Lyotard caracteriza la sociedad posmoderna con una distincion que se hizo
comun en la década de 1980, la distincion entre relato y metarrelato. Lyotard
explica la posmodernidad como una condicién social especifica que es conse-
cuencia del alto nivel de tecnologizacion de las practicas sociales. Pensemos
en la computadora de la pelicula 2001. Odisea del espacio. Segun Lyotard
un metarrelato es un discurso cuya funcion consiste en legitimar relatos de
un nivel mas concreto. En realidad, tal vez sin proponérselo, Lyotard hizo un
diagndstico de la época moderna a partir de su afan por explicar la condicion
del saber en la era de la tecnologia. Esto se debe a que insistio en los capitulos
centrales de su libro que la categoria de metarrelato habia caducado, es decir,
que ya no eran viables los discursos filoséficos legitimantes del saber. Vattimo
resume esta postura cuando critica la concepcion general de la historia como
la unidad de un proceso indefinido de mejoria, como un “progreso”: “el ideal
del progreso es algo vacio y su valor final es el de realizar condiciones en que
siempre sea posible un nuevo progreso” (1991, p. 15). Hay dos consecuencias
practicas de esta posicion. Una de ellas es una tesis relacionada con la historia
de la modernidad; otra, es una tesis que hay que relacionar con la concepcion
de la racionalidad humana®.

2 El texto provocd una inmensa polémica que involucro la tradicion hermenéutica con el problema de la tec-
nologia. Esta es la entrada principal que tiene Vattimo de la hermenéutica: la mediacion entre una suerte de
tradicionalismo de la comprension y las pretensiones de universalidad del proyecto ilustrado.

3 Me parece importante subrayar que Lyotard, en primer lugar, interpreta la modernidad como un espacio
historico en el que los discursos legitimantes filosoficos habian otorgado unidad a la experiencia humana con
la figura de un saber; este saber justificaba y conferia sentido a las acciones humanas como si éstas estuvieran
guiadas por una empresa Unica de caracter metafisico. Lyotard es explicito en situar la modernidad como un
espacio dentro de un conjunto mas grande en el que los discursos legitimantes han estado ausentes y que, por
lo tanto, aquello que esta tesis define se significa solo y relativamente a la época moderna. Y, en segundo lu-
gar, referente a la racionalidad humana, si los discursos llamados metarrelatos habian caducado, era razonable
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Vattimo, al contrario que Lyotard o Habermas, desplegé las ideas mas
basicas en torno a la posmodernidad que habia recogido de estos autores y
las continud en un volumen que se tituld El fin de la modernidad. Nihilismo y
hermenéutica en la cultura posmoderna [1985]. Mientras el término posmo-
dernidad iba en camino de ser abandonado por la mayor parte de los criticos,
Vattimo le dio mayor forma y lo desligo de la idea de su creador.

Ante la problematica general de la posmodernidad, debatida en su mo-
mento por Lyotard y Habermas, hasta dnde se puede hablar de que los he-
chos de la modernidad, o las pretensiones de la metafisica moderna, ya se
han consumado o, si continuan existiendo en la modernidad, de qué manera
estan aln en la actualidad, es asumida por Vattimo en la forma en que él habia
aprendido a hacer filosofia: se contrapone con sus estudios sobre Nietzsche
y Heidegger. Para el turinés es a partir de ambos autores donde se interpreta
nuestra condicion actual como posmodernidad. En clara consonancia con esto
y haciendo referencia indirecta a Habermas y Lyotard, Vattimo manifiesta:

Sélo la relacién con la problematica nietzscheana del eterno retorno y con
la problemética heideggeriana del rebasamiento de la metafisica adquieren,
en verdad, rigor y dignidad filosofica las dispersas y no siempre coherentes
teorizaciones del periodo moderno (2007, p. 9).

El concepto que tiene Vattimo de la posmodernidad, y que sirve de punto
de partida en su interpretacion de la hermenéutica, gira en torno a la idea de
modernidad. Debemos hablar de fin de la modernidad y, por lo mismo, de fin de

pensar que también habia caducado la modernidad, y esto no en un sentido particular sino como una totalidad
histérica. El punto central es una suerte de evasion respecto de la idea de universalidad, cara a la concepcion
moderna del saber y la racionalidad. Si el saber no puede ser legitimado, esto quiere decir que ningun cono-
cimiento es universal. Esta posicion es paradojica si se piensa en relacion con el mundo tecnologico, del que
esta consideracion es un reflejo. Sin embargo, se entiende bien a Lyotard si se interpreta la universalidad en
términos de un proyecto normativo, como un proyecto social. Este es el origen de la idea de “posmodernidad”.
No es una cuestion epistemologica. No se refiere a la universalidad del conocimiento, en el sentido en el que
Kant se refiere a ella como una caracteristica del saber cientifico en la Critica de la razén pura, sino a la uni-
versalidad en sentido practico, que debe remitirse mas bien a las ideas de la razon pura, esto es, a las nociones
que organizan la vida social y le dan unidad al discurso historico. En Kant esto es funcion de las tres ideas
trascendentales de la razon, de Dios, alma y mundo. Si no hay metarrelatos o si éstos son caducos, no hay un
lugar hacia donde ir; no hay Dios, alma o mundo y, literalmente, nos encaminamos hacia ninguna parte. Si no
hay un Dios que nos conduzca, no hay un mundo donde ir, ni hay un alma que pueda llegar, por lo tanto no hay
mas universalidad en sentido practico. Por ultimo, si juntamos ambas tesis y luego le damos una mirada a las
peliculas antiutdpicas que Vattimo cita, estaremos en camino de entender la forma en que el turinés incorpora
la posmodernidad en su proyecto propio de hermenéutica. Este es el origen de la idea de “posmodernidad”.
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la historia. Ambas salidas son, en suma, lo que engendra y hace la posmoder-
nidad. Vinculado a este término de fin de la historia y al otro de posmodernidad
es necesario atender a la nocion de emancipacién. Emancipacion es el punto
de partida de la discusion sobre la modernidad y el punto de llegada al que
queremos alcanzar luego de pasada la época moderna. Tiene un caracter am-
biguo este término emancipacion, a juicio del filésofo argentino Carlos Pairetti
(2009, pp. 32-33) en su introduccidn a la filosofia de Vattimo. La emancipacion
vendria a ser el punto de llegada de la secularizacion y del debilitamiento de
las estructuras fuertes dadas en la modernidad y que parten de ella misma. Al
respecto, Vattimo dice sobre la emancipacion, en su vertiente moderna como
tal, que es un intento teleoldgico de ir avanzando hacia un “final feliz” nutrida
por una serie de promesas de progreso y “perfeccion de la humanidad” (p. 33):

La idea de que la historia tenga un sentido progresivo, esto es, que por caminos mas
0 menos misteriosos y guiados por una racionalidad providencial, se acerque cada
vez mas a una perfeccion final, ha estado en la base de la modernidad, incluso se
puede decir que constituye la esencia de la modernidad (Vattimo, 2004, p. 39).

De esta manera, la emancipacion se muestra como un proyecto inaca-
bado que busca siempre un paraiso sofiado. Es, en definitiva, esencia de la
modernidad en el sentido de que este ideal impulsé la Revolucién Francesa,
alenté a Marx a proponer la revolucion del proletariado, dio origen a la Re-
volucién Rusa, fue el desencadenante de la Gran Guerra de principios del
siglo pasado, fue dispuesto por los positivistas como el fin de la historia en la
ciencia: el talante que llevan todos los modernos y sus efectos historicos (Kant,
Hegel, Marx). Para Vattimo este “historicismo”, basado en una secularizacién
de la providencia cristiana y la busqueda-espera del paraiso, s un proyecto
alienante. Es “un modo alienado de existencia” porque pretender que la his-
toria tiene un unico sentido concatenado que se sigue ininterrumpidamente y
que el hombre logre conocerla como quien se mira en un espejo es, en resu-
midas cuentas, la pretension de captar clara y distintamente la presencia. La
historia del ser que conocemos, si bien nace y se da en la historia, esa historia
no es unica ni continua. La historia de Occidente es lo que se ha aprendido
por la tradicion y su interpretacion. En cambio, por ejemplo, la lectura de Marx
pretendia ser cientifica, exacta y que de todas maneras se habia cumplido y
que se iba a cumplir. Para Vattimo una lectura asi de la emancipacion lo que
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hace es esclavizarnos en la pretension metafisica de la unidad que acalla todo
lo que es diferente’.

La pretensidn de totalidad, que parte del intento “soberbio” de la metafisi-
ca de fijar todo en una estructura primera y Unica, trae consigo una alienacion
y ayuda a postular un fin de la historia, o0 sea, un fin de la manera de ver esta
historia pero también un acabamiento-cumplimiento de esta historia. Asi lo ex-
plica Vattimo: “Probablemente una de las caracterizaciones mas ampliamente
aceptadas de la posmodernidad sea aquella que la presenta como el fin de la
historia” (Vattimo, 1991, p. 15). Esto es constatable en el debate al que hacia
referencia arriba. Habermas refuta esta presentacion de lo posmoderno por
verla cargada de pesimismo y ser apocaliptica; por otro, esté Lyotard que ve
en lo posmoderno una chance emancipativa sin los caracteres humanistas de
la modernidad. Vattimo se sitia en consonancia con ambos y trata de dar su
propia postura.

En este panorama Vattimo se pregunta ante la tesis de Lyotard: ;Es que
acaso es posible decir que los “metarrelatos” han sido invalidados sin llegar a
proponer otro “metarrelato” mas con esta afirmacion? Con Habermas el turinés
se interroga si a pesar de existir algun metarrelato, aun creible y practicable,
es pensable afirmar un discurso legitimante capaz de “sefialar objetivos, crite-
rios de eleccion y de valoracion y, por lo tanto, algun curso de accién todavia
dotado de sentido” (p. 35y Vattimo, 1991, pp. 17-18). Por lo que la posmoder-
nidad es la época en la que se pone en cuestion este modo de legitimacion
que pretende Habermas. ;Qué propone Vattimo entonces? Para responder
a este interrogante es necesario volver al planteamiento genérico que ofrece
Vattimo de la posmodernidad a partir de Lyotard. Al fin y al cabo, la tesis que
se propone trata de explicitar la critica radical de Vattimo a la metafisica como
una manera mas de emanciparnos de los caracteres fuertes (violentos) que
ella nos ha impuesto al paso de los tiempos modernos.

4 Como lo explica Pairetti: “En suma, Vattimo sostiene que el fin de la historia ha de explicarse desde la con-
cepcion de la existencia arrojada en horizontes historico-culturales determinados, ello posibilita hablar de una
diferencia hermenéutica que permite al hombre apropiarse del sentido de la historia, liberada de los caracteres
metafisicos de la reapropiacion y de la totalidad” (2009, p. 33).

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



Emancipacion de la metafisica hermenéutica politica en Gianni Vattimo

Tanto Lyotard como Vattimo coindicen en que “modermidad” hace referen-
cia a un periodo de la historia occidental que esta signado por la idea del cono-
cimiento cientifico. Lo posmoderno es “posterior” a lo moderno y eso significa
un acontecimiento que tiene lugar después de la experiencia histérica de la
ciencia como un lenguaje o un discurso hegeménico. En la modernidad la me-
tafisica es una ciencia de la ciencia. Es claro que Lyotard sugiere que la meta-
fisica en la época moderna justifica un conjunto de practicas relacionadas con
el conocimiento. De manera extendida entiende las practicas en la modernidad
como formas de ciencia. Esta concepcion de la metafisica, como una ciencia
de las ciencias, se corresponde con un concepto de la historia. La historia es
metarrelato, es decir, es la ciencia de todas las practicas humanas llevada a
la accion. Si se entiende la posmodernidad como el fin de los metarrelatos, no
hay mas ciencia de las ciencias, no hay metafisica y, por lo mismo, tampoco
hay historia. Vattimo tomd esta consecuencia y la asimil6 rapidamente a posi-
ciones de filosofia de la historia de dos autores en particular; Walter Benjamin
y Arnold Gehlen?.

El fildsofo italiano centra la idea de modernidad en su dimension politica.
Esto es inevitable, se piensa lo moderno y lo posmoderno en relacion con la
historia, y ésta como un principio metafisico que confiere unidad y legitimidad a

5 Ambos autores aparecen citados en la Etica de la interpretacion, uno de los textos clave para integrar la pos-
modernidad con la idea mas general de la hermenéutica, pero también aparecen en las referencias posteriores
de Vattimo al problema de la historia. Su presencia reaparece en E! fin de la modernidad, pero también en el
conjunto de toda la obra del autor. En el caso de Benjamin, vuelve a ser citado en particular en sus textos po-
liticos como Nihilismo y emancipacion. Etica, politica, derecho [2003] (Vattimo, 2004). De Walter Benjamin
Vattimo tomo la idea genérica de la historia como discurso de los vencedores. Al margen de lo que Benjamin
haya querido decir realmente, Vattimo toma esta expresion como un eslogan que expresa una suerte de sospe-
cha sobre el sentido de toda historia cumplida. Una historia es vigente no porque sea verdadera, la verdadera
historia, sino porque es vigente en un sentido social. Esta vigencia social depende, en gran medida, del oculta-
miento del silencio de otras versiones alternativas que, en Benjamin, se denomina la historia de los vencidos.
Vattimo entiende la posmodernidad como un lugar en el cual, gracias al fin de los metarrelatos legitimantes, las
historias alternativas de los vencidos adquieren una vigencia renovada. Y esto no solamente como narraciones,
sino como realidades con las que se convierte. Todos los perdedores de la historia, de la gran historia como
metarrelato del mundo moderno, se encuentran sorpresivamente ante la oportunidad, no so6lo tedrica sino tam-
bién politica social, de adquirir una voz y constituir una posibilidad “legitima” en la coexistencia humana. Los
vencedores, que habian constituido un derecho a través de un metarrelato, son de pronto equipotentes con los
vencidos, cuya historia deja de estar suprimida. Hasta aqui la referencia de Benjamin hecha por Vattimo. Por
otro lado, Arnold Gehlen desarroll6 a comienzos de la década de 1950 el concepto de “posthistoria”. De nuevo,
al margen de lo que Gehlen quiso significar con esta expresion Vattimo la recupera en Etica de la interpretacion
para incorporarla como la descripcion del estado social luego de lo que Lyotard habia llamado el fin de los me-
tarrelatos. De un modo esquematico Vattimo redujo a posthistoria todos los acontecimientos politicos y socia-
les que ya no pueden ser incorporados en un metarrelato. No es en las conferencias de la década de 1980 sino
en los textos mas tardios en los que Vattimo relaciona estos acontecimientos como rupturas o quiebres respecto
del pensamiento social dominante. Pienso en los ensayos de Nihilismo y emancipacion (Vattimo, 2004) o de la
coleccion de documentos que se titula Ecce Comu (Vattimo, 2009). Sin embargo, esta idea de la posthistoria
tomada de Gehlen esté relacionada con el concepto del novum o lo nuevo en la historia.
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unos saberes cuyo sentido es realizarse en ciertas formas sociales. La posmo-
dernidad es una época en la que la hermenéutica, como “nueva koiné”, piensa
desde el fracaso, desde la incapacidad efectiva de la llustracidn en tanto forma
de pensamiento de la historia cuyo saber ha dejado de ser vigente (es decir:
fin de los metarrelatos, historia de los vencidos, posthistoria). Asi mismo, la
idea de posmodernidad se articula como una herramienta para entender el
sentido particular que adquiere la hermenéutica en Vattimo como hermenéu-
tica nihilista y es el diagndstico de nuestra condicion actual como hombres de
la tardoindustria. Se entiende como una condicién histérica relacionada con
la naturaleza del saber y la imposibilidad de justificarlo: el “fin de los metarre-
latos”. Asi, Vattimo afirma que: lo posmoderno se caracteriza no sélo como
novedad respecto de lo moderno, sino también como experiencia del “fin de la
historia”, en lugar de presentarse como un estadio diferente (mas avanzado o
maés retrasado; no importa) de la historia misma. (2009, p. 12).

Posmodernidad y fin de la historia responden a una reflexion de Vattimo
acerca del “ocaso de Occidente”. Asi lo manifiesta en Nihilismo y emancipa-
cion:

“La caida de la centralidad y de la hegemonia politica de Occidente ha
liberado culturas y visiones del mundo multiples, que ya no aceptan que se
las considere momentos o partes de una civilizacion humana total de la que
Occidente seria el depositario” (2004, p. 47).

El Occidente se admira en la metéfora de un ocaso, de una declinacion,
en suma, de un debilitamiento. Esta condicién general de Occidente que se
vuelve condicion general del mundo es parte del diagnostico que efectua el
turinés acerca del mundo tardoindustrial y al cual él nombra como posmoder-
nidad®.

© Asistir a la fiesta de la memoria, al final de la historia, no es como ir a un funeral en el que se lloran los restos
de la modernidad. Muerte y luto no es la actitud ante la posmodernidad. Esa era la creencia ingenua de Lyotard
(Pairetti, 2009, p. 42). Vattimo ve con reverencia el pasado aunque haya sido catastrofico y ve con esperanza
el futuro. Vale decir que no se trata de ver al presente que se hace pasado sino al pasado que se hace presente.
Quiza esta sea la herencia cristiana mas evidente en el turinés junto a su denuncia a la violencia y su propuesta
por la escucha caritativa al otro. El Dasein procede de un mundo histérico-social y vive en él como su casa y
prision, como diria Heidegger. En palabras de Foucault (1992), la procedencia esta en nuestro sistema digesti-
vo: “La procedencia se enraiza en el cuerpo. Se inscribe en el sistema nervioso, en el aparato digestivo” (p. 14).
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Asi las cosas, posmodernidad no es ruptura con el pasado, no es des-
echar la modernidad ni la metafisica como errores, sino que es la aceptacion
de sus efectos como parte de una totalidad histérica que no se sigue con con-
tinuaciones totales sino con interpretaciones de eventos y, en ese sentido, es
una radicalizacion debilitadora de la modernidad y de la metafisica. La vision
nihilista de la hermenéutica sobre la posmodernidad es la constatacion de que
la manera de emanciparnos de la violencia de la metafisica, de esa violencia
del pensamiento Unico que acalla la diferencia y a los disidentes, se daria
atendiendo con pietas al pasado y haciendo un acto de distorsién-aceptacion
de lo que ya paso’.

La posmodernidad trae consigo el fin de la metafisica o, mas bien, el cum-
plimiento de la metafisica trae consigo la posmodernidad. Como fuere el caso
del circulo, este acabamiento deviene en que el ser como tal ya no es ser
como tal, es decir, adviene el nihilismo. Para la posmodernidad debe haber un
lenguaje que responda a ella. Ese es la hermenéutica nihilista.

Un giro hacia el abismo: la hermenéutica nihilista

Dentro de la obra de Vattimo, y como la he venido caracterizando hasta
ahora, una de las propiedades que mas resalta de ella es la interpretacion que
se tiene de la hermenéutica en relacidn-vinculo con el nihilismo. Esta posicion
fue desarrollada en primer lugar en su libro El fin de la modernidad. Nihilismo y
hermenéutica en la cultura posmoderna, que es un texto anterior a Etica de la
interpretacidn y posterior a Las aventuras de la diferencia.

Las anotaciones que hace Vattimo respecto al tema del nihilismo en El fin
de la modernidad lo hace en un ensayo titulado Apologia del nihilismo (2007,
pp. 23-32). En dicho texto, recoge una serie de notas y referencias que se
puede considerar heterdclitas. En escasas paginas cita en un solo coro de
coincidencia Dialéctica negativa de Theodor Adorno, el Tractatus Logicus-
Philosophicus de Ludwig Wittgenstein, la filosofia analitica contemporanea,
fuentes postmarxistas no precisadas, El ser y la nada de Jean Paul Sartre, El
crepusculo de los idolos de Friedrich Nietzsche, Verdad y método de Hans-

7 En palabras de Pairetti: “Por lo tanto, procedencia es una nocion que lleva adelante un dialogo; Verwindung:
recuperacion-revision-convalecencia-distorsion con la historia de Occidente, profundamente enclavada en el
cristianismo. Sélo de este modo se podra consolidar la anhelada empresa de la emancipacion de los presupues-
tos metafisicos” (2009, p. 42).
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Georg Gadamer y textos varios del Heidegger de la Kehre. Con estas referen-
cias generales y de disimil origen parece ser bastante dificil precisar qué es
lo que Vattimo quiere significar con la palabra “nihilismo™. Hay, sin embargo,
algunas pistas tanto al principio como al final del pequeno ensayo que estamos
citando: Apologia del nihilismo.

En este ensayo citado, Vattimo emplea palabras enfaticas en torno a la
idea de nihilismo. En varias ocasiones sostiene que “el nihilismo se manifiesta
como nuestra chance” (2007, p. 31). En dicha frase se subraya el caracter dra-
matico de la expresion nihilismo que asocia con la idea de la muerte y del rol
que este concepto juega en la analitica existencial de Sein und Zeit. Asi como
la muerte es la ocasion mas propia del Dasein, del mismo modo el nihilismo
se interpreta como “nuestra” oportunidad, esto es, nuestra oportunidad mas
propia®.

8 Resulta aqui conveniente sefialar el estudio de Franco Volpi en torno al nihilismo: £I nihilismo, Buenos Aires:
Editorial Biblos, 2005. Volpi ha subrayado el caracter historico de la nocién de nihilismo y su contexto en la
historia social y literaria del siglo XIX, al que pertenecio Nietzsche, y que esta vinculado con fenémenos so-
ciales caracteristicos como la democratizacion de los lenguajes sociales y el desarrollo tecnologico acelerado.
Al parecer, siguiendo las sugerencias de Volpi, el nihilismo tendria un origen en lenguajes relacionados con el
cosmopolitismo y la democracia como un fenémeno general de homogenizacion de las conductas y las valora-
ciones humanas; estaria relacionado por ello también con una pérdida con el sentido de la distincion. Volpi da
partida de nacimiento en Nietzsche al tema del nihilismo en la obra del novelista y critico francés Paul Bour-
get (1852-1935). En Bourget se relacionaria con una tematica mas general que la democratizacion como una
decadencia, una decadencia que desemboca en una disolucion de las distinciones sociales. Bourget, como lo
expone Volpi, interpreta que esta disolucion es un desafio para la conciencia de los artistas y el ideal social de
originalidad que representan. Estas ideas generales pasan a Nietzsche y, por esta via, llegan a Heidegger. Fran-
co Volpi ha desarrollado estas ultimas ideas en un ensayo historico sobre Heidegger como lector de Nietzsche
(Volpi, 2005, pp.85-106). En gran medida, el analisis de Volpi se centra en el ensayo de Heidegger “La frase
de Nietzsche ‘Dios ha muerto’”. De aqui se desprenderia una consecuencia importante para nuestra reflexion
y es que Vattimo habria heredado estos rasgos mas generales acerca del nihilismo. Se los habria atribuido a la
hermenéutica hasta en cierto sentido convertirlo en la interpretacion de la hermenéutica. La hermenéutica no
seria una forma de lenguaje sino la forma mas propia del lenguaje del Gestell por lo tanto también del lenguaje
propio de un mundo tecnologico democratizado. Este mundo estaria signado por el problema de la distintivi-
dad y la originalidad. Segun la interpretacion de Vattimo del Gestell, es el mundo donde lo nuevo, lo diverso, el
cambio, se ha hecho ininterpretable, donde, por lo tanto, no hay lugar para que nada ocurra. El nihilismo, como
la negacion de los valores, tiene un enganche con el concepto heideggeriano de Gestell. En la metafora del
“envio del ser” el nihilismo se convierte en el contenido de un mensaje que nos ha sido remitido por el destino
(Geschick) a lo cual Vattimo dice: “El Geschick conserva algo asi del Grund (fundamento) metafisico y de su
capacidad de legitimacion. Pero solo en su forma paradojica, nihilista de la vocacion de la desaparicion; voca-
cion que no puede [...] presentarse con una necesidad de tipo metafisico, pero que presenta, sin embargo, una
posible racionalidad para el pensamiento, una posible verdad de la apertura” (Vattimo, 1994, pp. 102-105. La
traduccion es de Modesto Berciano: Berciano, 1995, pp. 92-93). A este respecto, en la Carta sobre el humanis-
mo Heidegger expresa la idea de que el nihilismo tiene su destino (Geschick) en la época tecnologica (Gestell)
(Heidegger, 2006, pp. 89-91.) Segun cree Vattimo, la razén de ser del nihilismo, o como, decir, su objetivo,
es darse a conocer en el mundo de la tecnologia (esta idea es profusamente expuesta por Vattimo en Etica de
la interpretacion, La sociedad transparente, Mas alla de la interpretacion, El fin de la modernidad, Nihilismo y
emancipacion, y en sus ultimos libros: Adios a la verdad y Della reaita). Como Volpi sefiala, podriamos dar
por un hecho “indiscutido” un vinculo esencial entre nihilismo y mundo tecnologico.

? Es cierto que también en El fin de la modernidad hay dos textos que hacen referencia al nihilismo y a la her-
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En este sentido, resulta util leer en la compilacién de ensayos en honor
a Gianni Vattimo Filosofia, politica, religion. Méas alla del “pensamiento débil”
un parrafo del ensayo “Superacion y remision” de Méndez Sanz en el que se
explica a grandes rasgos lo que se entiende por nihilismo cuando hacemos
referencia a la hermenéutica nihilista del italiano:

Es cierto que la consideracion hermenéutica del ser desemboca (0 supone o realiza)
el nihilismo. Pero también es verdad que el nihilismo aqui entrafiado no es meta-
fisico: no supone una ruptura en sentido fuerte de aquello que suma también de
acontecimientos de interpretacion al tener que ser interpretado es, de algin modo,
unificado, reunido. Supone, hoy, para nosotros, una distension de la presencia de
lo realizado, un distanciarse. Y solo en esta distension (que puede leerse también
como una exasperacion de las imposiciones [...] del Gestell heideggeriano) apunta
a 0 puede plantearse la pregunta por el acaecer de la superacion (1995, p. 242)

Resumiendo. Se hara una doble aproximacion a esta identidad entre ni-
hilismo y hermenéutica. Por un lado, voy a interpretar y exponer “Apologia del
nihilismo” del libro El fin de la modernidad teniendo como referencia el estado
de la sociedad global altamente tecnologizada, con lo cual seguimos la linea
de interpretar la hermenéutica articulada con acontecimientos sociales, que es
un aspecto que Vattimo parece haber tomado de La condicién posmoderna de
Lyotard™. Por el otro, esta el ensayo “La vocacion nihilista de la hermenéuti-
ca” recogido en el libro Mas alla de la interpretacion, en el que se presenta la
hermenéutica como una filosofia de la modernidad, un modo de pensar que
recogeria tanto la ontologia como la linguisticidad. Aqui recoge a Gadamery a
Heidegger y los fusiona con su idea del nihilismo de Nietzsche'.

menéutica. Ellos son Hermenéutica y nihilismo 'y El nihilismo y los posmoderno en la filosofia. En el primero
de ellos, Vattimo argumenta que el nihilismo es la condicion por la cual ya no hay mas fundamento, que nos
hallamos en una condicion de desfundamentacion. Ademas de una referencia al nihilismo de Nietzsche y al
Andenken heideggeriano, la propuesta de Vattimo en dicho ensayo linda mas con explicaciones acerca de la
vivencia y la experiencia respecto a la obra de arte. El segundo de los ensayos tiene por objeto hablar de las
caracteristicas de la condicion posmoderna, a saber: la Verwindung, el Andenken y la pietas. Estos términos
guardan relacion con la posmodernidad, el fin de la metafisica y la desfundamentacion en tanto son caracteris-
ticas del pensar que acaece en la posmodernidad. No hay, pues, una especificacion explicita de la relacion her-
menéutica y nihilismo, esto es, de hermenéutica nihilista en dichos ensayos del libro £l fin de la modernidad.
Por lo que este texto terminaria siendo insuficiente para explicar la relacion entre hermenéutica y nihilismo.

10 Esto se evidencia no solo en relacion con el subtitulo del libro El fin de la modernidad: “Nihilismo y herme-
néutica en la cultura posmoderna” sino también porque en la “Introduccién” de dicho libro Lyotard es mencio-
nado por Vattimo en mas de una ocasion.

11 Quisiésemos dejar aqui la referencia de un texto breve de De Zubiria titulado “El nihilismo en Vattimo: el
mas hospitalario de los huéspedes” en el que se expone el nihilismo de Vattimo, no como un nihilismo reacti-
vo que desembocaria en un “todo vale” relativista, sino en uno que esté abierto al otro en la hospitalidad (De
Zubiria, 2009 pp. 217-240).
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Para empezar, recogemos las tematizaciones sobre la expresion “nihilis-
mo” usada en El fin de la modernidad, en el ensayo “Apologia al nihilismo”. Asi,
“nihilismo” es un término utilizado para referirse a una realidad historico-social
que Vattimo expresa con el término heideggeriano Gestell'2. Para fines de cla-
ridad, si consideramos el nihilismo como una experiencia histérica que se de-
fine por su carécter universal (“global’), entonces es prescindir de la variopinta
referencia bibliografica que Vattimo ofrece al principio del ensayo “Apologia al
nihilismo” -que lineas arriba habiamos caracterizado como citas heterdclitas-
en la medida en que esos conceptos referenciales son menos claros que esta
expresion Gestell.

En este contexto el Gestell es una experiencia del mundo que es la mis-
ma o en la que tiene lugar la hermenéutica. Segun Vattimo, la hermenéutica
adquiere predominio como discurso filoséfico precisamente porque es el len-
guaje del Gestell. Dado que el Gestell es la “imposicidn” y expansién global de
la técnica y el mundo técnico disuelve los caracteres fuertes y estables de la
comprension del ser, como lo hemos expuesto en el acapite anterior de este
capitulo al hacer referencia a la posmodernidad y el fin de la historia, entonces
entender de qué manera Gestell se comprende como expresion del nihilismo
segun Vattimo. De esto deducir que la hermenéutica es nihilista porque no ten-
dria otra opcion, porque esta encerrada en el nihilismo, porque es el lenguaje
en el que el nihilismo se expresaria, porque es un tipo de pensamiento filosofi-
co acaecido en la época de la expansion del mundo tecnoldgico.

La posmodernidad abre una condicién una vez culminada la época mo-
derna y, por ello, cabria preguntar: ;por qué el nihilismo seria “nuestra Unica
chance?” (Vattimo, 2007, p. 26). En esta version sobre la hermenéutica y el ni-
hilismo que ofrece el ensayo “Apologia del nihilismo”, la argumentacion central
estriba en atribuir esa situacién a “fracasos practicos”; éstos se caracterizan
por ser hechos factuales o como Vattimo los llamaria en Etica de la interpre-
tacion “transformaciones profundas” y que relaciona con el desarrollo de la
ciencia y la técnica:

[La] ontologia nihilista [...] tiene lugar [...] en relacidn con transformaciones profun-
das de la existencia, que tienen que ver con la técnica moderna y con su racionali-

12 Define nuestro autor el Gestell como “la universal imposicion y provocacion del mundo técnico”. (Vattimo,
2007, p. 29).
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zacion del mundo [...] la racionalizacion y organizacion del trabajo social, asi como
el desarrollo de la ciencia-técnica (1991, pp. 135-136).

Se trata de problemas practicos y cuestiones factuales propias de un
contexto global de cultura altamente tecnologizada. Vattimo sostiene que las
agendas politicas significadas por las heteréclitas fuentes citadas por él'® han
caducado porque en este contexto particular toda “norma ideal” ha perdido su
“significacién” (Vattimo, 2007, pp. 27-28)."

El pensador italiano, sin embargo, prefiere aludir a Nietzsche y sostiene
que estos fracasos factuales deben ser denominados “nihilismo consumado”
(pp. 27-28), esto es, la realizacion completa e ineludible de la pérdida del valor
0 de los valores, la pérdida del drama, de la “tragedia” en la vida humana. Esto
seria consecuencia de las ventajas que el mundo altamente tecnologizado re-
portaria al hombre de la calle o0 al hombre medio, por utilizar una expresion
del Heidegger de Ser y tiempo. Hay que entender que el nihilismo consumado
encierra la misma idea que el fin de los metarrelatos de Lyotard, puesto que la
consumacion de los efectos de la técnica y su repercusion en la vida ordinaria
traerian, a su vez, una deslegitimacion de su propio proyecto al hacerse coti-
diano (Lyotard) y daria como resultado una desfundamentacion del ser como
devenir unitario (Nietzsche).

Pasemos ahora al segundo texto. Vattimo procura en su ensayo “La vo-
cacion nihilista de la hermenéutica”, que abre el libro Mas alla de la interpre-
tacion, definir y delimitar lo que seria una hermenéutica de vocacion nihilista.

Para comenzar, define a la hermenéutica como “la filosofia que se desa-
rrolla en el eje Heidegger-Gadamer” (Vattimo, 1995c¢, p. 39). Ademas, reco-
noce que también hay otros autores en el siglo XX para la hermenéutica: su
maestro Pareyson y el francés Ricoeur. Sin embargo, la opcion por Heidegger
y Gadamer es la eleccién de “los polos de una tension”. De ambos autores
recoge lo que él ve como “dos aspectos constitutivos: el de la ontologia y el de
la Sprachlichkett, la lingdisticidad” (p. 39).

13 Neopositivismo, existencialismo y humanismo, marxismo y teoria critica, aun, también, la hermenéutica.

14 Si regresamos a ideas expuestas anteriormente en nuestro trabajo, resulta sencillo reconocer en esto la ca-
racterizacion de la posmodernidad en Lyotard como el fin de los metarrelatos.
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Vattimo recoge de Gadamer, como ya he dicho al inicio de este ensayo,
el hecho central de Verdad y método, la hermenéutica filoséfica es una “teoria
general de la interpretacion que hace coincidir con cualquier posible experien-
cia humana del mundo” (p. 40). Segun el turinés, Gadamer habria concep-
tualizado la verdad como fuera del método cientifico-positivo, y que, ademas,
“no hay experiencia de verdad sino como acto interpretativo” (p. 40). Esto ha
calado tanto en la cultura occidental del siglo XX gracias al “triunfo” del existen-
cialismo sobre el neokantismo o el neopositivismo que ha hecho que la nocion
de la verdad como experiencia interpretativa se haya banalizado (p. 41).

Por lo mismo, la hermenéutica se ha hecho o ha devenido en la explica-
cion descriptiva verdadera de la “estructura interpretativa” (p. 43) del ser huma-
no y su existencia. Pero si la hermenéutica, desde Heidegger-Gadamer, pro-
pone la historicidad del pensamiento, no podria formularse a si misma como
la descripcion verdadera de una estructura del hombre, como lo han sido las
formulaciones de las categorias trascendentales de la razon en los neokantia-
nos de principios del siglo XX, por poner un ejemplo. Al respecto dice Vattimo:
“La hermenéutica no es so6lo una teoria de la historicidad (de los horizontes) de
la verdad; ella misma es una verdad radicalmente historica” (p. 43).

De esta manera, cree el italiano que la hermenéutica no entraria en contra-
diccion con ella misma, su tradicion y con la filosofia de quienes la formularon
a través de los afios del siglo pasado. Invita no a pensar la hermenéutica como
una “descripcion de una determinada estructura objetiva del existir” (p. 43) sino
como un envio, como el Ge-Schick, del que ya hemos hecho referencia.

Regresemos a Nietzsche. La sentencia “Dios ha muerto” es para Vatti-
mo la constatacion de que no hay constataciones objetivas. La pretension de
Nietzsche no es describir objetivamente que hay razones fuertes para ya no
creer en Dios. Es la interpretacion de que el mundo verdadero se ha conver-
tido en fabula, como reza el famoso capitulo del Crepusculo de los idolos. O
es también la frase que en otra parte -Méas allé del bien y el mal, aforismo
22- Nietzsche resalta: no hay hecho, sino interpretaciones. Pero Vattimo argu-
menta: incluso esto es una interpretacion, “y bien, tanto mejor” (p. 44).
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Estas referencias a la obra de Nietzsche muestran la temética esbozada
por dicho autor aleman: el nihilismo. Vattimo se cuestiona si la hermenéutica,
como experiencia interpretativa de la verdad, no se vera también envuelta por
la 16gica del nihilismo que caracterizaba a la hermenéutica de Nietzsche. A lo
cual él mismo se responde:

Esta “légica” podria resumirse diciendo que no hay reconocimiento de la interpreta-
tividad esencial de la experiencia de la verdad sin la muerte de Dios y sin fabulacion
del mundo, o, lo que es lo mismo para nosotros, del ser. En otros términos: no
parece posible “probar” la verdad de la hermenéutica si no es presentandola como
respuesta a una historia del ser interpretada como acontecer del nihilismo (p. 45).

Es de esta forma, piensa él, que el hermeneuta tiene experiencia de la
verdad. No se trata de buscar datos objetivos o una descripcion neutral de he-
chos, sino que lo que «el pensador hermenéutico ofrece como “prueba” de la
propia teoria es una historia [...], una “fabula” (p. 46). Esta historia que narra
el que hace hermenéutica es aquella de la cual Nietzsche llamaba “historia
del nihilismo” y que Vattimo equipara con la historia de la modernidad (p. 47).
Segun el turinés, los inicios del siglo XX muestran una “sociedad de masas” (p.
47) en la que hay una profunda “crisis de los fundamentos de la ciencia” (p. 48)
que develarian el culmen de esta historia del nihilismo.

A este respecto es que para Vattimo la hermenéutica no es sino la inter-
pretacion filoséfica sobre una determinada época y que esté en referencia a
una “procedencia” (p. 48). Es asi que:

[L]a hermenéutica se presenta como filosofia de la modernidad (en el sentido sub-
jetivo y objetivo del genitivo) y reivindica también la filosofia de la modernidad: su
verdad se resume en la pretension de ser la interpretacion filoséfica mas persuasiva
del curso de eventos del que se siente resultado (p. 48).

Es asi, y sblo asi, que se afirma, siguiendo las argumentaciones de Vatti-
mo, que la hermenéutica es una hermenéutica nihilista, en tanto filosofia que
interpreta su procedencia, su Schickung, su proveniencia, su propio ser envia-
do y destinado histéricamente.

Lo neurélgico de la exposicion vattimiana de la hermenéutica va llegando
a su cima cuando también nos indica que el nihilismo no es la historia de la
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descripcion cabal de hechos sobre el ser, una historia en la que el nihilismo
seria el estadio en el que ya no hay ser, en el que hay so6lo nada. Esa seria
una metafisica mas. A lo cual, Vattimo sentencia que: “el nihilismo es interpre-
tacion, no descripcion de un estado de hecho” (p. 51).

La hermenéutica, segun hemos argumentado hasta aqui junto a Vattimo,
propone que la experiencia de la verdad es una comprension interpretativa de
ella que nace a partir de nuestra condicion de arrojados en el mundo y perte-
necientes a una lingisticidad que hemos heredado. Verificar y falsear una in-
terpretacion no se da a través de la constatacion de hechos positivos, sino que
responde a una apertura previa de horizontes de comprension heredados, en-
viados desde el pasado develado y revelado en la lengua, en la lingtisticidad.

Terminemos esta seccion acerca de la hermenéutica nihilista con la con-
clusion que el mismo Vattimo da a su ensayo “La vocacion nihilista de la her-
menéutica”:

Principalmente, éste es el sentido “nihilista” de la hermenéutica: si no pensamos que
la transicion de la metafisica de la presencia a la ontologia de la proveniencia es la
correccién de un error, sino el acaecer del ser mismo, indicacion de su “destino”, en-
tonces la tendencia al debilitamiento —ciertamente, so6lo en relacion con la categoria
metafisica de la presencia, de la plenitud- que este curso manifiesta es la verdad
del nihilismo de Nietzsche, el sentido mismo de la muerte de Dios, es decir, de la
disolucién de la verdad como evidencia perentoria y “objetiva” (pp. 51-52).

Y parafraseando a Marx concluye: “[H]asta el momento los filésofos han
creido describir el mundo, ahora es el momento de interpretarlo” (p. 52).

El altimo giro: la hermenéutica politica

Quisiera ofrecer, de manera resumida, la hermenéutica politica que se de-
rivaria de la critica a la metafisica de Vattimo y que esta en consonancia con su
hermenéutica nihilista y pensamiento débil en el marco de la posmodernidad.

Por ello, sea por el lado de la hermenéutica nihilista o del lado del pensa-

miento débil, teniendo en cuenta que la primera supone al segundo y éste se
ve desplegado en aquélla, ambos intentan efectuar una critica a la metafisica,
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si bien no postulando una verdad mejor 0 méas fuerte, esto es, una teoria que
tenga “mejores” razones, en ese estricto sentido, pero dados de todos modos
desde una teoria™. Como es sabido, el pensamiento débil no renuncia a la
racionabilidad ni a la argumentacion l6gica; lo que ha cambiado es la nocién
que tenemos de verdad y, en ultima instancia, de “ser”.

Sin embargo, resultaria inconclusa hasta aqui la critica a la metafisica de
Vattimo si es que ésta no termina desembocando en aquello que la ha impul-
sado, a saber: la condicion de la realidad. Sin el animo de describir con exac-
titud qué es esa condicion de la realidad, nos basamos en una definicion por
demas bastante general que da Vattimo cuando se refiere a su aproximacion a
temas politicos y no tanto en el terreno de la ontologia:

Puedo confesar sin dificultad que he devenido sensible a este problema [...] por ra-
zones que no tienen qué ver sobre todo con cuestiones internas a la teoria, sino que
son, en cambio, hasta demasiado evidentemente ligadas a aquella frase que, con
una expresion del Hegel de la Estética, llamaria algo pomposamente: la condicidn
general del mundo (2012, p. 220).

Transcritas estas palabras del turinés resulta mas evidente porqué él
mismo decidio estar en contra de la metafisica: por razones nacidas de la
existencia en cuanto tal y por razones nacidas de la teoria. De hecho, asi se
designaba también el nacimiento del pensamiento débil y su forma de realizar-
se en la teoria'®.

'S Entendemos teoria en tanto un conjunto de interpretaciones argumentativas dadas en un corpus coherente.
En el caso de la hermenéutica nihilista, se trataria de una teoria débil o debilitada.

1 Hay un texto en espafiol del sacerdote italiano Giovanni Giorgio publicado en 2009. Este texto presenta, en
lineas generales, una filosofia politica desde la hermenéutica nihilista. Es mas o menos el intento que nos he-
mos propuesto en nuestra investigacion, a diferencia que el camino de reconstruccion del pensamiento de Vat-
timo ha sido largo antes de llegar aqui. Por lo mismo, vale la pena hacer referencia a este corto texto de Giorgio
en el que se muestra la politica del turinés (Giorgio, 2009, pp. 241-254). Asi mismo, existe un texto de Paolo
Flores d’Arcais en el que caracteriza la hermenéutica de Vattimo como una filosofia politica, en la que se ha
hecho virar a Heidegger hacia la izquierda y se ha insistido en la emancipacion y liberacion (Flores d’Arcais,
2009, pp. 290-311). Ademés, en menor medida al anterior, esta el texto del filosofo espafiol Miguel Angel
Quintana Paz acerca de la hermenéutica nihilista de Vattimo en tanto nihilismo politico y su relacion con la
democracia (Quintana Paz, 2007, pp. 73-96). Como se ha visto, la confrontacion con la metafisica ha nacido
de instancias un poco ajenas a la teoria, sin embargo —y ello debe quedar sentado- no excluye la realizacion
tedrica. Ello resulta evidente, por un lado, porque Vattimo ha desarrollado su critica a la metafisica en una
teoria especifica: la hermenéutica nihilista, y por otro, porque esta teoria, para nuestro autor, no esta desligada
del desarrollo de la condicion general del mundo. Con estas afirmaciones no pretendemos una superacioén de
la dicotomia teoria/praxis. Para una breve presentacion de la hermenéutica de Vattimo y su relacion con la
sociedad: Beuchot, 2009, pp. 79-89.
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Se expondra, de manera resumida, la obra de Vattimo Nihilismo y emanci-
pacion. Etica, politica y derecho. Habria que justificar el uso de la palabra politica
en el subtitulo del mismo. Justificar que no es gratuito el uso y que no se refiere
meramente a una presentacion tematica, sino constitutiva del texto. Un libro que
fue concebido como un intento de articulacion de las ideas que Vattimo habia
estado desarrollando durante su periodo como europarlamentario y luego de di-
cha experiencia politica. Cabe indicar, ademas, que algunos textos son, incluso,
anteriores a su eleccion como diputado de la Unidn Europea. En lo que respecta
a la seccion de “politica” los textos van de 1994 a 2002, esto es, casi una déca-
da de (re)elaboracion de temas politicos ligados e impulsados desde su propia
filosoffa. El mismo confiesa que a pesar de haber sido compuestos en diversas
ocasiones “no [estan] demasiado desligados entre si” (2004, p. 14).

Nihilismo y emancipacion fue una compilacion en la que Santiago Zabala,
el encargado de recopilar los textos de Vattimo en un solo volumen, trat6 de
unir escritos aparentemente disimiles con una cierta caracteristica compartida:
la emancipacion por via del nihilismo. Hay ciertos interrogantes preliminares al
plantear esta consigna: ; Emanciparnos de qué? ¢ Cual o qué nihilismo? ; Eman-
ciparnos para qué? El proceso de emancipacion implica liberarnos de vinculos
fuertes, esto es, de vinculos que atenten contra la autonomia; ésta entendida en
el sentido méas basico del término: no que otro nos imponga una linea de accién
(ley, nomos) sino uno mismo en tanto individuo racional y libre. Ello conlleva
ciertamente una “posibilidad de eleccidn” (p. 9) a partir de la cual es posible la
configuracion de la propia identidad. Dicha identidad, haciendo referencia a lo ya
expuesto en los capitulos anteriores, no es “pura”, esto es, no es incondicionada,
sino que esta profundamente condicionada por la situacion del hombre mismo:
arrojado en el mundo y posicionado en ciertas estructuras sociales". Por lo que,
es en este sentido que aparece configurado el término emancipacion: una libera-
cion de todo aquello o aquel que no nos permita hacer la oportunidad de nuestra
elecciodn, esto es, se trata de un proceso —el de emancipacion- de hacer realidad
las posibilidades de elecciones antes que ser una linea programatica fija de rea-
lizacion de la autonomia™.

17 La idea de arrojamiento es recogida por Vattimo de Heidegger (2009, §12-13). La otra idea acerca del posi-
cionamiento en la estructura social la recojo yo desde Bourdieu (1985, pp. 723-744).

18 Que portaria consigo una mirada tinica de la verdad o de una verdad tinica que hemos “descubierto”. Justa-
mente una vision asi, que hemos designado “metafisica”, no permite el proceso de emancipacion; es mas —y
esa tesis manejamos aqui- va contra la emancipacion misma. Por lo tanto, de lo que debemos liberarnos es de
esta vision unilateral del ser, la verdad, la vida, lo bueno, en suma: metafisica.
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El quid de la emancipacion apunta al desarrollo de un alcance basica para
la vida buena, es decir, plantear o creer como “vida buena” a partir del posi-
cionamiento en el campo social en el que el hombre es arrojado- y aquella
oportunidad comporta una negacién de negacion en términos positivos: que
nada ni nadie logre negarnos tal momento de decision y eleccion en, con y
sobre nuestro posicionamiento en la estructuracion de los mundos en los que
el actor social mismo esta sometido como proyecto. Planteada de esta forma
la emancipacion’, en cierta medida se entiende por qué ella esta en conti-
nuacion con el proyecto basico de la llustracion, a saber: emanciparnos del
autoritarismo. Es en este plano, el de la continuacién radicalizadora, en el que
la emancipacion se muestra posmoderna e, incluso, debilitada. Es decir, ya no
se trataria de emanciparnos de un autoritarismo epistémico o politico porque
hemos “descubierto” tedricamente una verdad méas verdadera, mas adecuada
con la estructura estable, dada de una vez para siempre, de la realidad, sino
que de lo que ahora se deberia ocupar este proceso de emancipacion es de
aceptar que la liberacién de todo autoritarismo que pretende sujetarnos en
determinaciones va por una via nihilista.

El proceso emancipatorio de cualquier determinacion fuerte externa que
no permite o haga realizable la eleccion libre se hace sobre todo de la metafi-
sica. En otros términos, se trata de emanciparnos de la metafisica. ¢Por qué
deberia caer por su propia cuenta luego de haber comprendido lo que son
la posmodernidad y el pensamiento débil? La hermenéutica nihilista nos ha
mostrado que el pensamiento fuerte de la metafisica no da cabida a pensar de
modo distinto a la que aquélla impondria. Esto es, que el peligro de subsumir
todo en una Unica verdad comporta y produce un “atentado” contra la libertad,
no sélo de pensamiento, sino en la praxis. Esta parece ser la intencion de
Vattimo: criticar a la metafisica no para alcanzar una verdad mejor, sino para
hacer viable la vida o el alcance de eleccidn. De esta forma, regresamos a lo
planteado al final del parrafo anterior, es necesario apuntar al nihilismo.

1 El tema de la emancipacion en Vattimo puede ser descrito desde diversas perspectivas. Aqui, en nuestra
tesis, tratamos de relacionar emancipacion con nihilismo y hermenéutica para desembocar en una cierta her-
menéutica politica. Sin embargo, no es la Ginica forma de presentarlo. Entre las interpretaciones del tema de la
emancipacion en Vattimo hacemos referencia a un texto de La Vega (2009, pp. 293-310).
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En continuidad con lo ya sefialado sobre la posicién de Vattimo en torno
al nihilismo, en el texto que venimos analizando, lo comprende resumido en
dos frases de Nietzsche: “Dios ha muerto” y “El mundo verdadero se ha con-
vertido en fabula”. La primera frase aparece en la Gaya ciencia (Nietzsche,
1988, §125) y la segunda en el Crepusculo de los idolos (Nietzsche, 1993,
§§1-6). Ambas traen consigo la disolucion de la idea de un fundamento ultimo.
Una disolucion acaecida en el devenir de la historia occidental. Vattimo asu-
me esta idea nietzscheana que se comprende como nihilismo. La metafisica
se ve debilitada antes que eliminada o negada a totalidad en el nihilismo. La
filosofia occidental se descubre nihilista cuando “se percata de que su propia
argumentacion esta siempre situada historico-culturalmente, de que el ideal
de universalidad queda “comprendido” desde un punto de vista determinado”
(Vattimo, 2004, p. 10). Esta toma de conciencia desde la filosofia misma —
pensamos junto a Vattimo no solo en Nietzsche, sino en Heidegger, Marx e,
incluso, Hegel- develaria que el nihilismo es emancipacion.

La emancipacion, comprendida como nihilismo o el nihilismo como eman-
cipacion, significaria una liberacion de los fundamentos o, en palabras de Vat-
timo, “la disolucidn de los fundamentos [...] es lo que libera” (p. 10). El turinés
mismo recurre en la introduccidn a Nihilismo y emancipacion a la cita evangélica
“La verdad os hara libres” y explica que no significa que nos liberara saber como
son las cosas “realmente” sino “es verdad solo o que os libera” (p. 10) y ésta
comporta una inversion nihilista porque con la disolucion de los fundamentos
ultimos la libertad ya no tiene a qué atenerse, se ha desfundamentado toda
verdad ultima. Esto mostraria que la metafisica, develada en la imposicion del
fundamento Ultimo, se revela en una decision politica. Asi lo confiesa el filésofo
italiano: “siempre han pretendido hacernos creer las autoridades de todo tipo”
que es licito “imponerse en nombre de estas estructuras ultimas” (p. 10).

La propuesta que daria el autor, desde el pensamiento debilitado, es no
renunciar al proceso de emancipacion ni tampoco al dialogo o la racionalidad,
vias para lograr la emancipacién misma. Como hemos visto antes, la herme-
néutica es aquel pensamiento que no renuncia a la racionalidad en la época
del fin de los metarrelatos o después de la muerte de Dios, sino que busca
reconstruir la racionalidad pasada esta muerte divina. En palabras de Vattimo:
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La hermenéutica es el pensamiento del nihilismo realizado, el pensamiento que bus-
ca la reconstruccion de la racionalidad después de la muerte de Dios, contra toda
deriva de nihilismo negativo, esto es, de la desesperacion de quien sigue cultivando
el luto porque “ya no hay religion” (p. 11).

Asi las cosas, la hermenéutica asumiria una impronta ética-politica, puesto
que realiza el proceso de emancipacion eny con el nihilismo, y que ademas ella
misma es y ha devenido nihilista. Este tipo de hermenéutica, que se mide con la
metafisica en el plano tedrico, con los problemas epistémicos que ella comporta
y que han sido denunciados por el rétulo “posmodernidad”, también se enfrenta
con la metafisica develada en procesos politicos-sociales, esto es, a toda idea
y/o préctica politica que detenga el proceso de emancipacion y determine lo
que se debe hacer y lo que no se debe hacer a partir de una verdad unica. Es
en este sentido que sostenemos que existe una hermenéutica politica. Una
hermenéutica que asume la emancipacion como desarrollo de si misma, en los
términos que hasta ahora hemos planteado.

Este nihilismo que trae la hermenéutica no s6lo modela en la practica un
rechazo a todo autoritarismo ético-politico sino también retrocede el tipo de
retraso “neurdtico” (p. 12) ante todo autoritarismo. Esto es, una “rigidez meta-
fisica del antifundamentalismo” (p. 12) que no admite el fundamentalismo con
otro fundamentalismo. Como ya he insistido, no se esta contra la metafisica o el
fundamento ultimo porque conocemos o sabemos la mejor forma de vida, sino
porque aquello que se presenta como metafisica ha demostrado en la practica
ser peligroso para el desarrollo de las capacidades en libertad.

Vattimo ve este peligro, de un antifundamentalismo rigido, en la ocupacion
de parte de Estados Unidos a Afganistan y posteriormente a Irak. El ejemplo de
Bush de imponer la libertad y la democracia por medio de las armas a los asi
llamados “Estados canallas” es una muestra de autoritarismo-fundamentalismo
metafisico, porque parte de la idea de que la administracion Bush conoce la
verdadera libertad y la verdadera democracia. Esta concepcion fuerte (metafi-
sica) de conceptos politicos trae consigo, cree el turinés, un autoritarismo que
el mismo antifundamentalismo trata de contrarrestar (p. 12). En suma, una con-
tradiccion en los términos.
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La hermenéutica nihilista trataria de mostrar que “modelar leyes, constitu-
ciones, disposiciones politicas ordinarias sobre la idea de una progresiva libe-
racion de normas y reglas respecto a cualquier presunto limite “natural” (esto es
obvio sélo para quien detenta el poder)” (p. 13) daria un impulso a comprender
de manera mas libre la politica misma, sin fundamentalismo. Es de este modo
que la critica a la metafisica desemboca en una hermenéutica politica.

En el intento de justificar el término “politica” en el subtitulo del libro Nihi-
lismo y emancipacion he efectuado hasta aqui un recorrido explicativo acerca
de qué es emancipacion y cual es su relacion con el nihilismo, como lo ha plan-
teado la hermenéutica propuesta por Vattimo. Dicho esto, cabria interrogarse
acerca de lo que se esta entendiendo por politica.

Por politica no se comprende aqui solamente a las instituciones objetivas
dadas en el devenir histrico y que se ven concretizadas en el Estado, sino
politica en el sentido mas amplio del término, esto es, lo relativo al orden de la
vida social de los ciudadanos. Esta concepcion de la politica no esta expresada
explicitamente asi por el turinés, pero se desliga de lo que hasta aqui hemos
expresado. En efecto, lo que es relativo a la vida practica de las personas —
comprendiendo incluso el término persona en su origen griego: TPOCWTOV,
mascara que hace al actor ser actor en la tragedia. Los actores sociales no
deben vivir una vida impuesta por otro sino que deberian elegir por ellos mis-
mos: deberian tener la oportunidad de eleccion. Una vision tnica de lo que es
lo bueno, la vida buena en la estructura social, parte de una apreciacion me-
tafisica del ser, la verdad, el bien, lo social, etc. Justamente de esto es lo que
hay que emanciparnos. Y asi es como se comprende la politica (o lo politico?)
en Vattimo.

Evidentemente se trata de una relacion entre politica y ética, compren-
diendo ésta como el desarrollo de la vida buena de las personas. Como he-
mos expresado antes, se trata de que cada uno tenga la capacidad de decidir

2 No deseo ingresar en la distincion entre la politica o lo politico a fondo aqui porque rebasa las intenciones de
esta investigacion. Aunque cabe mencionar que ha sido desde la izquierda heideggeriana que se han diferen-
ciado estos términos, siendo la politica las instituciones y los actores politicos, la normatividad objetiva en el
Estado, y lo politico como la relacion entre los actores sociales que hacen posible la existencia de la politica,
siendo su motor de existencia, pero ademas es la sociedad el objeto de la politica. Lo politico da nacimiento a la
politica y ella culmina en la emancipacion de quienes conforman lo politico. La politica es lo ontico y lo politi-
co lo ontoldgico. Para una informacién mas detallada ver el texto de Ranciére: Aux Bords du politique (1998).
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sobre su propia vida y lo que seria su vida buena. Ahora bien, esto comporta
ciertos problemas como por ejemplo: ¢ es valido que se elija como vida buena
eliminar a las personas que piensen distinto a mi? Esta pregunta es un clasico
para rebatir al relativismo. Si proponemos un “todo vale” sin limites, entonces
caeriamos en absurdos como el que plantea la pregunta. Vattimo no ignora
esta problematica. Por lo mismo, en la seccidn que corresponde a la ética en
Nihilismo y emancipacion hay dos textos relevantes: “Etica de la procedencia”
y “; Etica sin trascendencia?”. Ambos textos comparten una misma tesis: nos
atenemos a escoger lo que es bueno atendiendo al otro a partir de una cons-
truccion histdrica del bien. Ello quiere decir que no atendemos al bien, sea
propio, sea ajeno, a la base de principios nacidos de la inteleccidn de lo que es
bueno en si, sino que se construyen historicamente (Vattimo, 2004, pp. 58-67,
85-87). Esto no comporta una ética perfecta sino siempre por venir, en perfec-
cionamiento constante, siempre atendiendo al otro, que es finito, contingente,
humano. Se trata de discutir lo que es mejor entre los actores sociales y de
poner aquello en practica y decidir si fue la eleccion més sabia. Este tipo de
ética del otro es un ethos sin trascendencia o postmetafisica.

Comprendido asi el actuar ético, de la eleccion de la vida buena siempre
situada en una comprension historica-social que se atiene al otro, el otro que
es diferente a mi pero igual al mismo tiempo, entonces ver con mayor claridad
que renunciar a la idea de una verdad Unica, esto es, decirle adiés a la me-
tafisica trae consecuencias politicas referidas a la interaccion de los actores
sociales. La critica al autoritarismo no es otra cosa que una critica a la metafi-
sica 0 es el desarrollo de una critica a la metafisica. Por ello mismo, el ejemplo
de Bush e Irak, evidencia la carencia de un programa politico en la filosofia de
Vattimo, por el contrario, hace de esto una virtud antes que un vicio, puesto
que no se critica al autoritarismo por cierto programa politico dado sino por
una comprension ética postmetafisica. De este modo, politica no es ni un pro-
grama politico dado a través y en una ideologia, ni tampoco es una moralidad
que debe ser impuesta al resto. Politica es teorizar la mejor manera de llevar
a cabo la vida de los actores sociales, atendiendo al otro y a una comprension
histérica situada de lo que es bueno y de lo que es el otro.
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La politica institucional que mejor se ajusta a esta vision de la politica y
de la ética seria, necesariamente, la democracia. Para decidir lo que es mejor
para la vida del ciudadano se vuelve menester atender a una discusion ar-
gumentativa desde la cual decidir cual es lo mejor y cual no lo es, en vez de
plantear lo mejor a partir de “principios inmutables”. La forma politica, que se
develaria de forma realizada en la practica de los actores sociales sobre todo
y no exclusivamente de las instituciones estatales, es la democracia. Segun
Vattimo, la negociacion y la busqueda de consenso es un “ideal regulativo, [y]
éste parece ser el Unico que verdaderamente se puede adoptar en la condicidn
de multiculturalismo en la que nos encontramos” (p. 88).

Sin embargo, la busqueda de la mejor forma de vida por medio del dia-
logo, la discusion democrética y el consenso, no implicaria asumir, por ejem-
plo, una teoria de accién comunicativa como la de Karl Otto Apel. En efecto,
Vattimo en la introduccidn a Nihilismo y emancipacion hace referencia a Apel
(1985). Es una referencia muy breve que no pretende ser una explicacion de la
propuesta comunicativa de Apel sino, mostrar el contraste entre ésta 'y la de la
hermenéutica nihilista. Por lo cual el fildsofo italiano resume asi a Apel:

Si hablo solo conmigo mismo, debo respetar también reglas, de cuyo respeto soy
responsable ante cualquier interlocutor, lo que significa que reconozco a cualquier
interlocutor los mismos derechos que a mi; pero, entonces, debo también asegurarle
positivamente las condiciones para el ejercicio de esos derechos, y, por tanto, con-
diciones humanas de supervivencia (2004, p. 13).

A lo cual anade inmediatamente:

Ahora bien, el ideal hermenéutico (y “nihilista”) de fundamentar toda ley y comporta-
miento social en el respeto a la libertad de cada uno y no sobre normas pretendida-
mente objetivas o “naturales” implica consecuencias positivas mucho mas amplias
de las que, sin dar de ellas un desarrollo explicitamente programético, indicaba Apel
en su escrito de los afios sesenta (p. 13).

Si ese es el ideal de la hermenéutica nihilista, de proponer el respeto de
la libertad no segun una serie de fundamentos Ultimos sino en la discusion
continua y en la comprension de las consecuencias de lo que se discute a pos-
teriori, entonces estamos ante una filosofia “politica” que se reclamaria nihilista
y a su vez hermenéutica.
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Este ideal normativo de la hermenéutica politica se desarrollaria como
una critica a la metafisica en un modelo especifico que lograria este respeto a
las libertades y su desarrollo. Nos referimos a la democracia. Pero dicho exa-
men supondria una investigacion posterior. Basta hasta aqui lo dicho.

Conclusiones

De acuerdo con el esbozo sobre el pensamiento de Vattimo en la herme-
néutica se establece lo siguiente:

En primer lugar, la filosofia de Vattimo se piensa en continuidad con las te-
sis basicas de Verdad y método de Gadamer. Como pensamiento hermenéuti-
co se diferencia de Gadamer en tanto se ubica como un pensamiento historico
que se considera histéricamente posicionado. El contexto de la hermenéutica
considerada de esta manera seria un cierto desarrollo de la civilizacion tecno-
l6gica y frente a ella constituiria su forma propia de lenguaje.

En segundo lugar, la hermenéutica es ante todo una forma de lenguaje
social que traduce un conjunto de circunstancias histéricas y sociales que son
paralelas con el proceso de mundializacion generado por la expansion de la
tecnologia moderna. En este mismo sentido la hermenéutica de Vattimo apa-
rece deudora de la concepcion de posmodernidad de Lyotard. A partir de una
impronta antiilustrada de Gadamer, el filosofo italiano habria incorporado la
hermenéutica en el horizonte de la condicién posmoderna. Este Ultimo concep-
to tomado de Lyotard habria sido identificado por el turinés con el concepto de
Gestell, extraido de Heidegger.

El mundo tecnoldgico, en tercer lugar, marcaria también el fin del mundo
moderno y el programa normativo de la llustracion. Junto con estos rasgos,
habria caracterizado su concepcion de la hermenéutica a partir de la nocion
de nihilismo e identifica nihilismo como una caracteristica mas del mundo del
Gestell y la posmodernidad. De este modo la filosofia de Vattimo se resume en
una hermenéutica nihilista.
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Por ultimo, y sin embargo, se ha alzado ahora entre los especialistas y
discipulos del italiano un término —un final giro se diria, un “ultimo Vattimo™- del
cual se desprenderia el seguir biogréfico y filoséfico de él mismo que respon-
deria a su afan de hacer hermenéutica nihilista y ontologia de la actualidad.
Nos referimos a la hermenéutica politica, como alguna vez se lo llamé en una
publicacién en Espana haciendo referencia a Ecce Comu (Milla, 2011, pp. 339-
343). Esta hermenéutica debe ser discutida, mejor formulada y ampliada. Pero
ello es un trabajo de largo aliento y no es sélo uno tedrico. Un primer intento
ha sido el de Santiago Zabala en Comunismo hermenéutico (Vattimo y Zabala,
2011). “Por sus frutos los conoceran” y esperemos que sea para el bien del
movimiento del Ser que acaece en nuestro propio evento original del ser que
estamos si(guie)endo.
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Resumen

El incesante retorno de Karol Wojtyla al estudio del hombre y la defensa de la
dignidad de la persona no son hechos producto del azar o del mero interés del
pensador, sino que son resultado de la experiencia del fenémeno del totalitarismo
durante el transcurso de la Segunda Guerra Mundial; ademas, sufri6 todo el des-
precio de la barbarie nazi y la posterior llegada del comunismo a su nacion; estas
“ideologias del mal” como él las llamé, dan cuenta de la naturaleza verdadera y
radical del mal, del olvido del otro y de la desestimacién sistematica por la vida
humana. Este articulo es una descripcion del ejercicio de poder y dominacién eje-
cutados concretamente por Adolf Hitler a Polonia durante el paso de la guerra por
ese pais, tierra natal del Papa. El objeto de estudio es la comprensién, en términos
de causalidad, del pensamiento de Wojtyla: personalismo y humanismo cristiano;
los términos “totalitarismo”, “geopolitica”, “personalismo” y la figura de Hitler son
esenciales. Los pensadores no se hacen solos, su temperamento es fruto del con-
texto en el que vivieron. En este andlisis, para hacer mas fina esa comprension
pretendida, son citados otros autores que han ampliado el horizonte de compren-
sion sobre el fenémeno citado, por ejemplo Hannah Arendt y Joan Carles Mélich.
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Abstract

The constant return of Karol Wojtyla to the study of man and the defense of human dignity are
not made by chance or mere interest of the thinker; but are the result of the experience of the
phenomenon of totalitarianism during the course of World War I1. Karol Wojtyla suffered all the
contempt of Nazi barbarism and the subsequent arrival of communism to his country. These
“evil ideologies” as he called them, evidence the true radical nature of evil, forgetting the other
and a systematic rejection for human life. This article is a description of the exercise of power
and domination executed by Adolf Hitler, specifically in Poland, during the transition of the war
in that country, birthplace of Pope Wojtyla. The object of study is the understanding, in terms
of causality, of the thought of Karol Wojtyla: personalism and Christian humanism; The words
“fotalitarianism”, “geopolitics”, “personalism” and the figure of Hitler are essential in that order of
ideas. Thinkers do not grow alone; their temperament is the result of the context in which they
lived. In this analysis, for a better understanding, there are references to authors as Hannah
Arendt and Joan Carles Mélich, who have expanded the horizon of understanding about this
phenomenon.

Keywords:

Phenomenon; Totalitarianism; Geopolitics; Personalism; Hitler.
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Introduccion

El empefio sistematico del pensamiento filosofico del Papa polaco Karol
Wojtyla tuvo como fin el conocimiento antropoldgico y como motor la defensa
de la dignidad humana. Toda la antropologia y la filosofia expuestas por el
pensador estan en orden de reivindicarle a la persona humana su valor en el
universo que ocupa; en el universo fisico y en el universo simbélico. El encuen-
tro de Karol Wojtyla con la filosofia fue dificil y en principio fue circunstancial.
Hasta el momento en el que decide ser sacerdote e ingresa al seminario el
pensador caminaba por las sendas de lo simbolico. La filosofia con la que
se encuentra en el seminario fue la version pura de la metafisica tomista, de
corte escolastica. La tradicion filoséfica tomista lo guié en el campo de la Etica
durante un considerable nimero de afios. Un ejemplo de ello son los deno-
minados Ensayos sobre ética personalista, publicados por Ediciones Palabra
como Mi visién del hombre (1998). Terminada la tesis doctoral en Teologia
sobre La fe en S. Juan de la Cruz, en el Angelicum en Roma vy dirigida por
Garrigou Lagrange en 1948 ya empezaban a avizorarse otros intereses: la
experiencia y la vivencia subjetiva. En 1954 esos nuevos intereses se hicieron
ver de manera publica en la Valoracidn sobre la posibilidad de construir la ética
cristiana sobre las bases del sistema de Max Scheler, su tesis doctoral en Filo-
sofia. Esta tesis, y su investigacion intrinseca, insertaron, sobre el precedente
aristotélico-tomista, la Fenomenologia de Edmund Husserl; Karol Wojtyla in-
tegra Aristételes, Tomas de Aquino, Max Scheler y Edmund Husserl en una
unidad de pensamiento con la que se introduce en la corriente contemporanea
del Personalismo filoséfico. El interés en Edmund Husserl y en Max Scheler
se explica también en la idea segun la cual ambos autores son configurables
con el pensamiento cristiano. Karol Wojtyla es un fenomendlogo personalista.
El mismo sefialé que su concepto de persona es mas producto de su expe-
riencia personal de la “persona” del otro, que de la mera revision bibliografica;
la persona es unica en su realidad; el hombre ocupa un puesto central en el
universo. Los actos son a lo humano lo fenomenizado de la esencia. Como
personalista, por otro lado, no cesa de afirmar la dignidad y el valor de la perso-
na humana. Si bien el acercamiento a Scheler en la tesis doctoral lo embullé en
el mundo fenomenoldgico, hasta aqui, el método pensado por Husserl todavia
no constituia para el Papa polaco lo que si constituiria después, cuando ya su
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pensamiento no estd compuesto por un neto tomismo clasico (tomismo que en
la perspectiva ética es el enfoque mas validado por el pensador polaco); en
la experiencia del otro no hay sélo exploracion externa. Ya en 1978, Wojtyla
piensa que la Fenomenologia de Edmund Husserl no es so6lo una descripcion
formal de fendmenos: los fendmenos mismos llevan a lo transfenoménico. El
fendbmeno, en este caso los actos humanos, son el acceso a la realidad interior
del hombre. Este soporte tedrico explica su pensamiento, pero su preocupa-
cion nace de otro hecho: el totalitarismo. En este escrito reflexivo se explica
que la experiencia del fenémeno del totalitarismo, la guerra, la muerte, la an-
gustia y el sufrimiento humanos, fueron elementos biograficos que llevaron al
pensador en cuestion a volver a la persona.

Nace la vocacion

El hombre vive una vida verdaderamente humana gracias a la cultura (...) la cultura
es aquello a través de lo cual el hombre, en cuanto hombre, se hace mas hombre,
es més (...) La nacién es, en efecto, la gran comunidad de los hombres que estéan
unidos por diversos vinculos, pero, sobre todo, precisamente por la cultura (...) Soy
hijo de una nacion que ha vivido las mayores experiencias de la historia, que ha sido
condenada a muerte por sus vecinos en varias ocasiones, pero que ha sobrevivido y
que ha seguido siendo ella misma. Ha conservado su identidad y, a pesar de haber
sido dividida y ocupada por extranjeros, ha conservado su identidad nacional, no
porque se apoyara en los recursos de la fuerza fisica, sino apoyandose en su cultura
(...) esta cultura resulté tener un poder mayor que todas las otras fuerzas (2005b,

pp. 109).

Estas fueron algunas de las palabras del discurso de Karol Wojtyla como
Papa de la Iglesia Catolica a la Organizacion de las Naciones Unidas para la
Educacion, la Ciencia y la Cultura, el 2 de junio de 1980, en las que argiia al
universo semantico, de significado y significante en el que los hombres esta-
mos inmersos y mediante el cual entablamos relaciones y vivimos experien-
cias de las que resultan los patrones, los modos y las formas de pensar, de
saber, de hacer y obrar: la cultura.

George Weigel (2000) en su biografia e investigaciones sobre Karol Wo-
jtyla y el mismo Wojtyla en Memoria e Identidad (2005b) nos cuentan que
durante el siglo XVI, Polonia, pais natal del Papa, vivié su tiempo de mayor
esplendor, sus territorios se extendian desde el mar Baltico hasta el mar Ne-
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gro. Eran alrededor de 940.000 Km cuadrados, con una poblacion de mas o
menos 35 millones de habitantes. La alianza con Lituania, la demarcacién de
los bordes en Oriente contra el poder de los zares rusos y la caida del Imperio
Bizantino, favorecieron la difusion de la llustracion, el florecimiento de las artes
y el crecimiento econdmico en ese pais, ubicado justo en la ruta de comercio
entre Europa occidental y Asia. En medio de aquella tranquila prosperidad,
las luchas internas por el poder, junto a la zozobra de una inminente invasion
por parte de sus vecinos, se convirtieron en la causa de su decrecimiento. En
el siglo XVIII su nombre no aparecia en los mapas, su territorio estaba divido
entre Alemania, Rusia y Austria, naciones que reclamaron el total de la Polo-
nia gloriosa, a la que los polacos conjuraban con la formacion de un complejo
espiritu patriotico, que no dejo fallecer el nombre de “Polonia” en el corazén y
las mentes de los hijos de la tierra polaca. Fue hasta 1918 que se hizo publica
la proclamacion de la Republica independiente de Polonia tras la derrota de
Alemania durante la Primera Guerra Mundial y la cesacion de la ocupacién en
ese entonces de la Rusia comunista. Con el final de la guerra, se redefinieron
las fronteras de toda Europa, y mediante plebiscitos los limites geograficos de
la nueva Polonia se restablecieron, a la par de una serie de actos bélicos con
Rusia que no abandonaba sus intereses de invasion sobre el renacido pais.
En las ventiscas de este escenario hostil, transcurri6 la nifiez y la adolescencia
de Karol Woijtyla, hijo de una generacion esclava que hacia memoria constante
de las crueldades de la esclavitud y la ocupacion, y a la vez hijo de una nacién
que casi estrenaba su libertad y pensaba las palabras, las odas y las metaforas
de poetas romanticos polacos del siglo XIX como Mickiewicz, Juliusz Slowacki,
Zygmunt Krasinski o Cyprian Norwid, quienes suponen a la revolucién una
vuelta a los origenes en los que atisba inseparable al caracter polaco, la fe
catdlica y la belleza de su nacion.

Fue en el teatro y en las licencias expresivas de la poesia donde Karol
Wojtyla encontré un lugar para expresar sus sentimientos y experiencias refe-
ridas a su nacion, que el primero de septiembre de 1939 fue invadida una vez
mas, ahora por el régimen Nazi, en el contexto de los inicios de la Segunda
Guerra Mundial. Hitler organizé el territorio en un territorio general, como si
fuera Polonia extension de la Alemania Nazi, mientras en Francia, refugiados
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con el amparo del general Sikorski, la administracién polaca, victima de la
invasion y obligada a escapar de la muerte, luchaba desde la distancia por
la libertad polaca; lucha a la que el Partido Nacional Socialista de Hitler res-
pondi6 con mas sangre sobre suelo polaco, deportaciones y con campos de
concentracion como Auschwitz y Maidanek, los guetos de Varsovia (a los que
trasladaron a algunos de sus amigos judios de la infancia), entre otros nucleos
de accion nazi de no tan renombrada fama; a la par del cierre de las universi-
dades, la clausura de las librerias y bibliotecas, los centros culturales y los fo-
cos musicales y artisticos, ademas de masivas redadas del ejército ocupante a
las que Karol Wojtyla escap6 mientras trabajaba como obrero y cortaba piedra
en una cantera que evitd su deportacion a Berlin, mientras, de manera clan-
destina, hacia parte de un grupo de teatro en el que los jévenes declaraban la
indignacion y la cdlera en contra de la guerra.

Para ilustrar y entender mejor la experiencia del totalitarismo vivida por
Karol Wojtyla, se hace una breve referencia a las descripciones de éste, he-
chas por la pensadora alemana Hannah Arendt y al término “geopolitica”.

La noche de la humanidad

En toda la extensidn del pensamiento politico de la pensadora alema-
na Hannah Arendt, la referencia al término “geopolitica” es nula, empero la
referencia al término “totalitarismo” es mas que constante. La avidez de su
pensamiento gira en torno al andlisis del fendmeno del totalitarismo, no de
forma exclusiva pero si en especial alrededor del totalitarismo nazi. El fin de
este trabajo, como se enuncid antes, es comprender del modo mas consciente
el sufrimiento padecido por una generacion concreta de hombres, entre ellos
Karol Wojtyla, durante la Segunda Guerra Mundial, traduciendo en términos
de geopolitica’ el andlisis que Hannah Arendt (1996, 1997, 2004, 2005) hace
en el texto Los origenes del totalitarismo a los excesos ejercidos por el Partido
Nacional Socialista aleman, cuya figura mas reconocida es Adolf Hitler. Para
ese fin haré también referencia a Joan Carles Mélich.

! Entendida ésta como teoria que explica, de una nacion o un conjunto de ellas, la capacidad para ejercer poder
y dominacion sobre un territorio especifico y sus habitantes, mas la busqueda de invasion de territorios ubica-
dos en el mapa politico del mundo de modo estratégico para intereses particulares nacionales.
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“Sin el totalitarismo podiamos no haber conocido nunca la naturaleza verda-
deramente radical del mal”. Con esta cita de Arendt, Mélich inicia el capitulo de
uno de sus textos “Totalitarismo y fecundidad. La Filosofia frente a Auschwitz’
(1998, pp. 23) cuyo titulo de capitulo es: “El olvido del otro”; en términos de Ed-
mund Husserl la crisis de la humanidad europea se halla en el olvido del mundo
de la vida (Mélich, 1998). Arendt en su minucioso anélisis al fenémeno del tota-
litarismo ofrece el panorama completo del ejercicio del poder nazi, en el que por
ejemplo “la propaganda totalitaria” es un término esencial, porque es el instru-
mento mediante el cual son ganadas las masas; propaganda que, obtenido el
poder, es sustituida por el adoctrinamiento y la violencia; el terror sin propaganda
no tendria su efecto psicoldgico particular de miedo y horror; en términos de totali-
tarismo y geopolitica, propaganda y violencia son mal entendidas como ejercicios
politicos (Arendt, 2004).

Esa propaganda totalitaria es, ademéas de violenta, en extremo mentirosa.
Los discursos de Hitler a sus generales durante la guerra son ejemplos clasicos
de propaganda y mentira. En el verano de 1942 todavia discurria en torno a echar
a patadas a todos los judios de Europa exiliandolos a Siberia, Africa 0 Mada-
gascar, cuando en realidad la denominada “solucion final” ya se habia puesto
en practica antes de la invasion a Rusia en 1940, y se habian instalado ya las
camaras de gases en el otofio de 1941. Arendt (2004) cuenta que en la primavera
del mismo afio ya Himmler conocia “el deseo inequivoco y orden del Filhrer’ de
exterminar hasta el ultimo judio para cuando acabara la guerra. “La propaganda
es, desde luego, parte inevitable de la “guerra psicoldgica”, pero el terror lo es
mas” (Arendt, 2004, p. 428). Cuando los regimenes totalitarios ya han obtenido
imprimir en el imaginario colectivo o en la conciencia colectiva un alto grado de
terror, éste sigue siendo usado con el objeto de mantener el sometimiento sobre
una poblacién que antes habia sido ya dominada mediante la guerra o el discurso
totalitarista, que es, en esencia, amenaza y condena. La propaganda desaparece
para darle paso al terror, como es el caso de los campos de concentracion en
los que la propaganda era nula, porque el terror la ha sustituido. La propaganda
es el instrumento del totalitarismo, pero el terror es su personalidad misma, su
naturaleza, dice Arendt (2004). La practica propagandista, ademéas de mentiro-
sa y terrorifica, fue tan eficaz durante la Segunda Guerra Mundial gracias a la
insistencia del régimen de practicarla con proposiciones aparentes de naturaleza
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cientifica y tomé forma, incluso, de técnica publicitaria, como es el caso del comu-
nismo, al que también Hannah Arendt (2004) hace referencia; éste amenazaba
al pueblo con perder el rumbo de la historia y permanecer retrasado con respecto
al mundo de su tiempo y con invertir el tiempo de la vida de manera indtil si los
hombres no configuraban sus vidas a los postulados comunistas; o0 como el caso
nazi, que afirmaba que estar fuera del sistema significaba vivir contra las leyes
de la naturaleza y de la vida misma, puesto que se iba degradando la sangre
alemana. Esas afirmaciones de tipo cientificas se callan cuando se ha llegado
ya al poder puesto que ya no son necesarias. Esta propaganda también, que se
supone cientifica, es suplantada por el terror personificado, infalible e intérprete
inequivoco de las fuerzas previsibles, profeta del partido; las supuestas profecias
del Fuhrer fueron la excusa sobre la cual se cargaron todos los errores; segun
la interpretacion nazi: s6lo ocurre lo que ya habia sido predicho (Arendt, 2004).
Detras de esa afirmacion lo que se encuentra no es una prediccion, sino el hecho
de que se ha ejercido ya sobre una poblacion tal grado de dominacién que, inclu-
so, la opinidn, el pensamiento y la libertad han sido oprimidas a tal punto que la
verdad es suplantada por una mentira; y cito a Mélich: “El totalitarismo niega toda
diferencia, toda pluralidad y toda alteridad. Por esto el totalitarismo es la negacion
de la libertad, porque no hay verdadera libertad al margen de la pluralidad, de la
diferencia y de la exterioridad” (1998, p. 25). Antes de que se establezca el sis-
tema de su poder, el totalitarismo instaura un mundo ficticio, de ahi lo mentiroso
de su adoctrinamiento, que no es cierto mas que por el nimero de personas que
son victimas de su desprecio por la vida humana; ese mundo ficticio aparece mas
adecuado que el mundo real; mundo en el que las masas dominadas experimen-
tan una suerte de seguridad sicoldgica frente al caos del otro mundo real, que
para el totalitarismo es invalido. La eficacia del totalitarismo esta fundamentada
en la capacidad para aislar las masas dominadas (la Alemania nazi en primera
instancia) del mundo real; la ficcion del totalitarismo nazi consistié en la tesis de
que existia una conspiracion mundial judia, que rapido el partido de Hitler la con-
virtio de un postulado antisemitico, a un principio de autodefinicion alemana, que
dio lugar a lo que Hitler denomind “un imperio mundial sobre una base nacional”;
esa base nacional era la suya, fundamentada en la mentira de una dominacion
mundial judia, primera enemiga de una sociedad radical aria, que al final dice
Arendt (2004) habria condenado no sdlo a los judios, sino a todos los pueblos a
la barbarie nazi.
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A Hitler, aunque se le reconocen sus capacidades oratorias, no es solo
a ellas a las que hay que atribuirle su éxito, sino a su capacidad para crear
confusion sin que las masas sepan que se encuentran en el corazon del caos;
se trata aqui de una “geopolitica de la conciencia” entendida como la inva-
sion y dominacién del territorio mental o espiritual de las personas mediante
la fantasia. Esa fantasia, explica Arendt, (2004) proviene de la necesidad de
sostener la voluntad del Flihrer como ley suprema de un Estado totalitario, que
se encuentra bien descrita en todas las formulaciones oficiales referidas a la
direccion del partido y de las Schutzstaffel, o las denominadas SS. Esa fanta-
sia esta encubierta de verdad porque esta propuesta como dogma, es decir,
el mundo esté dividido en dos grandes campos hostiles, uno de los cuales fue
el partido que debe luchar contra ese otro bando del mundo. En esa lucha la
organizacion bélica es esencial, las Sturm Abteilung o SA por ejemplo fueron
destinadas a la proteccién de las concentraciones nazis, y las Schutzstaffel, o
SS a la proteccidn de los dirigentes nazis; estas ultimas fueron las que ejecu-
taron una especie de autogeopolitica en el pueblo y territorio aleman: de la no-
che a la manana una vez el partido obtiene el poder, cambia toda la estructura
de la sociedad alemana y obliga al pueblo aleman al cambio radical, en el que
no habia espacio para pensar u objetar; el totalitarismo antes de emprender
sus ejercicios de invasion en el mundo, debe invadir, dominar y destruir su
propia nacion, su propia sociedad.

Arendt (2004) identifica en Hitler a un jefe, mas que a un idedlogo, un de-
magogo o un dictador. Lo demuestran su capacidad para constituir su voluntad
en ley para el partido y su capacidad de poder ejercido a través de la violencia,
de la intriga y la mentira; cada uno de sus subjefes fueron extension suya
porque su voluntad es la ley general de todos sus subditos, aquellos que en
torno suyo conformaron una especie de sociedad secreta; en un movimiento
totalitario, el ritual no asume el papel de causar terror, sino el de mostrar orga-
nizacion, como lo es el asunto simbdlico de la esvéstica o bandera de la sangre
en el Partido nazi o el cadaver momificado de Lenin en el ritual bolchevique. El
miedo, el ritual y la exposicidn publica del secreto son instrumentos de domi-
nacion por parte del jefe, que es el totalitarismo encarnado y segun su ejercicio
de dominacion, también la verdad encarnada porque monopoliza el conoci-
miento y la razén; Hitler formuld promesas de estabilidad al pueblo aleman,
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ocultd su intencién de crear un estado de inestabilidad permanente, méas el
caos producido por la guerra; inestabilidad y caos que resultaron ser la causa
de atentados perpetrados por los mismos alemanes, miembros de su segundo
anillo mas cercano, como es el caso del atentado operacion Valquiria, que era
un esctrito estratégico para mantener el poder en caso de golpe de estado.

En los términos en los que Arendt (1996) propone la politica, es falso lla-
mar a la organizacion de Hitler un partido politico, no por la acepcion “partido”
sino por la referencia a lo politico. El concepto mas general de politica que uno
encuentra en el comun de las personas denota las nociones de medios y fines
y es comun también encontrarse con ciudadanos que atribuyen a la politica la
nocidn de violencia, junto a la de dominacion; el poder es entendido (mal en-
tendido) como una relacion neta de mando y obediencia. Por el contrario, Han-
nah Arendt comprende que en la politica es esencial el consentimiento comun,
que es muy ajeno al ejercicio de la violencia; de hecho, mientras mas violencia
menos poder. Esas concepciones peyorativas de la politica son prejuiciosas,
pero corresponden a que el ejercicio de poder ha estado desvirtuado en el
mundo o su sentido ha sido mal interpretado. Estos prejuicios o0 malas interpre-
taciones llevan a pensar que la politica sera la causa del fin de la humanidad,
y se tiene ademas la idea de que a la humanidad le es necesario ser razonable
y eliminar la politica antes que a si misma. Después de la Segunda Guerra
Mundial, preguntarse por el sentido de la politica es una cuestion perentoria: el
sentido verdadero de la politica debe ser la libertad. Es comun que se asocie la
libertad como fin mismo de la politica, o que la libertad finaliza donde empieza
la politica. Arendt, (1996) refiriéndose a los griegos, argumenta que la polis es
un ejemplo de que libertad y politica no son categorias irreconciliables, puesto
que es la libertad la que hizo de la polis una forma de comunidad distinta a
cualquier otra. La politica es un fin, no un medio y la libertad su sentido; sin
el otro no hay libertad, sin el espacio publico los ciudadanos no tendrian un
espacio para aparecer ante el otro y existir. La libertad le permite al hombre
iniciar, llevar a cabo la accion. Para ser libre hay que arriesgarse, abandonar
el hogar, salir del espacio privado y arrojarse al espacio publico donde todo es
impredecible. El espacio publico es la plataforma donde la libertad aparece. El
hombre es libre en la medida en la que actua. Vivir sin ser libre es igual a decir
que se vive en un estadio prepolitico, en el que la conciencia del “nosotros” es
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nula. La libertad es ponerse en escena, y el sentido de la politica consiste en
garantizar ese hecho. Una paradoja evidente es que el totalitarismo aparecio
en el mismo ambito en el que el hombre se pone en escena, en el ambito de
lo politico; aparecié como una apuesta politica, pero como ya se ha sefalado,
destruy6 durante su dominacion la libertad junto con la comprension que es
el modo espiritual, especifico y humano de vivir; el hombre sin la razén, o con
ésta esclavizada no se reconcilia con el mundo que aparece. El totalitarismo
nazi intentd destruir la creacidn de sentido. Todo cuanto se sabe 0 comprende
del totalitarismo da testimonio histérico de que, en cuanto a su horror implicito,
no se le encuentra un par, un analogo, puesto que su tirania esta en orden no
solo a la imposicion de la novedad de una idea, sino a la ruptura que repre-
senta con la tradicion, con nuestras categorias politicas y nuestros criterios
morales. La tarea de comprension que recae sobre este fendémeno, implica de
forma inexcusable, también la comprension de nosotros mismos. En la vida
politica la opinidn y el didlogo con el otro es donde se ve reflejado el espiritu de
la pluralidad; espiritu que el totalitarismo nazi entré a reducir; como lo advierte
la pensadora alemana de la que hago breves referencias: “Por supuesto puedo
negarme a obrar asi y hacerme una opinién que considere sélo mis propios
intereses, o los intereses del grupo al que pertenezco” (Arendt, 1996, p. 254),
ésta fue la practica nazi, que en si misma comporta violencia y dominacion
porque implica (uno) la creencia de la tenencia exclusiva de la verdad, y (dos)
el hecho del conflicto.

George Weigel (2000) cuenta que la Iglesia Catdlica en Polonia no es-
capo a los excesos del régimen; pese a los precarios permisos de efectuar
liturgias, es contradictorio que varios templos catdlicos fueron cerrados y las
personas no tenian autorizacion para asistir a ningin acto religioso. Aun asi,
en 1942 Karol Wojtyla ingresa al seminario clandestino de Cracovia mientras
trabajé hasta 1944 en una planta quimica de Solvay durante su residencia en
la casa del Arzobispo de Cracovia, Adam Stefan Sapieha, hasta el término de
la guerra en 1945, afio en el que las Fuerzas armadas rusas liberan Cracovia
de la ocupacion Nazi, pero dan paso a una seudolibertad nacional, oscurecida
por el Partido obrero unificado favorable al marxismo ruso? que promulgé una

2 A estos sistemas citados, nazismo y marxismo, Karol Wojtyla en Memoria e Identidad (2005b) los denomind
como “ideologias del mal” por negar la libertad individual, restar al hombre condiciones naturales a su persona
como el derecho a la vida, la expresion y vivencia de sus creencias, el olvido obligado de sus tradiciones e
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constitucion de orientacién marxista contradictoria a la tradicion y al espiritu
polaco. La industria y la propiedad privada fueron intervenidas con el objetivo
de ser finiquitadas, se restablecieron las instituciones educativas pero acomo-
dadas a los lineamientos marxistas, se colectivizo la propiedad agricola y la
Iglesia Catolica fue aceptada sélo porque los hijos de Polonia la reclamaban.
Desde entonces hasta 1987, Karol Wojtyla fue la figura rectora mas destacada
de la oposicién al comunismo en su pais; en 1987 la suma de 105 protestas
constituyo el corazon del movimiento sindical solidario que puj6 por la caida
del Partido comunista polaco. El 11 de octubre de 1988, Karol Wojtyla visita al
Parlamento Europeo en Estrasburgo, y con los tenores propios de su discurso
reclama el derecho de los paises del Este a la libertad y a ser integrados a la
Comunidad Europea; idea que seria entendida como tarea imposible en ese
afo. El primero de diciembre de 1989, el mismo afio de la caida del muro de
Berlin, el presidente de la Unién Soviética y secretario general del PCUS (Par-
tido Comunista de la Unién Soviética), era el protagonista de la primera visita
de un actor de la Perestroika a la sede del Vaticano en Roma. Posteriormente,
en 1992, Mijail Gorbachov comentaria que todo lo que ha sucedido en Europa
oriental en estos Ultimos afios no hubiera sido posible sin la presencia de este
Papa, sin el gran papel, también politico, que ha sabido jugar en la escena
mundial. Tiempos en los que el secretario general de Naciones Unidas, Ja-
vier Pérez de Cuéllar, argumentaba la misma tesis con mas carga categorica
considerando a Juan Pablo |l como el autor del declive final del comunismo.
Esas afirmaciones Karol Wojtyla nunca las confirmé, sino que, con un antiguo
adagio, sefialaba que el comunismo cayd por su propio peso, por sus errores y
abusos, a la par con el marxismo por su languida antropologia, que reducia el
ser del hombre a su mera funcién econdmica sin considerar elementos cons-
titutivos de la persona como el espiritu, los anhelos y los suefios de libertad y
trascendencia inherentes a la persona.

La inquietud y la agitacion de estos avatares historicos en los que rein6
la sustraccion y el desprecio por el hombre, por la dignidad humana, fueron
los fendmenos y los factores que constituyeron el incansable retorno de Karol
Wojtyla a la antropologia y a la filosofia que lucharan por defender en la perso-
na su valor superior. Estas circunstancias modelaron el temperamento de las

historias, la aniquilacion de los constructos de identidad nacional, la aparicion de los campos de concentracion,
las ejecuciones y asesinatos avalados por el ideal partidista, etc.
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ideas personalistas y el humanismo cristiano de Karol Wojtyla. Esos avatares
no diezmaron el espiritu de ser hijo de una nacién: Polonia, que incluye un es-
tilo determinado de fe; el sufrimiento provocado por ideas totalitaristas, afirmé
Wojtyla (2005b) hizo mas fuerte y madura la experiencia catdlica de la nacién,
cuya inteligencia acerca de Dios aborda matices que explican la experiencia
de estar al amparo y a la sombra del Sefior de la Historia.

Elie Wiesel (1958) Premio nobel de la paz escribe “La noche”. El escritor
argumenta que la pérdida del sentido absoluto de lo humano es la noche de
la humanidad. Lo que ocurrié durante la guerra mundial, la pérdida del hori-
zonte antropoldgico no debe volver a ocurrir. En los campos de concentracion
se nego el valor personal del otro; el otro es “uno” por debajo del hombre.
Durante la Segunda Guerra Mundial la ametralladora y los gases fueron el
modo industrializado de matar; ciencia y tecnologia estuvieron al servicio de
la muerte; la ciencia y la tecnologia se convirtieron en proveedoras de instru-
mentos de muerte. La pérdida del sentido antropolégico tiene la forma de un
ensimismamiento del hombre en la técnica. Séfocles en El coro de Antigo-
na dice: “muchas cosas grandiosas viven, pero nada aventaja al hombre en
majestad” (Kupareo, 1966, p. 61). Karol Wojtyla al respecto en Evangelium
vitae (1995) dice que existe en el mundo contemporaneo una conjura contra
la vida humana; muchas cosas estan orientadas a la muerte del hombre. La
relativizacion del valor de la vida humana y de la dignidad del hombre du-
rante la guerra, han devenido en su extension en los afos siguientes; este
hecho demanda la necesidad de apelar a una reflexién que permee e inspire
la cultura, al hombre cuya conciencia le cuesta cada vez mas percibir el valor
fundamental y objetivo de la vida; esa percepcidn es el fundamento de la con-
vivencia humana y de la misma comunidad politica®, esa reflexién demanda
el constructo de la paz no como el mero resultado del poder de los directores
de Estado, sino también como la ereccion de una economia global analizada
a la luz de los principios de la justicia social que salga al encuentro del pobre*
y el vulnerado, victima de las tendencias actuales de la sociedad, distantes
del sentido de responsabilidad del hombre con sus semejantes, cuyos sinto-

* Dice Wojtyla que “La violacion sistematica del respeto a la vida humana y su dignidad, produce una especie
de progresiva ofuscacion de la facultad de percibir en el hombre mismo la capacidad del bien y del amor y
secunda mas bien la muerte del espiritu humano” (1995, no. 4, 21).

# Juan Pablo II. Mensaje para la jornada mundial de la paz de 1993.
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mas son: la falta de solidaridad con los miembros més débiles de la sociedad
(ancianos, enfermos, inmigrantes y nifos) y la indiferencia que con frecuencia
se observa en la relacion entre los pueblos, incluso cuando estan en juego
valores fundamentales como la supervivencia, la libertad y la paz (Wojtyla,
1995, no. 8). La idea no es cambiar las estructuras porque éstas son malas,
como pretendia el marxismo, sino humanizar la conciencia que no acepta la
primacia de los valores morales de la persona humana, inteligencia del sentido
ultimo de la experiencia de existir; la conciencia de los valores morales hace a
todo hombre capaz de juzgar y discernir los modos en los que busca ser feliz
y realizarse; viabiliza el uso de los medios de la ciencia puestos al servicio del
hombre y no a costa de él, como uso verdadero y auténtico orientado a un fin
bueno, que es la promocion de la persona como realidad radical libre. Una de
las enfermedades que padece el mundo contemporaneo consiste en el cambio
radical en la percepcion de los valores morales; en ese fendmeno los medios
de comunicacion han sido objeto e instrumento para introducir en las genera-
ciones estilos de vida nuevos porque ofrecen, en no pocos casos, mecanismos
de vida ilusorios. La ciencia y la tecnologia son la matriz de un niumero consi-
derable de vias al conocimiento teérico y practico sobre el hombre y sobre el
mundo, pero al servicio de algunas opciones politicas y apartada de la moral
dirigen (ciencia y tecnologia) sus investigaciones y aplicaciones favoreciendo
“la cultura de la muerte” y pierden el sentido de lo humano (Wojtyla, 1995, no.
21) y se convierten en meras disciplinas formales y materiales. El deber no es
una especificidad del hombre de hoy, pero es paradojico que se afirma, a su
vez, una moral liberada de cualquier divinidad tutelar (Lipovetsky, 1994). La
postmodernidad consagra el ideal de felicidad epicurea, que ha mutado a una
especie de busqueda de bienestar material a través de la practica desmesura-
da de los principios de una economia de libre mercado; ha producido la preten-
sion de imponer nuevos imperativos seudo-morales que exaltan las conductas
egoistas y los vicios como prosperidad colectiva; los modelos contemporaneos
de consumo muestran un caos generalizado que se desarrolla en torno a la
afirmacion de la individualidad. Occidente, lejos de exaltar un orden moral que
tenga como referente a Dios o el paradigma de Jesus de Nazareth, lo ridiculiza
y lo escupe, estimula sisteméticamente los deseos inmediatos, la pasion del
ego, la felicidad intimista y materialista, producto de una actitud profundamente
apatica en relacion con el otro, irresponsable del impacto de sus actos en los
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demaés; el individualismo y la anarquia resultan en una incapacidad por asumir
y reconocer en el otro un ser humano, en iguales condiciones a las propias. El
Personalismo de Karol Wojtyla reprueba el relativismo ético formulado como
autonomia moral, principio de todo totalitarismo. La verdad ética no esta sujeta
a las opiniones ni la moral a la sola tolerancia.

El relativismo ha sido debatido tanto en la filosofia moral como desde la propia mo-
ral vivida. Actualmente es, a partir de esta Gltima, uno de los principales temas de
discusion ética, en pie de igualdad con el cinismo y sin dejar demasiado atrés los
problemas del nihilismo y de la indiferencia moral (Bilbeny, 1992, p. 289).

En las sociedades contemporaneas la convivencia de los seres humanos
presenta dos fendmenos generales: el relativismo moral y el permisivismo éti-
co, que vulneran los cimientos originales de los valores fundamentales de la
vida personal y de la convivencia social. La aprobacion del aborto, las uniones
matrimoniales homosexuales y la adopcion de hijos en éstos, la pérdida del
significado de “familia”, el divorcio exprés, la eutanasia, la pena de muerte,
los métodos anticonceptivos, la discriminacién, las economias no sociales, la
carrera armamentista, entre otros tantos fendmenos, dan muestra de que los
valores estan siendo captados como independientes a la vida humana como
valor de referencia. A estos fendémenos Karol Wojtyla los consideréd como la
causa de un dramético enfrentamiento entre la “cultura de la vida” y la “cultura
de la muerte”. El relativismo ético acaeci6 en una cultura de la muerte (Wo-
jtyla, 1995). La libertad se ha confundido con autonomia moral; sin libertad no
existe la responsabilidad; no existen hoy en la préactica en muchos estados los
deberes ni los derechos, y la sociedad se transforma en simple colectividad de
individuos impersonales; en general no se propone un caos, pero si una reo-
rientacion de la preocupacion ética a través de responsabilidades y compromi-
sos muy débiles y languidos, efimeros, fundados en una especie de valores in-
ventados que no interfieran con la libertad individual que ha llevado al hombre
a una profunda soledad. La familia es, para Karol Wojtyla, “la verdadera sede
de la justicia y del amor” (asi lo dijo en una homilia ante méas de un millén de
peregrinos en la meseta de la Baja Silesia y Silesia de Opole, en el santuario
de Jasna Goéra en Polonia). Algunas préacticas de Estado han deprimido el
caracter ético de la politica y han puesto en riesgo la salud mental y moral de
la sociedad porque desatienden los derechos y las necesidades de la familia.
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Porque la familia es el primer hogar natural del hombre, es ella la célula de la
vida social, es la comunidad humana, la célula primera; sin ella no existen los
ciudadanos; la familia es la primera escuela de las virtudes sociales, que son
el corazon de la vida y el desarrollo de la sociedad; la familia descubre y revela
al hombre, de manera que la persona escapa del anonimato haciéndose cons-
ciente de su propia dignidad personal y ubica al hombre en su singularidad;
como es la familia es la nacion porque tal es el hombre. Si no se asegura el
derecho del hombre a la vida ya desde la concepcidn dentro del vientre mater-
no, se menoscaba la totalidad del orden moral; el aborto es el asesinato de un
nifo inocente, dijo Wojtyla en su visita a Nigeria en febrero de 1982; la vida es
el primer bien: por la majestad otorgada del creador como primer dador de vida
y porque es la matriz de todo lo posible. En el encuentro de Karol Wojtyla con
las familias, el lunes 1 de octubre de 1979 en el Hipédromo de Greenpark en
Limerick, Irlanda, dijo que debemos tener un absoluto y sagrado respeto por la
sacralidad de la vida humana ya desde el primer momento de su concepcion.
El aborto, como declara ya el Concilio Vaticano Il, es un “crimen abominable”.
Atacar una vida que todavia no ha visto la luz en cualquier momento de su
concepcion, es minar la totalidad del orden moral; el orden moral del que habla
Wojtyla es auténtico guardian del bienestar humano. La defensa de la absoluta
inviolabilidad de la vida todavia no nacida, forma parte de la defensa de los
derechos y de la dignidad humanos (Wojtyla, 1995, no. 53, 57, 59, 62, 72, 73).
La familia es la medida de la grandeza de una nacion; el respeto a la dignidad
del hombre es la medida de la civilizacion y civilidad de una generacion.

Durante el mes de junio de 1980, el Papa Woijtyla, en su visita a Brasil en
Rio de Janeiro, enumerd otros peligros que amenazan la dignidad humana,
que son: condiciones infrahumanas y miseras de vivienda, higiene, salubridad
y educacion, el desempleo y los salarios injustos; hechos que imprimen al
espiritu humano la desesperacion que deriva en la disgregacion de los matri-
monios y la familia. En la familia reside, y de la familia depende, mas que de
cualquier otra institucion, el futuro del hombre. El futuro del hombre se decide
en la familia, de la que el matrimonio es la base.
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“Tras la dorada libertad vino la condena al cautiverio”

El fendmeno del totalitarismo es, ante todo, un insulto a la libertad. En
la carta enciclica Redemptor Hominis nimero 21, Karol Wojtyla afirma que la
libertad es un don, ordenado para todo lo que es verdadero bien: he aqui el
concepto de responsabilidad del pensador. La libertad se encuentra alentada
por la ley moral que Dios ha impreso en el corazon del hombre; ley que en si
misma es siempre liberadora, porque esta dirigida al bien. Los valores no son
creacion de la libertad del hombre. La vida humana, por ejemplo, si en el caso
nazi, no esta sujeta a la libre interpretacion. La verdad del hombre no la retiene
una creacion partidista.

La relacidn que hay entre la libertad del hombre y la ley de Dios tiene su base en el
corazén de la persona, o sea en su conciencia moral (...) Por eso el modo como se
conciba la relacion entre libertad y ley esta intimamente vinculado con la interpreta-
cion que se da a la conciencia moral (Wojtyla, 1979, no. 54).

La libertad debe estar fundada en la verdad de la dignidad de la persona
humana, esto Gltimo es un dato, no una opinién. Solo estando atada la libertad
a esa verdad el hombre se conduce a su verdadero bien: estar y realizar la
verdad; esto es una vocacién que, como en el caso del totalitarismo, muchas
veces esta mal ordenada; esto dijo el Papa polaco al respecto en 1981 en el
mensaje para jornada mundial de la paz:

El hombre descubre que su libertad esta inclinada misteriosamente a traicionar esta
apertura a la Verdad y al Bien, y que demasiado frecuentemente, prefiere, de hecho,
escoger bienes contingentes, limitados y efimeros. Mas aun, dentro de los errores
y opciones negativas, el hombre descubre el origen de una rebelién radical que lo
lleva a rechazar la Verdad y el Bien para erigirse en principio absoluto de si mismo:
“Seréis como dioses” (Gn 3,5). La libertad, pues, necesita ser liberada. (...) Sabe-
mos, por tanto, que el mundo, muchas veces, nos atrae en exceso y que vendemos
nuestra libertad (...) La sociedad de consumo, ese exceso de bienes no necesarios
al hombre, puede constituir, en cierto sentido, un abuso de la libertad, cuando la
busqueda cada vez més insaciable de bienes no estd sometida a la ley de la justicia
y del amor social (2001, no. 86).

Siguiendo estas ideas dice Wojtyla en su carta Redemptor Hominis (1979)
en la que describe su vison particular del ser humano y que nos sirve a su vez
para enunciar de modo general la antropologia filosofica construida por él:
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Se trata del hombre en toda su verdad, en su plena dimensién. No se trata del
hombre “abstracto” sino real, del hombre “concreto”, “histérico”. Se trata de “cada”
hombre, porque cada uno ha sido comprendido en el misterio de la Redencién y con
cada uno se ha unido Cristo para siempre. EI hombre en su Unica e irrepetible rea-
lidad humana, en la que permanece intacta la imagen y semejanza de Dios mismo.
El hombre tal como ha sido “querido” por Dios, tal como lo ha “elegido” eternamente,
llamado, destinado a la gracia y a la gloria, tal es precisamente “cada” hombre, el
hombre “mas concreto”, el “mas real”; éste es el hombre en toda la plenitud del mis-
terio que se ha hecho participe en Jesucristo. (...) Se trata de todo hombre, en toda
su irrepetible realidad del ser y del obrar, del entendimiento y de la voluntad, de la
conciencia y del corazdn. El hombre en su realidad singular (porque es “persona”)
tiene una historia propia de su vida y sobre todo una historia propia de su alma.
El hombre que conforme a la apertura interior de su espiritu y al mismo tiempo a
tantas y tan diversas necesidades de su cuerpo, de su existencia temporal escribe
esta historia suya personal por medio de numerosos lazos, contactos, situaciones,
estructuras sociales que lo unen a otros hombres. El hombre en la plena verdad de
su existencia, de su ser personal y a la vez de su ser comunitario y social. (...) El
hombre en toda la verdad de su vida, en su conciencia, en su continua inclinacion
al pecado y a la vez en su continua aspiracion a la verdad, al bien, a la belleza, a la
justicia, al amor (1979, pp. 13-14).

Y escribe en Memoria e Identidad (2005b):

Dediqué varios afios de trabajo en la Universidad Catdlica de Lublin a estas cuestio-
nes (de la antropologia, la ética y la moral). He expuesto mis reflexiones a este res-
pecto en el libro Amor y responsabilidad y después en el estudio Persona y accién,
asi como, en una etapa posterior, en las catequesis de los miércoles publicadas
con el titulo Varon y mujer. Lecturas posteriores e investigaciones llevadas a cabo
durante el seminario de Etica en Lublin me han llevado a ver més claro ain lo mucho
que representa esta problematica en pensadores contemporaneos: en Max Scheler
y en otros fenomendlogos, en Jean-Paul Sartre, en Emmanuel Levinas, y por Paul
Ricoeur, pero también en Vladimir Solovév, por no hablar de Fédor Dostoievski. A
través de esos andlisis de la realidad antropoldgica, se trasparenta de diversos mo-
dos la aspiracién humana a la Redencién y se confirma la necesidad del Redentor
para la salvacion del hombre (2005b, pp. 54-55).

La luz natural de la razon encendida con la llama de la ley eterna de Dios:
el amor al otro, es capaz de indicar al hombre la justa direccion de su libre
actuacion (Wojtyla, 2001, no. 35). Después de la Segunda Guerra Mundial
las sociedades modernas han confesado la dignidad de la persona humana
y su unicidad, asi como el respeto a la conciencia; por otro lado, afirma Karol
Wojtyla en el segundo capitulo de la carta Veritatis splendor, las sociedades
contemporaneas han sobrestimado las libertades individuales, esta tendencia
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devino en la consideracion de que los valores morales son resultado de esa i-
bertad individual: esto es una concepcion subjetivista del juicio moral. Después
de la guerra, que es cuando mas se ha defendido la libertad, paradéjicamente,
es cuando han aparecido mas determinismos. El totalitarismo nazi y la poste-
rior llegada del comunismo a Polonia fueron determinismos, fueron condenas
a muerte. El siguiente poema de Karol Wojtyla expresa esa situacion, y con él
concluyo este anélisis:

jPatrial Desafio de esta tierra nuestra,

lanzado contra nosotros y contra nuestros antepasados,

para decidir sobre el bien comdn

y envolver la Historia en la bandera de nuestro propio idioma.

El canto de la historia surge de las gestas fundadas en la roca de la voluntad.
Desde la madurez de nuestra autoconciencia,

juzgamos nuestra juventud, los tiempos de la desmembracion

y el siglo de oro.

Tras la dorada libertad vino la condena al cautiverio.

Los héroes llevaban sobre ellos la sentencia:

al desafio de la tierra entraban como en una noche oscura exclamando:
ila libertad vale méas que la vida! (2005c, pp. 126-127).

Conclusiones

Los avatares historicos, el caos politico y social y la desvaloracion del
valor radical de la vida humana de las que Karol Wojtyla fue testigo de primera
mano y victima, durante el trascurso de la Segunda Guerra Mundial y la divi-
sion subsecuente del mundo entre el capitalismo a ultranza y el absolutismo
comunista formaron en su espiritu una estructura personal centrada en la ne-
cesidad de ubicarse frente a la realidad de una manera analitica y, sobre todo,
defensiva de la dignidad personal de cada ser humano. La vocacion a indagar
por la verdad del hombre como persona y como posicién objetiva de valor
en Karol Wojtyla, responde a un si a la vida, un si al respeto por la persona
humana, un si a creer en el amor humano. Esa posicion tiene la forma del Per-
sonalismo filoséfico, y éste a su vez, una estructura antropolégica en la forma
de una Fenomenologia de la persona en accion.
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PRESCINDIR DE CREER EN LA
POSMODERNIDAD

Rescind believing in postmodernity

Marta Cecilia Castafio Sanchez*

Cree es, “una forma de vida,

una forma de evaluar la vida”
(Wittgenstein 1995, 64),

el creyente es la persona que se deja
mirar y perturbar

por aquello que cree, el riesgo,

la creencia inconmovible,

el apasionado compromiso,

no dan razones,

(Wittgenstein 1996, 130)

La creencia, podria considerarse

en categoria de Marion

un fendmeno saturado

puesto que la razdn ha sido incapaz
de agotar la experiencia dicha humana.

Resumen

El presente ensayo trata de reflexionar sobre la experiencia religiosa, o de lo sagra-
do, que se vive en la posmodernidad y parte de las creencias que se manifiestan
en lo individual y colectivo de las vivencias y discursos comunes en la cotidianidad.
Se habla desde lo individual puesto que en la posmoderidad es frecuente que
cada quien afirme su propia fe en Dios, frente a lo cual hay que guardar la toleran-
cia necesaria en una sociedad multicultural, que pide el respeto y la aceptacion
por quienes ven las cosas de modo diverso al propio y de las mayorias.

Palabras clave:

Posmodernidad; Creencia; Secularizacion; Interpretacion; Posmoderno.

Forma de citar este articulo en APA:

Castafio Sanchez, M. C. (2013). Prescindir de creer en la posmodernidad. Revista Perseitas, 1 (1), pp.

157-177.
* Magister en Educacion y Desarrollo Humano Comunitario de la Universidad Surcolombia.
Profesora de la Institucién Educativa Concejo Municipal El Porvenir. Rionegro - Colombia.
Correo electronico: chachy442@hotmail.com.

iPerseitas | Vol. 1 | No. 1 | PP. 157-177 | julio-diciembre | 2013 | ISSN: 2346-1780 | Medellin-Colombia




Marta Cecilia Castafio Sanchez

Abstract

This work tries to reflect on the religious experience, or of the sacred, in the current post moder-
nity based of the individual and collective beliefs of the experiences and common discourses
in everyday life. It is approached under an individual perspective since in post modernity is
common for each person to affirm their faith in god, which requires the necessary tolerance in a
multicultural society that demands respect and acceptance of those who see things from their
own perspective and different from most.

Keywords:

Postmodernism; Belief; Secularization; Interpretation; Postmodern.
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Introduccion

La posmodernidad plantea nuevas exigencias que emergen de la nece-
sidad de creer en lo trascendente hoy en dia, en el seno de la muerte de los
metarrelatos y el advenimiento de un progresivo dominio del pensamiento dé-
bil, concebido como una forma de pensar “que no solo abre direcciones alter-
nativas, sino que también recupera la tradicion” (Rorty y Vattimo, 2006, p. 18),
lo que, en el caso de la religion, replantea la relacion entre Dios y los hombres,
lo que implica una revisidn de los modos de comprensién del mensaje religioso
en cualquiera de sus manifestaciones.

Rorty propone, siguiendo a Wittgenstein y a Habermas, la desactivacion
politica de la religion mediante su privatizacion, de modo que la creencia en
Dios y la adhesién a una determinada religion no suponga ninguna injerencia,
de estas mismas, en la esfera de la discusion publica sobre temas de interés
comun. Es decir, donde no haya ningin género de verdad oficial ni religiosa
tampoco moral, que se deba universalizar, a fin de que cada cual desarrolle
libremente sus propios modos de entender los contenidos minimos de una vida
buena, incluidas sus propias ideas acerca de Dios y de lo que él querria de los
hombres (2006). Mientras Vattimo, siguiendo a Nietzsche y a Heidegger, pro-
pone una desactivacion politica de la esfera publica que privatiza toda verdad,
una vida publica despolitizada, es decir, desprovista de todo conflicto que no
sea simple discusion verbal o competencia econoémica (2006).

Creer en la posmodernidad

La muerte de Dios fue proclamada por Nietzsche hace ya méas de un siglo
con la pretension de constituir una humanidad libre y autorealizada. Pero esa
muerte de Dios trajo consigo diversos idolos que buscaban hacer dioses que
remplazaran a aquel que habia muerto, lo que exige la necesidad de replan-
tearse la significacion de Dios en la vida de hombres y comunidades, en es-
pecial en las sociedades multiculturales que conforman la época posmoderna.

La posmodernidad es quiza el momento histérico en el que parece verse

consumada la muerte de Dios planteada por Nietzsche. El surgimiento de una
nueva época ha supuesto cambios profundos en la vision religiosa del mundo
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y en la consecuente reubicacién del hombre en los nuevos mundos. (Daros,
2004). Zabala senala que: “después de la Modernidad no quedan ya fuertes
razones filoséficas ni para ser un ateo que rechace la religion ni para ser un
teista que rechace la ciencia, [debido a que] la deconstruccidn de la metafisica
ha despejado el campo para una cultura libre de los dualismos que han carac-
terizado a la tradicion occidental” (p. 16).

Lo sagrado parece haberse replegado a una distancia tan vasta que ni
siquiera el creer mas abnegado lo alcanza. Lo Unico que nos es dado es que
creemos. O, de modo més dramatico y vertiginoso, “creer a pesar de la creen-
cia de que no se cree” (Marion, 1993, p. 80). La sensibilidad religiosa ya no
debe concebirse como inherentemente vinculada a una vision privilegiada del
universo desde la “totalidad”, sino como un modo mas de abrirse hacia la ex-
pansion de los horizontes de significado en una continua y nunca acabada
configuracion de uno mismo en el contexto del “nosotros” (Rorty y Vattimo,
2006).

Si bien, en este momento histérico contemporaneo, la religion y para el
interés de esta reflexion, la creencia, no han llegado a desaparecer, si han sido
desplazadas hacia los margenes de la sociedad, manifestandose de formas
muy variadas de acuerdo con la diversidad de culturas y sus representaciones.
Gracias a la secularizacion: “el hombre se libera de las jerarquias de la crea-
cion y de todos los limites, tanto los de la cosmologia como los de la teologia,
[para] aprender a convivir consigo mismo y con su propia finitud, lejos de cual-
quier nostalgia residual por el absoluto y por la metafisica” (pp. 29-30).

En la modernidad se privilegi6 la confianza en la razon, su luz se constitu-
yo en prioritaria ante la oscuridad de las creencias, se profundiz6 la necesidad
de esclarecer las mismas con la razén. El rechazo del pensamiento mitico y
las busquedas de leyes o constantes en la obra de la naturaleza (Cassirer,
1986) hizo predominante una concepcion secular y cientifica de la vida. En la
posmodernidad la religion, como metarrelato, ya no se presenta como centro
legitimador fundamental del creer, es decir, que ha perdido importancia en los
ambitos social y politico, dado el gran niumero de deidades que hoy saturan la
sociedad posmoderna. Las instituciones, personajes y simbolos de las gran-
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des religiones estan siendo sustituidos por idolos como la moda, la pantalla, la
tecnologia, entre otros, que conforman las historias que suceden en la cotidia-
nidad de los grupos humanos (Maffesoli, 2002).

En libros como El idolo y la distancia, de 1977, o Dios sin el ser, de 1982
Marion presenta una fenomenologia del idolo y del icono, que le abre a la
filosofia un camino para volverse a ocupar de Dios, con mayor lucidez sobre
el peligro, muy real, de hacer del concepto mismo de Dios una admiracion, un
“Dios de los filosofos y de los cientificos”. La evolucion de la fenomenologia
ha invertido sus objetivos: la busqueda obsesiva del “en si” (an sich) del fe-
nomeno en Husserl se ha transformado, en Marion, en un intento por abrir el
fendmeno a su manifestacion propia, es decir, a partir “de si” (de soi).

El problema de Dios ha estado en el centro de la fenomenologia desde
un comienzo. Henry Duméry considera que, respecto de la religion, la fenome-
nologia es un instrumento “precioso” e incluso “rremplazable” porque cumple
un “cuadruple servicio” a través de sus componentes fundamentales: la epojé
sustrae la cuestion del valor de la religion a cualquier presupuesto interpreta-
tivo; la intencionalidad respeta lo sagrado porque nos lanza fuera de la propia
subjetividad; la intuicion de esencias permite una manifestacion de las sig-
nificaciones del fendmeno religioso; y el andlisis constitutivo permite develar
estratos de sentido. Este autor la describe como el descubrimiento de una
excedencia y de un acrecentamiento de exigencia:

La religion es el descubrimiento de una demasia (surplus) que se debe afiadir a todo
pensamiento, a toda accién, para que sigan siendo validos, el descubrimiento de un
acrecentamiento (surcroit) de exigencia que ningun objeto, ningtn bien finito, puede
apaciguar (Walton, 2010).

Dentro de este mundo posmoderno las personas hemos abandonado la
oportunidad de creer en la medida en que ya no podemos buscar a Dios (Hei-
degger, 2000, p. 198). Entonces pasa a ser una eleccién personal en un pro-
ceso al que se le llama privatizacion de la religion, es decir, de la fe y el culto
y de todas las creencias, en las que se manifiesta la diversidad que compone
la cultura. También se habla de un proceso de secularizacion, que al decir de
Vattimo, es una “relacion de procedencia desde un nucleo de lo sagrado del
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que uno se ha alejado y, sin embargo, permanece activo, incluso en su version
‘decaida’, a términos puramente mundanos” (Vattimo, 1996, p. 11). Dios sigue
siendo un enigma que requiere interpretacion en sus manifestaciones.

Desde esta perspectiva secularizacion no significa abolicion de lo sagra-
do sino su particular modo de pervivencia en el mundo posmoderno. En al-
gun lugar, entre el vacio que queda tras la retirada de los dioses y la plenitud
que trae la sobreabundancia de idolos, se halla la unica experiencia religiosa
auténtica que brinda un mundo que se piensa secular (Caglefas, 2012). La
posmodernidad acentla el valor de las interpretaciones, de los sentimientos,
de las grandes concentraciones motivadas no por ideas sino por la busqueda
de imagenes y sensaciones colectivas; aunque la paradoja es que esas solu-
ciones no se hallan fuera de las personas, sino en el sentirse bien de cada una
de ellas. Las personas van al culto o a la iglesia como a un solariego encuentro
mediatico. En las grandes concentraciones, la espiritualidad se acerca a la
emotividad y, a veces, a la evasion de la realidad circundante. La Biblia es
entregada en claves que se subordinan a las experiencias emotivas, y es dificil
que alcancen a indicar un mensaje trascendente.

Con respecto a la liturgia en un mundo secular, Certeau afirma que “La
liturgia se estetiza. Deja de ser cierta (pensable) y eficaz (operatoria), pero
puede ser bella, como una fiesta, como un canto, como un silencio, como un
efimero éxtasis de comunicacion colectiva” (Certeau, 2006, p. 309). El servicio
publico deja de serlo para convertirse en estimulo de “experiencias privadas”.
Como la forma de vida posmoderna es light, esquiva a las complicaciones
l6gicas, el culto correr el peligro de ser vaciado de temas fundamentales para
que sea aceptado de forma mas facil. La religion se ornamenta con un estilo
atractivo, llamativo, evita lo que implique esfuerzo, sacrificio, entrega, compro-
miso. Es notable el riesgo de vivir y de convertir al cristianismo al formato de
este mundo, donde las contradicciones forman un coctel (Daros, 2004).

En lainterpretacion de Vattimo, la secularizacion es hoy un rasgo constitu-
tivo de la experiencia religiosa. La exigencia posmoderna es la rememoracion
del olvido de lo sagrado que expresa la necesidad de relacionar la vida con el
significado de la misma en las circunstancias actuales (Vattimo, 1989). El tema
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aparece ante la amenazante muerte individual “para la cual no hay a la vista
ninguna esperanza razonable de rescate”. Filosoficamente no parece haber
solucion tedrica para este problema (Vattimo, 1996).

Busca a Dios, ésta es permanente en las diferentes etapas de la vida aun-
que sea mas evidente cuando envejecemos. Esta busqueda tiene que ver con
el encuentro de un limite y con una derrota: “Creiamos poder realizar la justicia
en la tierra; vemos que no es posible y recurrimos a la esperanza en Dios”
(Vattimo, 1996, p. 17). En toda tradicion se recurre a Dios en momentos limite,
sea de catastrofes naturales o derrotas personales, es dificil que se le honre
para agradecerle momentos festivos, de éxito o derroche. La posmodernidad
ha reconocido la impotencia de la razén predominante en la modernidad, por
lo cual se evidencia un natural retorno a Dios. Habituados al desencanto del
mundo fisico y social, es necesario aceptar que no hay una sola interpretacion
de la historia; no se puede pensar la realidad como una estructura sélida, an-
clada en un unico fundamento (Vattimo, 1990).

En la posmodernidad las cosas, las personas y la sociedad ya no son
cosas en si, sino objetos manipulables que requieren interpretacion y organi-
zacion. En el mismo ambito de estricto caracter religioso, el mundo es plura-
lista. La unidad deber& darse en la pluralidad, mediante el dialogo que intenta
advertir, por consenso, algun valor que tener en comun y que, por ello, es
universal. “El valor universal de una afirmacién se construye por construir el
consentimiento en el didlogo, no por pretender tener derecho al consenso por-
que tenemos la verdad absoluta” (Vattimo, 2004).

Cualquier Dios impuesto ha muerto; un Dios asi es una mentira superflua.
En la posmodernidad, Vattimo advierte que Dios es de nuevo un elemento
central de nuestra cultura. La disolucion de todos los lazos fuertes de nuestra
cultura ha relativizado los motivos del ateismo:

Hoy ya no hay razones filoséficas fuertes para ser ateo o, en todo caso, para recha-
zar la religién. El racionalismo ateo, en efecto, habia tomado en la modernidad dos
formas: la creencia en la verdad exclusiva de la ciencia experimental de la naturale-
za y la fe en el desarrollo de la historia hacia una situacion de plena emancipacion
del hombre respecto de toda autoridad trascendente (Vattimo, 1996, p. 22).
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La posmodemidad es un momento para ir “mas alla de la violencia de la
metafisica” (p. 44) y superarla con una propuesta humanitaria. Las personas
ya no tienen que comportarse segun los rasgos objetivos del ser, 0 segun los
mandatos de la historia. La filosofia posmoderna propuesta por Vattimo conti-
nua la herencia cristiana de la caridad y del “rechazo de la violencia”, pretende
defender la subjetividad y la libertad del ser humano contra los intentos de
organizacion totalitarios promovidos por la ciencia y la técnica que, al igual
que la metafisica, creen conseguir hacer valer sus derechos en nombre de la
objetividad.

El turinés cree que el punto de union se halla en que el amor como sen-
tido “Ultimo” (no violento) de la revelacién debe primar: un amor que siempre
requiere de nuevas interpretaciones y aplicaciones, porque el amor no manda
algo determinado y requiere aplicaciones que se deben inventar. Violento es
todo aquello que acalla una nueva pregunta (Vattimo, 1996, p. 77); por ello ni
la filosofia ni la religion han de ser agresivas: en sus senos mismos se halla la
cuestion de las grandes preguntas acerca del hombre y de la sociedad, de la
vida y de la muerte.

{Por qué creer en el otro?

Para Chrétien toda creencia modifica la palabra y los actos. La persona
obra segun el sistema credencial que la sostiene. De igual manera, José Orte-
ga y Gasset se ha ocupado de la vinculacién entre creencias y pensamiento.
Las ideas que fueron pensadas por otros y heredadas como continente cultural
de nuestras vidas son las doctrinas, no las tenemos como contenidos particu-
lares sino que en ellas, dice Ortega, vivimos, nos movemos y somos (Ortega,
2005, p. 27). Nada hacemos con ellas, simplemente estamos en ellas porque
nos tienen y sostienen en nuestro ser, operan en el trasfondo intimo antes de
que nos pongamos a pensar. Nuestros pensamientos ocupan un lugar secun-
dario respecto de lo que tenemos como verdad.

Lo propio de las creencias es que contamos con ellas y se da de un modo

constante y sin pausa, no admiten separacion porque sostienen nuestra exis-
tencia, constituyen el terreno donde lo vital acontece. Estas son la tierra firme
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sobre la que nos afanamos (2005). Se puede criticar lo que otro cree porque se
lo objetiva pero no al propio creer. La palabra creencia se refiere a la opinion,
a la confianza y a la fe. (Ortega, 2005, p. 17)

El entramado credencial de cada hombre ordena el vivir para que la exis-
tencia no sea un insoportable y continuo preguntar cosas elementales. Lo que
se asiente, en la parte y en el todo, afecta la vida y constituye una tierra firme,
un suelo que sirve de apoyo al hombre, a su obra y a su pensamiento. (Diez,
2010). La creencia reside en lo secreto, en el lugar donde Dios nos ve y nos
engendra como viviente en su Vida. Esa intimidad esta cerrada a la vision hu-
mana que solo ve lo que se manifiesta en el mundo. La vida no es una cosa,
no debe ser objetivada como lo que aparece en el mundo. La vida habla de si
misma sin ninguna distancia con lo que aparece: el viviente.

En lugar de Dios, el discurso sobre El seria adecuado y se mostraria por
si mismo fecundo, si tan sélo nos ayudara a vivir mejor nuestras vidas, pero no
hablamos de él como lo hacemos de las otras cosas porque no es una cosa.
Hacer una cosa seria hacer de Dios un idolo, aun cuando fuera sélo un idolo
de la mente. Si fuera simplemente una cosa, oculta o superior, una proyeccion
de nuestro pensamiento, no seria necesario usar tal nombre. Seria mas preci-
so hablar de un superhombre, una supercausa, una meta energia (Panikkar,
2000).

Para hablar de Dios es necesario haber logrado antes silencio interior,
sin este silencio de proceso mental, ningin discurso del ser supremo que es
reducible a simples extrapolaciones mentales. Porque no es el monopolio de
ninguna tradicion humana, aun de aquellas que se llaman a si mismas teistas
0 que se consideran a si mismas religiosas. Cada discurso que tratara de po-
ner a éste en alguna ideologia, cualquiera que sea, seria sectarismo, limitar el
campo de lo divino a la idea que un grupo humano dado tiene de Dios, termina
defendiendo una concepcion sectaria de Dios (2000).

Es imposible hablar sin lenguaje y no hay lenguaje que no transporte una

u otra creencia. Sin embargo, no deberiamos confundir el ser supremo del que
hablamos con la expresion de la creencia que da la especificacion a Dios. Ahi

Perseitas | Vol. 1 | No. 1 | julio-diciembre | 2013



Marta Cecilia Castafio Sanchez

existe una relacion trascendental entre el lenguaje que simboliza y lo que en
realidad decimos de Dios. Las tradiciones occidentales han hablado con fre-
cuencia de un mysterion —que no significa un enigma o lo desconocido. Cada
expresion esta relacionada y se enlaza a una cultura. Ademas, depende del
contexto concreto que nos provee su significado y sus limites al mismo tiempo.
(2000). Dios no es el objeto de ningun conocimiento o creencia. Es un simbolo
que es tanto revelado como oculto en la representacién del que estamos ha-
blando. El simbolo es un simbolo porque simboliza, no porque es interpretado
como tal (2000).

Cada intento por absolutizar el simbolo “Dios” destruye no sélo relaciones
con el divino misterio, sino también con hombres y muijeres de otras culturas
que no sienten la necesidad de este simbolo (2000). Un ser supremo por com-
pleto trascendente negaria la divina inmanencia al mismo tiempo que destrui-
ria la trascendencia humana. El misterio divino es inefable y ningiin discurso
alcanza a describirlo, ese misterio que muchos llaman Dios y otros prefieren
no nombrar. Quizas el misterio divino es lo que da un sentido a todas estas pa-
labras. La méas simple experiencia de lo divino consiste en devenir consciente
de lo que quebranta nuestro aislamiento y respeta nuestra soledad (identidad)
(2000).

Creer en el otro tiene sentido cuando la religion deja de ser la legitimadora
de la verdad teoldgica, se descubre entonces una “alteridad perturbadora e
inaccesible” (Certeau, 2006, p. 309) que nos interpela y nos pide asenso como
gjercicio de fe. Con lo que es el otro quien se presenta como Unica ocasion
para lo verosimil, desde la perspectiva de Levinas, en la cual todo acercamien-
to al otro pone en evidencia tanto nuestra necesidad como nuestra incapaci-
dad de creer (Caglefas, 2012). Se descubre una “alteridad perturbadora e
inaccesible” (Certeau, 2006, p. 309) que demanda de nosotros un ejercicio de
fe, que nos pide certificar en ella. Consumada la consabida muerte de Dios, el
otro parece ser lo Unico en que nos es valido tener como cierto.

La necesidad de un acto de fe en todo acercamiento al otro pone en evi-

dencia tanto nuestro obrar como nuestra incapacidad de creer. Asi lo entendi6
Heidegger: no somos no creyentes porque Dios en cuanto Dios haya perdido
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su credibilidad ante nosotros, sino porque nosotros mismos hemos abandona-
do la oportunidad de creer en la medida en que ya no podemos buscar a Dios
(Heidegger, 2000, p. 198).

El Dios de cierta filosofia actual, “el totalmente Otro”, hace que el ser hu-
mano, por no compartir las experiencias del otro del que pretende hablar, lo
estetice, es decir, hace de él objeto de un cierto tipo de conocimiento. El pro-
blema del creer ha determinado la historia de un saber que necesita del otro,
desde la mirada antropoldgica, una vez el mundo se ha secularizado y el otro
se ha convertido en realidad estética, que permite medir con mayor precision
la distancia que nos separa de lo divino (Caglefias, 2012).

El problema del creer ha determinado la historia de un saber que necesita
del otro. En la contemporaneidad secularizada la persona se ha convertido en
realidad estética, no necesitamos una teoria de la creencia para reconocer al
individuo en cuanto creyente. En circunstancias ordinarias, cuando ni la duda
ni la justificacion tienen cabida, nuestra relacion con las cosas que nos ocupan
no es una relacion de conocer, de “saber” 0 “no saber”. Antes de conocer al
otro (si es que esto es posible), debo reconocerlo (Cavell, 1979, p. 433). De
acuerdo con Durkheim, las creencias no deben sino derivar de la experiencia
ritual, por lo que creer no es tanto un “estado interior” como un hecho social.
Antes que tratarse de contenidos psicoldgicos o intelectuales, las creencias
son uno de los mas importantes medios por los que la sociedad se representa
a si misma para sus miembros (Durkheim, 2003).

La capacidad de creer es un rasgo universal de la humanidad, se presenta
de forma variada en las diferentes culturas y momentos histéricos, lo cual no
quiere decir que haya grupos humanos sin religion o religiones sin creencias.
La posmodernidad, como temporalidad, no es excepcion, como seres huma-
nos no prescindimos de dar firme asenso, siempre sucumbimos a la necesidad
de creerle al otro, de creer en el otro (Cagiefas, 2012). Y es preciso en medio
de esta posmodernidad donde otro horizonte puede y debe desplegarse en la
fenomenologia, la filosofia y la teologia (Marion, 2010).

Con la secularizacion, la necesidad de creer solo se ha acentuado y queda
una gran proliferacion de proyectos, creemos aunque carezcamos de certeza,
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porque confiamos. Y esto, a pesar de que, en un mundo secular, en principio,
es cada vez mas dificil confiar porque la fuente de autoridad por excelencia, lo
divino, reside a distancias inabarcables. No todo se moviliza, suscita o exige
veneracion, o el modo de esta veneracion varia, aunque admita caracteristicas
comunes y minimas, varian en modo de visibilidad de aprehension de lo divino
(2010).

No se debe relativizar la experiencia religiosa, lo es en apariencia extraor-
dinario de la creencia religiosa, que parece “extrafia” en un primer momento
termina naturalizandose una vez nos familiarizamos con ella tras repetidos en-
cuentros; lo raro no seria sino el efecto de la distancia que percibimos cuando
se encuentra una creencia que no compartimos, ya que ésta se halla inscrita
en una red de creencias que nos es ajena (Pascal, 1994). Es un error acercar-
se a una creencia como si ésta no se sustentara en una verdad previa, incluida
en una red de ellas en constante reconfiguracion. Es decir, la autoridad del
creer depende del creer mismo (Maurice Bloch, 2002).

Cree es, “una forma de vida, una forma de evaluar la vida” (Wittgenstein
1995, p. 64), el creyente es la persona que se deja mirar y perturbar por aque-
llo que da fe, el riesgo, la creencia inconmovible, el apasionado compromiso,
no dan razones. En categoria de Marion, es considerable como un fenémeno
saturado puesto que la razon ha sido incapaz de agotar la experiencia dicha
humana. (Wittgenstein 1996, p. 130). El fendmeno saturado reside en la ex-
periencia de la distancia vivida como extrafieza ante un mundo que insiste en
creer, es el reconocimiento de nuestra relacion deyecta con lo divino y, por lo
tanto, con el otro. Existen dilemas éticos cuando se trata de dar cuenta de las
creencias del otro (Hahn, 1973; Ward, 2006). Pero siempre sera posible que
las creencias del otro nos ensefien algo (Ewing, 1994; Harding, 1987). Existe
la oportunidad de que la distancia se borre hasta el punto de la identificacion.

No se puede prescindir de creer

La cuestion de la justificacion del creer o la argumentacion sobre las con-
diciones que garantizan una creencia, es uno de los temas mas vivos de la
epistemologia (Castro, 2010). Este es un elemento presente en toda la teolo-
gia natural desde que se empieza a reflexionar filoséficamente sobre Dios, los
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dioses, la realidad Ultima, cualquiera que ésta sea, lo que conduce, casi sin
solucion de continuidad, a la comprension de Dios como una pieza mas del
sistema del mundo: el dios garante que certifica la verdad de mis ideas claras
y distintas, el dios ordenador, el dios sustentador, etc., siempre un dios califica-
do, un elemento o pieza méas del sistema del mundo que cumple una funcion.

La destruccion de la religion como forma de vida y su reduccion a una
serie de proposiciones “hace de Dios una verdad puramente tedrica alcanza-
ble por el intelecto racional y cientifico, sin ritual, oracién ni compromiso éti-
co, hombres y muijeres lo habian matado para si mismos” (Armstrong, 2009).
Como afirma Robert Spaemann, “a la funcion de Dios le es propio su no ser
definible por funcién alguna, esto es, el no poder ser sustituido por ningin equi-
valente funcional” (Spaeman, 2010). El concepto “Dios” no es sustituible por
ningun otro, ni el bien absoluto, ni el amor incondicional, ni el universo mismo
(el panteismo, como afirma Schopenhauer, es un ateismo cortés). Es eso y al
mismo tiempo difiere de eso.

Jean-Luc Marion afirma que “la intimidad del hombre con lo divino crece
con la separacion” (1993, p. 88). La distancia permite la proximidad, la intimi-
dad. En la distancia, y gracias a ella, se preserva la diferencia, resiste cualquier
intento de reducirla a concepto: “La distancia sélo se define al sustraerse a
toda definicion que pretenda asegurar una inteligibilidad neutra de la misma, y
representarla como un objeto alcanzable” (p. 198).

Secularizacion no significa, entonces, abolicion de lo sagrado sino su
particular modo de pervivencia en el mundo moderno. En algun lugar, entre
el vacio que queda tras la retirada de los dioses y la plenitud que trae la so-
breabundancia de idolos, se halla la Unica experiencia religiosa auténtica que
puede brindar un mundo que se piensa secular (Vattimo, 1996, p. 11).

Una vida “verdaderamente cristiana” consiste en la constante manifesta-
cion explicita de las creencias personales (Foucault, 1997, p. 208). Pero debe
preceder a la practica, ya que primero debemos tener asenso en la existencia
de un ser sobrenatural antes de intentar complacerlo (Frazer, 1995). Porque
no derivan de la experiencia ritual. Por ello, no es tanto un “estado interior”
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como un hecho social, antes que tratarse de contenidos psicoldgicos o intelec-
tuales, las creencias son los mas importantes medios por los que la sociedad
se representa a si misma para sus miembros (Durkheim, 2003).

Segun Geertz se debe distinguir entre el creer “en medio del ritual” y el
creer como producto de “la reflexion acerca de tal experiencia” (Geertz, 1973,
p. 79), lo que permite demostrar que las creencias religiosas no son meras “in-
ducciones desde la experiencia” 0 manifestaciones exteriores de una interio-
ridad inalcanzable, sino expresiones de la previa aceptacion de una autoridad
externa al individuo (p. 74). De ahi la importancia del ritual, donde adquieren
intensidad, puesto que es dentro del universo simbdlico que les da forma y
razén de ser donde encuentran pleno sentido.

Para Durkheim las creencias no agotan la dimension de lo sagrado y, por
tanto, no es necesario compartirlas para entenderlas, para lo cual es suficiente
con reducirlas y describirlas como fenémenos simbolicos y sociales, lo que
permite una resignificacion.

Decir que se cree en Dios es muy distinto de decir que se sabe que Dios
existe, dar firme asenso no es lo mismo que asegurar que se sabe. Pouillon
sostiene que al afirmar que “creemos” introducimos una sombra de duda en
la declaracion (Pouillon, 1982, p. 5). “Creemos que” porque “creemos en”, de
tal modo sin importar qué tipo de razones se esgriman, la verificacion de la
creencia no pasa por los raseros de la razén: “no sélo no es racional, sino que
no pretende serlo” (Wittgenstein, 1996, p. 135).

Wittgenstein alude al terror. Tal seria la “sustancia de la creencia” (p. 133):
la inconmovible certeza de que de no vivir la vida de cierto modo las conse-
cuencias se sufrirdn en ese Ultimo de los dias. Aqui yaceria la préctica de
verificacidn de esta creencia: s6lo es un creyente aquel que siente este terror
y organiza su vida en consecuencia. No se cree por razones, no se deja de
acertar por razones. Pero no por esto es sinonimo de irracionalidad. Creer es
otra cosa. Es el “apasionado compromiso hacia un sistema de referencia”. Es,
por sobre todo, “una forma de vida, una forma de evaluar la vida” (Wittgenstein,
1995, p. 64).
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El creyente es la persona que arriesga, (Wittgenstein, 1996, p. 130). El
riesgo, dar asentimiento es inconmovible, apasionado compromiso, no dan
razones. De ahi la perplejidad y el desconcierto, la razén ha sido incapaz de
agotar la experiencia humana. Cada sujeto asiente a su modo creer vivido, no
es objeto de conocimiento sino de reconocimiento. Por lo que no necesitamos
una teoria de la creencia para reconocer al otro en cuanto creyente (Cagiie-
fas, 2012).

Lo que se ha vuelto irreal no ha sido lo divino sino su idolo, el retorno de lo
religioso es en realidad el volver de una politica que hace de determinadas for-
mas del creer condicion indispensable del reconocimiento, “el golpe mas duro
contra Dios no es que Dios sea considerado incognoscible, ni que la existencia
de Dios aparezca como indemostrable, sino que el Dios considerado efectiva-
mente real haya sido elevado a la calidad de valor supremo” (Heidegger, 2000,
p. 193). La secularizacion conlleva el debilitamiento de las instituciones que
mediaban entre el hombre comun y lo divino, y que tal debilitamiento libera a
lo divino para retirarse de la cercania idolatrica en la que lo mantenian atado
diferentes ortodoxias, es entonces cuando se toma la expresion de Marion “la
intimidad del hombre con lo divino crece con la separacién” (Marion, 1993, p.
88).

La distancia permite la proximidad, la intimidad. En la distancia, y gracias
a ella, se preserva la diferencia, resiste cualquier intento de reducirla a con-
cepto: “La distancia solo se define al sustraerse a toda definicion que pretenda
asegurar una inteligibilidad neutra de la misma, y representarla como un objeto
alcanzable” (Marion, 1993, p. 198). Por ende, si la distancia es irreductible a
razones, también lo han de ser los polos entre los que ella se extiende: el otro
y el mismo no pueden ser pensados fuera de la distancia que los une y los
separa, y es en virtud de ella que adquieren sus formas historicas (Cagliefias,
2012).

Con esta separacion crece la intimidad con el otro, hace necesario que
nos encontremos en “la debilidad de creer” el problema del creer es comparti-
do, ningun hombre cree solo, por si mismo, sino en referencia y enlazado con
el otro (Certeau, 2000, p. 311). Una politica que le haga frente a la idolatria
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dogmética tendria que comenzar por aceptar que la distancia -y, por tanto, la
diferencia que en ella vive- “no reside tanto en el antagonismo, cuanto en el
equilibrio de los empujes” (Marion, 1999, p. 197). Parece que el elemento de
duda no proviene de quien afirma la creencia sino de quien la escucha y no
comparte las reglas de uso de tal afirmacion (Wittgenstein, 1988, p. 439).

En Marion, el icono menciona una presencia de lo divino que permanece
a distancia. A diferencia del idolo que, aunque imagen de lo supremo, esta
supeditado a una figuracion o reproduccion artesanal humana que lo reduce
a una excesiva familiaridad, el signo presenta la distancia misma en cuanto
su aparecer proviene de lo divino y no de una accién intencional de la mirada
que lo reconoce. La visibilidad del icono, al igual que el rostro, remite lo visi-
ble a algo otro que si mismo. Si convoca a la mirada a atender su visibilidad
es —dice Marion- saturando poco a poco lo visible de lo invisible. Lo propio es
que, precisamente, lo invisible que, a su través aparece, permanece siempre
invisible, a diferencia del idolo que, no siendo méas que una figuracion humana,
lo que hace es abolir la distancia peculiar de lo divino para reducirla a su llana
visibilidad (Marion, 2010).

Marion presenta la teoria sobre los fendmenos saturados con el propdsito
de dar cuenta de aquellos casos que exceden los limites que les han sido deli-
neados en las intenciones significativas vacias porque muestran una demasia
de intuicion. Las tres tendencias conducen a una fenomenalidad originaria, a
un estallido del fenémeno y a una saturacion del mismo. Se refiere al tercer
nivel de la fenomenologia con una reflexion en torno de la dualidad entre lo
que aparece y su dejarse ver, y que, al hacerlo, ponen de manifiesto una exce-
dencia respecto de tres aspectos distintos de la dualidad, esto es, el aparecer
en cuanto tal, la condicion general de lo que aparece o la aparicion de algunos
fendmenos preeminentes (Walton, 2010).

La fenomenologia de la donacion de Marion describe el fenémeno satura-
do que sobrepasa toda determinacion conceptual gracias a la sobreabundan-
cia de la intuicion en relacion con el mundo anticipable. Marion retoma la idea
de Levinas de que el rostro se fenomenaliza porque se da en el modo de la
interpelacion, ademas, generaliza la cuestion de modo que una fenomenaliza-
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cion ajena a la objetividad y la entidad no se limita al rostro ni al horizonte de
la ética, sino que es inherente a multiples fendmenos que requieren una res-
puesta a lo que se da, es decir, una responsabilidad. El adonado que responde
pierde el rango trascendental junto con la espontaneidad y la actividad que es
inherente a esta condicion, pero no cae en una pasividad, sino que asume una
receptividad a la vez activa y pasiva que implica la capacidad de acrecentarse
a la medida de lo dado a fin de sostener su arribo (Marion, 2010).
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Recuperado de http:/ www.xxx.xx

Publicacién periddica
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