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Prélogo

Alfredo Marcos
Universidad de Valladolid (Espafia)

El libro que el lector tienen en sus manos evoca inmediatamente
unos famosos versos de Friedrich Holderlin: “Donde estd el peli-
gro, alli crece también lo que salva”. El nihilismo contempordneo
ha sido visto, en efecto, como el lugar del peligro, pues hace que
la vida —y en especial la vida humana— parezca vacia de sentido
y valor, absurda. Sin embargo, esta misma destruccién del sentido
operada por el nihilismo, o, més bien, esta denuncia que el nihi-
lismo hace de que el sentido ha sido destruido por la modernidad,
constituye —y asi lo ven los autores— una oportunidad para la
creacién de nuevas lineas de sentido, nuevas fuentes de valor.

La modernidad nos ha aportado potentes instrumentos, pero
nos ha sumido en la ignorancia del sentido. Tenemos ya, por fin,
los medios (tecnocientificos y sociopoliticos), pero durante los
tiempos modernos hemos olvidado para qué los querfamos. ;Es
casualidad? Es decir, sel hallazgo de los instrumentos no estard re-
lacionado de algiin modo con la pérdida de los fines? Segtin Gada-
mer, el mismo método cientifico que nos exige la abstraccién de los
valores nos otorga, a cambio, ingentes cantidades de informacién
y poder. Hemos desmontado, pues, todo un entramado de sentido
para centrarnos en el conocimiento y el manejo de los hechos.

Dicho de otra forma, la modernidad ha tenido éxito en el
plano instrumental, ha multiplicado nuestras capacidades y auto-
nomia como no se habia visto jamds, pero ha resultado un fracaso
en cuanto al sentido, nos ha sumido en la sombra del nihilismo.
Y aqui, los pensadores con inclinaciones mds o menos nihilistas,
como pueden ser Nietzsche, Unamuno o Heidegger, no han he-
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cho sino el trabajo de denuncia. No son ellos los que han destrui-
do el sentido, sino los que han sabido mirar cara a cara al peligro,
los que han mostrado con crudeza el riesgo del sinsentido. Como
consecuencia de ello, en nuestros dias algunos se mueven sin pre-
tension ni esperanza de sentido. Asumen la accién por la accién
del rebelde sin causa. Otros, en una gama que va del fanitico al
friki, abrazan con arbitrario ardor causas insensatas o futiles. Y los
que orientan su vida hacia objetivos tradicionalmente tenidos por
sensatos, como el conocimiento, la salud, la atencién a los demis,
la excelencia, la felicidad o la santidad, se encuentran con serios
problemas para dar razén del sentido de sus vidas ante s{ mismos
y ante los otros. “Todo es igual, nada es mejor”, cantaba el viejo
tango. ;Por qué habriamos de preferir el conocimiento a la igno-
rancia, la excelencia a la mediocridad?

Si aceptamos este balance de la modernidad, es obvio que
ahora deberfamos partir hacia la cuestién del sentido de la vida,
como se hace en este libro, pero sin perder en este nuevo viaje las
poderosas herramientas obtenidas durante los tiempos modernos
(ni las de cardcter tecnocientifico ni las de tipo sociopolitico). Si la
cuestion del sentido no encontré buen acomodo en la atmdsfera
moderna, tendremos que plantearla ahora en un ambiente filoséfi-
co posmoderno, en el cual no rigen los dogmas de la modernidad.
Y en este ambiente, los mismos autores que nos han mostrado el
peligro nos ofrecen también indicios de brotes de sentido.

En las pdginas que siguen, César Augusto Ramirez y Mau-
ricio Calle Zapata exploran la experiencia de la nada en Heide-
gger; Conrado Giraldo Zuluaga, Natalia Andrea Salinas Arango
y César Augusto Ramirez, en diferentes capitulos, nos presentan
el nihilismo de Nietzsche; mientras que Jacinto Arturo Ceballos
Marin aborda los problemas del sentido en la modernidad segtin
Miguel de Unamuno. En su conjunto, recorremos con todos ello
el tramo que va desde la denuncia del sinsentido hasta los brotes
de nuevas formas de sentido.

Se trata de una maniobra intelectual muy similar a la que en
su dfa realizé el pensador espafol Jestis Conill, con su ya cldsico £/
poder de la mentira'. En el mismo aparecen con claridad las lineas

1 Jests Conill, E/ poder de la mentira (Tecnos: Madrid, 1997).
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Prologo

de conexién existentes entre Kant y Nietzsche, quien es leido por
Conill no como un “dinamitador” de la racionalidad, sino como
aquel que se atreve a radicalizar la critica kantiana y a mirar de
cara las consecuencias. Con ello no destruye la racionalidad, sino
que desenmascara las falsas concepciones de la misma, y apunta ya
una salida hacia los modos hermenéuticos de la razén por los que
actualmente transitamos.

Es cierto que no se pueden equiparar, sin mds, las posicio-
nes de los tres autores abordados a lo largo de los capitulos de
este libro. En Nietzsche, aunque no dejen de aparecer lineas de
salida hacia el sentido, tal vez pesen mds los elementos de critica
y denuncia; en Unamuno quizd domine una atmdsfera de cier-
ta nostalgia y voluntad de sentido; mientras que en Heidegger
aparecen mds avanzadas las indicaciones constructivas hacia los
nuevos planteamientos hermenéuticos. En todo caso, los capitulos
dan una cabal idea del rendimiento que estos pensadores pueden
ofrecer cuando los ubicamos en un contexto estrictamente actual.

Por afadidura, el volumen arranca con un texto de Lola S.
Almendros y Javier Echeverria sobre el concepto de informacién y
sobre su teorizacién propuesta por el pensador oxoniense Luciano
Floridi. Hoy en dia encontramos dicho concepto en casi todas las
materias cientificas, desde las matemadticas y la 16gica, hasta las
ciencias sociales y humanas, pasando por las ciencias naturales y
las de lo artificial. Una de las tareas cldsicas de la filosoffa consiste
en la clarificacién de los conceptos, especialmente de aquellos que
son tan transversales, ya que la filosofia puede conservar una mi-
rada mds amplia que la exigible a cada una de las especialidades.
Puede, de este modo, captar las conexiones entre los diferentes
usos cientificos de un mismo concepto, asi como su signiﬁcado
mids profundo.

Segin Warren Weaver, existen tres niveles de problemas re-
feridos a la informacién. Estdn los problemas técnicos (también
llamados “sintdcticos”), que se refieren a la mdxima cantidad de
informacién que un mensaje puede transmitir en funcién de su
estructura. En segundo lugar, estin los semdnticos, que atanen al
significado y a la verdad de los mensajes. Y, por tltimo, existen los
pragmaticos, que afectan la eficacia prdctica de la relacién infor-
macional para cambiar comportamientos o estados de cosas.
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Mais recientemente, Luciano Floridi ha establecido esta dis-
tincién tripartita: informacion como realidad, informacién sobre la
realidad e informacién para la realidad. Es tentador proyectar esta
distincién de Floridi sobre los niveles de problemas identificados
por Weaver. Asi, en el nivel sintdctico miramos el mensaje como
una realidad en s{ misma, es decir, estudiamos la estructura de un
cierto mensaje o sistema de mensajes. En el segundo nivel, el se-
mdntico, exploramos lo que un mensaje nos dice sobre alguna otra
parte de la realidad. Aqui la cuestién de la informacién deja de ser
un mero problema técnico o ingenieril referido a la transmisién
de sefales, para conectar con la cuestién del sentido. En el tercer
nivel los problemas son pragmdticos, es decir, tratan sobre la capa-
cidad del mensaje para hacer o modificar la realidad. Obviamente
somos nosotros, con nuestra accién, los que modificamos la reali-
dad en vistas del significado de los mensajes que recibimos de los
demds y de la naturaleza. El mensaje que recibimos puede cam-
biar nuestro conocimiento y, con ello, nuestro comportamiento.
Podemos ahora empezar a preguntarnos por el sentido de nuestra
accién en medio de una, asi llamada, sociedad de la informacién.

En suma, el presente producto investigativo del Proyecto: Ni-
hilismo hoy. Una aproximacion a los alcances y efectos del nihilismo
en el pensamiento y cultura del hombre contempordneo. Radicado:
735A-12/10-42, pone ante nuestra vista, y trata con rigor y origi-
nalidad, algunos de los problemas centrales de la filosofia actual,
y, en particular, la cuestién del sentido.

12



Ontologia y epistemologia
de la infoesfera. Una interpretacién
de la filosofia de la informacién

de Luciano Floridi
Lola S. Almendros*

Javier Echeverria**

1. Introduccién

El giro lingiiistico nos situé demasiado lejos de concepciones me-
tafisicas de la realidad y dirigi6 la discusién a lo (meta)lingiiistico.
La estructura de las revoluciones cientificas arrebaté la neutralidad,
objetividad, correspondencia y verdad que eran base y fundamen-
to de la ciencia y la aspiracién de los metafisicos. A este giro le
sigui6 el pragmadtico, donde el lenguaje-discurso se analiza como
préctica, al tiempo que se interpreta: la genealogia y hermenéu-
tica emergen categéricas. El giro computacional digitalizé nues-
tro mundo y nuestras relaciones, haciendo que ya no fueran solo
nuestras. ;Qué sucede con el giro informacional? Esta es la pre-
gunta que moviliza el pensamiento de Luciano Floridi.

Maestria en "Filosoffa, Ciencia y Valores" por la Universidad del Pais
Vasco y la Universidad Nacional Auténoma de México. Instituto de Fi-
losofia, CSIC, Espana. Correo electrénico: lola.s.almendros@gmail.com.
ORCID: https://orcid.org/0000-0002-1414-0827

Docteur d'Etat-¢s Lettres et Science humaines, Paris I, Sorbonne-Pan-
théon. Docente investigador del Departamento de Sociologfa .Universi-
dad del Pais Vasco. Académico de nimero de la International Academy of
Philosophy of Science. ORCID: https://orcid.org/0000-0002-0920-8778
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Qué sea la metafisica o qué pueda ser tras tantos giros es algo
que probablemente no tiene mucho sentido preguntar, pero es
indudable que el giro informacional ha cambiado lo que es, lo que
somos, lo que hacemos, lo que serd, podremos ser y podremos
hacer. En un mundo donde la informacién es causa y consecuen-
cia, forma y contenido, resucitan los (meta)interrogantes, ahora
destinados a la informacién. La progresiva pérdida de sentido de
los conceptos e imdgenes del mundo previos a la venida de los
milenials manifiesta una ruptura de paradigma. Cuestiones como
la validez o la correspondencia residen en una realidad para la que
son necesarias nuevas herramientas conceptuales y epistemoldgi-
cas. Si existe la posibilidad de recuperar (y adaptar) hoy la vieja
idea de una filosofia primera, esta probablemente tenga que ser
una filosofia de la informacién. Floridi ha sido pionero en esta
tarea, y también en darse cuenta de sus implicaciones éticas. Todo
cambia y el cambio no es inocente. Nuestro objetivo es profun-
dizar en sus trabajos, en sus innovadoras y sugerentes maneras de
detectar y abordar las incégnitas de nuestro tiempo.

En primer lugar, se va a describir su Philosophy of Information
(p7) y las instancias del modelo tedrico con que define la realidad
actual. Se explicard su critica a la ontologia digital y su idea de un
Informational Structural Realism (isr). También se analizard si el
proceso de reontologizacién y resignificacién son un mismo pro-
ceso, y si es metafisico y/o epistémico.

En segundo lugar, se profundizard en el cardcter revolucio-
nario del giro informacional, asi como en sus consecuencias en
la concepcién de la realidad, de los humanos, y de sus relacio-
nes e (inter)acciones. En el camino se presentard una variedad de
conceptos innovadores que recogen la complejidad del ecosistema
informacional.

Debido al cardcter interconectado de este entorno, la p7 como
filosofia de la naturaleza de la era de la informacién incita a de-
sarrollos disruptivos en la comprensién de lo antropolégico y lo
ético. Por ello, también se atenderd al sentido y las consecuencias
de la subversién de las categorias de “sujeto” y “agencia”. Nos vere-
mos asi ante otra gran aportacién del filésofo italiano al panorama
filos6fico actual: la ética de la informacién.
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2. ;(Pos)metafisica?

La evolucién e interseccién entre biologia, genética, quimica, inge-
nierfa, computacién, ciencias cognitivas, fisica cudntica, biomedi-
cina y nanotecnologfa dificultan la configuracién de concepciones
metateéricas de la realidad. No es posible conocer todas las teorias
e hipétesis que operan en un despliegue del saber (cientifico y no
cientifico) cada vez mds répido, interdisciplinario y mercantiliza-
do. En el dmbito filoséfico, el giro lingiiistico desbaraté la longeva
discusion entre lenguaje y realidad, dejando sin sentido gran parte
de las narrativas metafisicas. Kuhn puso en duda el realismo desde
su nivel mds puro y objetivo: el cientifico. A este giro le sigui6
el pragmitico, donde la realidad ya no solo es discurso, sino que
el discurso es praxis. Las explicaciones e interpretaciones genealé-
gicas y hermenéuticas terminaron de malherir normatividades y
esencialismos, dando rienda suelta a las oleadas de lo post-. El giro
computacional matematizé y digitalizé, lo que gener6 una realidad
donde la informacién es magnitud y donde lo real se difumina en
lo virtual. Al ofrecer mds ventajas a la cuantificacién y a la opera-
tividad teérica, la simulacién toma un peso significativo (y signi-
ficador). Asi se explica la existencia de gravitones al tiempo que la
aparicién de influencers.

Floridi detecta que el espin se resiste a quedarse quieto. Par-
tiendo del giro informacional, intenta construir las bases concep-
tuales y metodolégicas de un nuevo paradigma que hace ya tiem-
po late en nuestras pricticas cotidianas. La velocidad con que han
sobrevenido las mutaciones hace que estas parezcan naturales, ob-
vias, necesarias si cabe. Sin embargo, en las conversaciones sobre
el presente son protagonistas cuestiones que no comprendemos.
Ademds, su aceleracién provoca que, antes de captarlas, hayan va-
riado. En este contexto irrefrenable es inevitable que se alteren los
significados y que aparezcan términos nuevos, incluso para cues-
tiones que podrian parecer sélidas y evidentes. El bastién concep-
tual de Floridi se conjuga con métodos de andlisis que, aunque
son conocidos en otras disciplinas, en el 4mbito filoséfico causan
perplejidad. Las revoluciones nunca fueron sencillas y siempre son
disruptivas. El cardcter polémico de muchas de las ideas que se
van a desarrollar sirve de indicador del interés en seguir esta estela
reflexiva. Antes de comenzar el didlogo con Floridi, detallaremos
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algunas cuestiones que pueden ayudar a situarse en una perspec-
tiva afin con la ruptura y construccién de una imagen del mundo
acorde a la era de la informacién.

Las propuestas de Floridi se enmarcan en lo que él denomina
“la cuarta revolucién”, donde “revolucién” tiene un sentido kuh-
niano. La pi es una tarea de reontologizacién y resignificacién: “/is
a] philosophy of and (conzeptualized) for our time”'.

En la quiebra propia de un cambio de paradigma aparecen
nuevas teorfas, nuevas entidades y mucho vértigo. Dependiendo
de la radicalidad con que se realicen tales tareas (si acaso son dife-
rentes la una de la otra), esta filosoffa revolucionaria de la informa-
cién se mantendrd en lo epistémico o se consagrard a lo ontolégi-
co. Este tipo de dudas y disputas son sintomdticas de un cambio
de paradigma. Si bien es cierto que la falta de familiaridad con los
modelos tedricos no tiene por qué conducir necesariamente a la
afirmacién de (nuevas) ontologias, siempre es mds ficil entender
un mundo que se comporta de modo extrafio como un mundo
diferente. Si algo hemos debido aprender tras tantos giros es que
el lenguaje es tan pldstico como contingente; gracias a ello im-
prime sentido. Desde una postura epistemoldgica pragmadtica, es
mis sencillo aceptar la aplicacién de cualquier metodologia que
sea util para explicar procesos que en principio se reconocen de
naturaleza diferente, sobre todo cuando lo que no estd nada cla-
ro son las naturalezas. Siempre hay (pre)suposiciones reticentes a
asumir los cambios, que sirven de fuerza conservadora y dificultan
el avance de la filosofia hacia la interdisciplinariedad que exige la
propia incomprensién. Cuando para rechazar los cambios se apela
a la imposibilidad de combinar inconmensurables, la revolucién
va por buen camino. Floridi no sigue la via pragmdtico-instru-
mentalista. Nos sorprenderd con una peculiar (re)visién del realis-
mo estructuralista.

Utilizando el modelo de “levels of abstraction” (LoA), Flo-
ridi adopta una metodologia de andlisis que conjuga muy bien
con las caracteristicas sistémicas del objeto de estudio: el entorno
informacional, por lo que su valor epistémico es formidable. El

1 Luciano Floridi, 7he Ethics of Information (Oxford: Oxford University
Press, 2013), 331.

16



Ontologfa y epistemologia de la infoesfera...

LoA proviene de los métodos teérico-formales de andlisis de las
ciencias computacionales. En concreto, “/they] are very variety of
mathematical modelling techniques used to specify and model the be-
haviour of a computer system and to verify, mathematically, that the
system design and implementation satisfy functional requirements™.
Su aplicacién también puede resultar propicia para el andlisis de lo
ético en contextos sistémicos y de agencia (moral) distribuida. Di-
rigir la atencién a determinados niveles con propésitos definidos
permite librarnos de problemas tradicionales como el problema
mente-cuerpo, las diferencias entre inteligencia artificial y mente
humana, agencia humana y no humana, interaccién entre sustan-
cias de diferente naturaleza, etc.

El modelo LoA no debe comprenderse como estructura de la
realidad, sino como manera epistémicamente ventajosa de com-
prenderla. No tiene por qué haber relacién de correspondencia o
adecuacién entre la teorfa, la metodologia y lo real. El objetivo
que subyace entre estas herramientas es la génesis de una episte-
mologia basada en la teoria de la informaciéon. A veces, Floridi
deja en el aire si existe una realidad al margen de los modelos teé-
ricos, si teoria y realidad se coconstituyen, o si no hay realidad sin
teoria. Estos ecos parecen dirigirnos sorprendentemente a Kant.
La informacién es estructura y método, significado y referente, y
su sentido siempre depende del LoA. Su formulacién acerca de la
verdad se distancia de la consideracién pragmadtica que parece mds
acorde a una visién antimetafisica.

De Popper a Putman o Burge el realismo varfa. La versién
mids radical es el metafisico, pues defiende la existencia de una
conceptualizacién completa y correcta de la realidad. Los realistas
ontolégicos, mds humildes, afirman la existencia de un mundo
independientemente de la percepcién y conceptualizacién del
mismo. La variante epistemoldgica supone que podemos tener
conocimiento (mds o menos verdadero) de dicha realidad. Para
entender a Floridi tomaremos como referente del realismo estruc-
tural a John Worrall (1989), quien —tratando de eludir las cri-
ticas de Larry Laudan (1981) al realismo— entiende las teorias

2 Luciano Floridi, 7he Philosophy of Information (New York: Oxford Uni-
versity Press, 2011), 52.
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cientificas como (solo) aproximadamente verdaderas. Serfan las
estructuras (matemadticas) que representan la realidad las que si
son verdaderas o falsas. Por otro lado, afirma que las entidades
tedricas refieren empiricamente. Esto supone que las estructuras
matemdticas de una teoria reflejan globalmente la realidad sin que
cada uno de sus componentes refiera por ello a un elemento se-
parado de esta. No hay, por tanto, necesidad de correspondencia
entre los términos tedricos y las entidades reales.

La pi tiene como tarea la reontologizacién y resignificacién de
la realidad como consecuencia del giro informacional que ha teni-
do lugar en (y entre) los objetos y artefactos, en nuestras précticas
e (inter)relaciones. Atendiendo a las caracteristicas del realismo es-
tructuralista, dichas tareas no deben entenderse como metafisicas,
sino como ontoldgicas y, fundamentalmente, epistemolégicas:
reontologizar es resignificar. Los LoA son utiles porque compar-
ten la complejidad y el dinamismo de los objetos de estudio a los
que se aplican (existan o no estos al margen de la propia teoria).
Primar la importancia y validez epistémica antes que la ontolégica
conlleva mayor velocidad de avance, lo que ayuda a seguir la ace-
leracién de (los cambios de) nuestro tiempo. Seria injusto exigirle
a Floridi, con relacién a lo ontoldgico y lo epistémico, aquello
que Heisenberg ya definié como imposible, sobre todo cuando ya
vivimos los efectos del dltimo giro.

Del dmbito de la biologfa, las ciencias cognitivas, las cien-
cias computacionales e informacionales, y las matemadticas, Floridi
toma (y deriva) nociones relevantes que ayudan a generar puzzles
metaféricos que encajan en el mundo de la informacién. Todo
este abanico de conceptos ejemplifica la idea que tiene Floridi
acerca de lo que es la filosoffa: “/it] is not a conceprual aspirin, a
super-science, or the manicure of language, but conceptual enginee-
ring, that is, the art of identifying conceptual problems and of de-
signing, proposing, and evaluating explanatory solutions™. Ademds,
“[i]nformational and computational concepts, methods, techniques,
and theories had become powerful tools and metaphors acting as “her-
meneutic devices’ through which to interpret the world™.

3 Floridi, 7he Philosophy, 11.
4 Floridi, The Philosopy, 6.
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La informacién es un “laberinto conceptual™ del que no se
puede escapar. Alld donde estemos, vayamos, pensemos, quera-
mos y actuemos estd la informacién. Es la estructura de nuestro
mundo y de las interacciones con y en él. Las tecnologias de la
informacién y la comunicacién (tic) han sido fundamentales en
esta transformacion, y su radicalidad lleva a Floridi a afirmar que
la pi “might be consider a new kind of first philosophy™®. La infor-
macién tiene caracteristicas cuantitativas y, ademds, es cuantifica-
ble. Esto se ha averiguado, desarrollado y aprovechado desde di-
ferentes 4mbitos (cientifico-técnicos, econdmicos, sociales, etc.),
lo que ha dado lugar a un ecosistema informacional en el que no
solo acttian y deciden los humanos. Por ello cabe comprender el
giro computacional como precursor del informacional. En este
momento, la concepcién de la informacién como magnitud fi-
sica permite pensar y operar con ella de manera técnica. La Ma-
thematical Theory of Communication fue el punto de partida para
que la informacién sin sentido estructurase nuestro mundo. La
cuarta revolucién (la informacional) implica entender la infor-
macién’ como realidad (physic-environmental information), para
la realidad (instructional, algorithms, etc., information) y acerca de
la realidad (semantic information). Pero la informacién también
es sistema, proceso y dinamis. Las categorizaciones suelen incitar
reduccionismos. Como realidad, la informacién no es verdadera
ni falsa. Solo la informacién semdntica implica el valor de ver-
dad. Estas distinciones muestran aproximaciones con las tesis de
Worrall (1989).

El mundo mismo y la amalgama de instancias que, desde los
humanos a “la nube”, constituyen lo social, lo politico, lo econé-
mico, lo moral... pueden considerarse en términos informaciona-
les. De estas premisas se sigue que la informacion es ecosistema en
sentido prdctico y epistémico (y por ello ontolégico). Las andadu-
ras intelectuales de Floridi tienen como objetivo la configuracién
de un marco conceptual que explique por qué y cémo estamos

5 Luciano Floridi, Information. A Very Short Introduction (New York:
Oxford University Press, 2010).

6 Floridi, 7he Philosophy, 1.

7 Floridi, The Philosophy, 30.
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inmersos (a la par que formando parte) y relaciondndonos infor-
macionalmente ez la infoesfera. Para ser mds claros: en simbiosis
en'y con la infoesfera. Este concepto, por tanto, denota (al tiempo
que redefine) el ecosistema fisico, las (inter)acciones, decisiones y
précticas, asi como las posibilidades de entender nuestro mundo,
nuestro tiempo y a nosotros mismos. Estas son las razones por
las que la filosofia de la tecnologia deviene pi, “concerned with the
critical investigation of the conceptual nature and basic principles of
information, including its dynamics, utilization and sciences, and
with the elaboration and application of information-theoretic and
computational methodologies to philosophical problems™.

Los desafios, problemas y modos de operar en este entorno
dependen de précticas y decisiones. El desarrollo de negocios en
torno a la informacién, de los (monopolios) proveedores de servi-
cios online, de la computacién en nube o de la Web 2.0, son cues-
tiones sobre las que reflexionar para tratar de configurar la mejor
de las infoesferas posibles. Pero antes de emprender dicha tarea
conviene indicar que tanto los sujetos de conocimiento como los
agentes practico-morales ya no son (solo) humanos. Las metéforas
computacionales y cibernéticas se han quedado cortas: los huma-
nos no son ciborgs, sino inforgs en simbiosis con el entorno infor-
macional, pero también informacién misma. La pi es, por tanto,
filosofia de la naturaleza y antropologfa. Sin olvidar que todo ello
revierte en una nueva categorizacién ético-moral.

3. :(Re)ontologia o (re)conceptualizacién?

Floridi define el proceso de reontologizacién como “/a] very ra-
dical form of reengineering. One that not only designs, constructs,
or structures a system (e.g., a company, a machine, or some artefact)
anew, but that fundamentally transforms its intrinsic nature™. En
este proceso, las tic tienen un especial protagonismo. No son

8  Luciano Floridi, “Turing’s Three Philosophical Lessons and the Philo-
sophy of Information”, Philosophical Transactions of Royal Society A 370
(2012). doi: 10.1098/rsta.2011.0325.

9  Luciano Floridi, “A Look into the Future Impact of ITC on
Our Live”, The Information Society 23, n.l1 (2007): 60. doi:
10.1080/01972240601059094.
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meras herramientas que mejoran o agilizan las relaciones entre
la realidad y los diferentes agentes que operan en ella. “/7hey] are
reontologizing the very nature of (and hence what we mean by) the
infosphere, and here lies the source of some of the most profound trans-
Jformation and challenging problems that our information societies
will experience in the close future, as far as technology is concerned™'°.

Al relacionar tic y (re)ontologia aparecen cuestiones proble-
mdticas. La primera reside en el uso del prefijo re-, pues indica la
existencia previa de una ontologia que se ve alterada. El cardcter
realista de Floridi parece asi ratificarse. En segundo lugar, ;las tic
estdn presentes en las practicas modificando el sentido de la reali-
dad o porque modifican la realidad transforman las précticas? Esto
es, ¢las tic son causa, consecuencia o ambas cosas? Estas preguntas
se relacionan con la idea del lenguaje como practica, lo que no
debe dejarse de lado al pensar en el otro proceso: el de resignifi-
cacién. Si es la realidad misma la que cambia y obliga a la trans-
formacion de las practicas, el cardcter (si no metafisico al menos)
ontoldgico del proceso es indudable, pues parte de la premisa de la
existencia de una naturaleza de lo real que se ve alterada. Si son las
précticas las que permutan y estas se entienden como constitutivas
(mds bien constructivas) de lo real, entonces podemos mantener-
nos en lo epistémico. Ello evitaria la aparicién de inconvenientes
al pensar en el proceso de resignificacién o reconceptualizacién.
En tal caso, habria que entender el proceso de reontologizacion
como un proceso epistémico asociado a pricticas donde se inclu-
yen los lenguajes y, por tanto, todo modelo teérico. Convendria
entonces tomar una postura epistémica instrumentalista o al me-
nos pragmdtica. Sin embargo, la argumentacién analitica del fil6-
sofo italiano de repente torna kantiana. Su ontologia se solapa con
la afirmacién de que la percepcién estd necesariamente mediada
por conceptos, lo que despierta dudas acerca de qué es ontologia y
qué es epistemologia, y en qué sentido habrian de comprenderse.

No hay duda de que las tic obligan a cambiar significados,
pues transforman las précticas, con independencia de que supon-
gan la modificacién de la realidad en si (si es que existe algo asi).
Considerar esto problemdtico es sintoma de no desprenderse de

10 Luciani, “A Look into the Future Impact”, 60.
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la exigencia metafisica (esencialista 0 nouménica) que no termina
de apr(eh)ender el giro pragmdtico-lingiiistico. Otra cuestién es la
discusion acerca de la validez de tales giros y con ello de la (pos)
metafisica. Llegamos ya un tanto tarde para comprender nues-
tro presente, no conviene empefiarnos en detenernos mds tiempo
para hacerlo.

4. ;Por qué infoesfera?

Como hemos visto, una de las razones para distinguir el giro infor-
macional del computacional es cémo se concibe la informacién.
En el primero es una cuestién fisico-técnica y en el segundo algo
transversal y constitutivo: es el andamiaje estructural y relacional
del sistema informacional que es la infoesfera. De ahi la impor-
tancia de las tic, la tendencia a lo ontoldgico, su importancia en
sentido ético, y la necesidad de repensar los conceptos para poder
dotar de sentido a la realidad. Con estas tecnologias se supera el
modelo computacional y se afiade hiperconectividad. La infor-
macién ya no es una magnitud, no es algo estanco susceptible de
operatividad técnica, es estructura y significado. Entre sus efectos
cabe destacar el fin de la distincién entre lo real y lo virtual, y en-
tre lo humano, lo artificial y lo natural. Otra de las caracteristicas
del entorno hiperconexionado es la abundancia de informacién
(hiperinformacién), que en los tltimos anos viene adoptando car-
tografias nada neutrales: la hiperhistoria “depends on big data™"'.
El problema del big data no es la cantidad. No es una cuestién
epistemoldgica que se pueda solventar tecnolégicamente con me-
jores herramientas para el tratamiento y andlisis de datos'2. “7he
real epistemological problem with big data is small patterns”*. Es
una cuestién fundamentalmente ética relacionada con los agentes
que causan (con provecho de las consecuencias) valor anadido a
los datos: Amazon, Facebook, Google, PayPal...

11 Luciano Floridi, 7he Fourth Revolution. How the Infosphere is Reshaping
Human Reality (Oxford: Oxford University Press, 2014), 17.

12 Floridi, 7he Fourth Revolution, 15.

13 Floridi, 7he Fourth Revolution, 16.
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Del crecimiento exponencial de la conectividad también se
sigue un cambio en las relaciones de los humanos consigo mis-
mos, con otros humanos y con su entono. Ademds, los limites en-
tre estas instancias se vuelven fluidos. La informacién se estd con-
virtiendo en nuestro (eco)sistema, cuya légica presenta al menos
cuatro elementos clave: globalidad, sincronizacién, correlacién
y deslocalizacion. Estas “hyperhistorical conditions” actian como
mecanismos simbiéticos. Es ficil reconocer que los conceptos bé-
sicos de la ontologia tradicional (el espacio y el tiempo) han sido
desencajados. También es evidente que esta modificacién toma
metiforas bioldgicas y cibernéticas. La ecologfa es el marco ted-
rico para presentar la infoesfera. La informacién es estructura en
sentido ontolégico, porque lo es en sentido (eco)sistémico, lo cual
presenta un cardcter vitalista que el propio Floridi asocia a imdge-
nes del mundo premodernas, y que no solo conduce a la idea de
existencia on/ife, sino a la muerte onlife'’. Asi, aunque serfa arries-
gado calificar el pensamiento de Floridi como posontolégico, su
ontologia si puede considerarse, al menos, posmoderna.

La infoesfera “is not ‘@ virtual environment’ supported by a ge-
nuinely ‘material’ world behind’*. No es material porque es in-
formacion. La ontologia de Floridi es desfisicalista. Su realismo
estructuralista no es materialista. La infoesfera tampoco es el cibe-
respacio. No es el soffware soportado en hardware o en servidores
cuando se elige la variante cloud. Incluye lo analdgico y lo offfi-
ne en tanto que (hdbitats de) informacién. Los procesos que han
dado lugar al ecosistema informacional pueden resumirse en una
transicién de lo analdgico a lo digital, y una transicién de lo offline
a lo online que deviene a su vez en una metamorfosis que da paso
a la existencia onlife. Las ideas de entorno y ecosistema sirven, por
un lado, para entender los resultados de estos procesos como rela-
cién entre partes de un sistema que se vuelven asi indiferenciadas.
De ello la progresiva obsolescencia de lo on/off-line en favor de lo

14  Ohman, C. & Floridi, L. “The Political Economy of Death in the Age
of Information: A Critical Approach to the Digital Afterlife Industry”.
Mind & Machines 27 (2017): 639. doi: 10.1007/s11023-017-9445-2.

15 Luciano Floridi, Ethics After the Information Revolution. En: Floridi, L.
(ed.), The Cambridge Handbook of Information and Computer Ethics (3-
19) (New York: Cambridge University Press, 2010), 9.
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onlife. Por otro lado, reafirman que no estamos ante una adapta-
cién, sino ante una transformacién. La infoesfera es “the whole
international environment constituted by all informational entities
(thus including informational agents as well), their properties, inte-
ractions, processes, and mutual relations’®.

Una de las imdgenes del mundo propias del giro digito-com-
putacional que precede al informacional es la denominada “on-
tologia digital”. En Against Digital Ontology, Floridi explica las
diferencias con relacién a la ontologfa informacional y presenta
su Informational Structural Realism (isr). Para los defensores de la
ontologia digital, la naturaleza dltima de la realidad es digital. EI
universo es un sistema computacional, una suerte de stiper mdqui-
na de Turing. En cambio, Floridi no confia en la distincién tajante
entre lo digital y lo analdgico: lo digital es informacién, pero la
informacién puede no ser digital. Su argumentacién contra la on-
tologia digital se basa en la inconsistencia de esta distincién. Para
demostrarla, se sirve del modelo LoA, que lo conduce a una con-
clusién muy kantiana: “Digital vs. Analogue is a Boolean dichotomy
typical of our computational paradigm, but digital and analogue are
only ‘modes of presentation’ of Being [...], ways in which reality us
experienced or conceptualised by an epistemic agent at a give level of
abstraction”". Més claramente: “7The argument against digital on-
tology appears to depend on the claim that each LoA has equal right
to tell us whether the ultimate nature of reality is analogue or digital
(each LoA is equally valid)™"®.

La ontologia informacional supone que la naturaleza dltima
de la realidad es estructuralmente informacional. El cardcter rea-
lista del is7 supone la afirmacién de la existencia de la realidad al
margen de quién o lo que la piense, pero no de los modelos teéri-
cos: “[it] is commited to the existence of a mind-independent reality
addressed by, and constraining, our knowledge™®. Y continta: “it
supports the adoption of LoAs that carry a minimal ontological com-
mitment in favour of the structural properties of reality and reflecti-

16  Floridi, “A Look into the Future Impact”, 59.

17 Luciano Floridi, “Against Digital Ontology”. Synthese 168, n. 1, (2009):
151. doi: 10.1007/s1129-008-9334-6.

18  Floridi, “Against Digital”, 173.

19 Floridi, “Against Digital”, 176.
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ve, equally minimal, ontological commitment in favour of structural
objects”™. La tesis es confusa, pues parece que el 757 es un modelo
epistemoldgico basado en la aplicacién de la metodologia LoA,
lo que revelaria un realismo epistemoldgico. De hecho, es lo que
parece seguirse de su critica a la ontologfa digital cuando afirma
que lo digital y analdgico se definen en un LoA, que no existen
fuera de la teorfa. No habria asi una visién de la realidad ajena
o libre de nivel de abstraccién, de la metodologia empleada para
comprenderla.

Por otro lado, el isr “supports an informational interpretation
of these structural objects”', lo que implica no solo la necesidad de
la existencia de las estructuras informacionales, sino la necesidad
légica de su existencia previa a la teorfa. Atn hay otra vuelta de
tuerca, pues indica que esto estd justificado por razones episte-
moldgicas. La conclusién mds factible a la que podemos llegar es
que esto se sostiene porque la unidad que estructura la realidad
no es material ni sustancial en sentido alguno. Son datos, esto es,
algo que (no)es. La ontologia de Floridi serfa asi una posontolo-
gia. De hecho, en su reflexién sobre la ontologia digital aparece
un argumento interesante: una cosa es que el mundo sea digi-
tal-computacional y otra que pueda entenderse desde un modelo
digital-computacional. Se contrapone asi la posibilidad y validez
epistémica de dicho modelo a la equivalencia ontoldgica de tales
tesis. La primera es una cuestién metafisica relativa a un uso atri-
butivo de los conceptos y los modelos tedricos. La segunda, por
el contrario, es una cuestién matemético—empirica relativa a un
uso predicativo de los conceptos y modelos tedricos. Si aplicamos
este razonamiento al pensamiento de Floridi, podemos concluir
que sus hipdtesis tienen un sentido fundamentalmente epistémi-
co, solo que para él lo epistémico tiene el peso empirico propio de
una visién realista del conocimiento. El problema de su ontologfa
se puede situar (y resolver), asi, en lo epistémico.

20  Floridi, “Against Digital”, 176.
21  Floridi, “Against Digital”, 176.
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5. Inforgs poieticus onlife

Floridi detecta tres revoluciones previas a la que ha supuesto el
giro informacional y las caracteriza como cambios que tienen lu-
gar en un doble sentido: extrovertly e introvertly. En el primero,
suponen la transformacién de la Weltanschauung. En el segundo,
se refleren a la idea que tiene el ser humano de si mismo. Copér-
nico puso la tierra en érbita y al ser humano lejos del centro del
universo. Darwin corté el cordén umbilical con dios y nos situé
de la mano del azar en medio de un proceso evolutivo que nos
arraigaba a la naturaleza mucho més de lo que le hubiera gustado a
los mds altivos. Freud acabé con la tltima ilusién que quedaba: ni
siquiera somos transparentes a nosotros mismos. La cuarta revo-
lucién se la debemos a Turing, y se describe también en este doble
sentido: “/it is a] process of dislocation and reassessment of humanity’s
Sfundamental nature and role in the universe’**. Ese universo es la
infoesfera. La naturaleza y el rol de estos humanos dislocados es
el de los inforgs. No son ciborgs, no son trashumanos, no son
transgénicos, tampoco son profiles, avatares o huellas digitales. Los
inforgs son “informational organisms [...], mutually connected and
embedded in an informational environment (infosphere), which we
shave with other informational agents, both natural and artificial,
that also process information logically and autonomously’™.

“Inforg” denota “[the] emergence of artificial and hybrid (mul-
ti)agents, that is partly artificial and partly human”, no en un
sentido protésico o hibrido, sino en un sentido mds natural, en
el mismo en que el agua del mar es himeda y salada. Estos entes
son sistemas integrados existencial, prictica y vitalmente en un
(eco)sistema: la infoesfera. Este modo antropolégico pone fin al
ser humano y redefine las ideas de sujeto y agencia, que pasan a
pensarse distribuidos desde una perspectiva de Multy Agency Sys-
tem (mas). Las tic son un elemento clave en la comparticién (e
incluso delegacién) de tareas y facultades con artefactos con los
que se establece asi una relacién simbiética. Las agendas analé-

22 Floridi, “Turing’s Three Philosophical Lessons”, 3540.
23 Floridi, 7he Fourth Revolution, 94.
24 Floridi, “A Look into the Future Impact”, 62.
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gicas, los pendrives o las fotos en Instagram no implican un mero
embodiment, tampoco estamos ante la realizacién de la hipétesis
de la mente extendida. El proceso es mucho mds disruptivo y por
ello supone una nueva forma de vida donde lo online y lo offline
se desdibujan: lo on/ife es la forma de vida de la infoesfera, es el
modo de existencia natural de la Generacién Z (los posmilenials).

De la filosofia de la naturaleza de la infoesfera se sigue una
(anti)antropologia de los inforgs y, de ello, a su vez, la necesidad
de desarrollar una ética de la informacién (ie por sus siglas en
inglés). La emergencia de los inforgs supone la resignificacién de
las categorias de sujeto y agencia. La 7e es una ética caracterizada
por la distribucién de lo moral, pues la agencia es distribuida por
cémo se da y por las caracteristicas del entorno en que se ejerce.
Pero antes de abordar la ética ez la infosfera conviene dedicar un
momento a los sujetos.

La emergencia de los inforgs supone el fin de la idea de su-
jeto como individuo en favor de una visién sistémica. Arremete
también contra la idea de identidad, esencia y unidad. El inforg
es un sistema (auto)poiético: un sistema distribuido y dindmico.
El entorno (con)figura la identidad. Las tic no son “technologies
of the self’, sino “egopoietic technologies”. Para explicar como se
configura la identidad, Floridi rescata el mito del carro alado de
Platén, destacando su trasfondo epistemoldgico, sociopolitico y
ético. La identificacién no es una cuestién de esencia por descu-
brir. Tampoco es un cimulo de percepciones o ideas con las que
juega la memoria. Es un proceso dindmico: identificacién es (re)
identificacién. No hay “ego-logy”, sino “eco-logy”, pues la cons-
truccién del inforg tiene lugar onlife, en el (eco)sistema informa-
cional. El modelo LoA se presenta de nuevo como metodologia
adecuada para el estudio de mas: “identity and sameless relations
are satisfied according to the LoAs adopted, and these, in turn, depend
on the goals being pursued. This is not relativism: given a particular
goal, one LoA is better than another, and questions will receive better
or worse answers”*®.

25  Luciano Floridi, “The Informational Nature of Personal Identity”, Mind
& Machines 21 (2011): 555.
26  Floridi, “The Informational Nature”, 554.
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¢Cémo puede ser el sujeto informacién? Si lo es, ;cémo se
forma la idea de unidad?, ;c6mo (y por qué) se compila con senti-
do la informacién constitutiva? Floridi enfrenta este tipo de inte-
rrogantes acerca de cémo funciona el sistema inforg postulando la
existencia de tres membranas de naturaleza informacional (corpo-
ral, cognitiva y consciente) que explican procesos sistémicos como
la (auto)regulacién, la (auto)poiésis, la evolucion, el dinamismo,
la distribucién o la emergencia. Aunque podria haber adoptado
una visién funcionalista para comprender el inforg en tanto que
mas, reontologiza al sujeto informatizdndolo en estos fragmentos.
Lo relevante de las tres membranas no solo es su semejanza onto-
légico-informacional, su interrelacién también es descrita como
procesos homeostdticos informacionales. Tienen asi una funcién
ontoldgica, pues sirven para dar unidad, integridad y delimitar.
Su (inter)relacién, sin embargo, se entiende en sentido epistemo-
l6gico, y consiste en posibilitar relaciones homeostiticas en las que
fluye y se intercambia informacién. Se nos presentan entonces dos
cuestiones relevantes. Si el realismo de Floridi supone que la es-
tructura de la realidad (la informacién) no es algo material, ;cémo
se diferencian las membranas? Solo podria ser por su funcién. En
tal caso, jpara qué postular una naturaleza compartida si lo re-
levante es como funciona el sistema conjunto? El estructuralis-
mo que afirma semejanza de naturaleza no se ha desprendido del
materialismo. La otra cuestién es epistémica y tiene por objeto
la membrana consciente. La informacién de esta membrana es
especial, semdntica. El inforg es “poieticus” porque construye sig-
nificado. “Our normative space is a space of design™ .

5.1 Ftica onlife

Es importante el contexto donde tienen lugar las interrelaciones
en las que surgen cuestiones, conflictos, problemas y desafios mo-
rales. La infoesfera también es un (eco)sistema moral. La ie es una
ética para la existencia onlife, fundada en “mindless morality, dis-
tributed agency and moraly, de-antropocentric and de-antropological

27 Floridi, 7he Philosophy, 12.
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idea of action”*®. De otro lado, “IE defends a much less anthropocen-
tric concept of agents, which also include non-human (artificial) and
non-individual (distributed) entities, as well as networked, multia-
gent systems and hybrid agents (e.g. companies and institutions)”*.
Este modelo ético presenta una formulacion patient-oriented, pues
“it is usually assumed that an entity that can act as a moral agent can
also qualify as a moral patient but not vice versa™.

“All entities are informational entities, some informational en-
tities are agents, some agents are artificial, some artificial agents are
moral, and moral artificial agents are accountable but not necessarily
responsible”™'. La ie no se basa en intenciones, fines, medios ni
valores. La agencia, el comportamiento, las pricticas e (inter)rela-
ciones son lo principal, por lo que es un enfoque contextualista y
considerablemente consecuencialista. El contexto en el que tienen
lugar las acciones morales consta de los siguientes componentes:
“agent, patient, interactions between them, agents general frame of
information, factual information concerning the situation (part avai-
lable to the agent), general environment (where agent and patient are
located), and specific situation in which interactions occurs™.

Teniendo en cuenta estas circunstancias, es ficil adivinar que
la propuesta ética en torno a la informacién no tiene cardcter pres-
criptivo ni normativo. No resuelve problemas, sino que ayuda a
detectarlos, pues define dénde buscar en un contexto que, en tan-
to que sistémico, no solo es complejo sino también dindmico.

Las entidades informacionales tienen valor moral intrinseco
en sentido kantiano, esto es, en un sentido no instrumental de va-
lor. “All entities, when interpreted as clusters of information —when
our ontology is developed at an informational level of abstraction—
have a minimal moral worth qua informational entities and so may
deserve to be respected. This is IE axiological ecumenism™>.

28 Floridi, 7he Ethics, 261.

29  Luciano Floridi, “Network Ethics: Information and Business Ethics in
a Networked Society”, Journal of Business Ethics, 90: 2009. 650. doi:
10.1007/s10551-010-0598-7.

30 Floridi, 7he Ethics, 113.

31 Floridi, 7he Ethics, 110.

32 Floridi, 7he Ethics, 103.

33 Floridi, 7he Ethics, 102.
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Los inforgs son agentes morales y poiéticos que sintetizan y
armonizan physis y techné*. Construyen valores, lo que manifiesta
que la moral es algo que también se reconceptualiza. Este enfoque
atiende a los agentes morales, a su capacidad de actuar y generar
cambios en el (eco)sistema. Por ello el andlisis de las acciones y de
su moralidad se configura en torno a la idea de entropia®. El (des)
orden del (eco)sistema infoesfera es el indicador del cardcter moral
de una accién. No son la intencidn, los fines, los medios ni la res-
ponsabilidad lo que conciernen a lo moral, sino las consecuencias
de la (inter)accién en el (eco)sistema.

La valoracién acerca del comportamiento moral es, segiin
Floridi*, “a matter of ‘ethical infraestructure or infraethics”. Ahora
bien, la ie no es una metaética que sirve de base y fundamento a
la ética, sino “[...] a first-order framework of implicit expectations,
attitudes, and practices that can facilitate and promote morally good
decisions and actions. Examples include trust, respect, reliability, pri-
vacy, transparency, freedom of expression, openness, fair competition.
And. so forth”.

El prefijo “infra-“ indica que forma parte del sistema. Estos
ejemplos son entendidos, asi, como “moral enablers’: “[...] in-
tra-components of the moral system metaphorically comparable to the
lubricant of the moral machinery. They work at the same level as
moral values, neither below nor above them, as integral parts of the
dynamic moral system, even if they themselves are not moral values™®.

Otra cuestién especifica de la ze es su naturaleza global. Flori-
di*’ identifica la contraccién, expansion, porosidad, hibridacién,
sincronizacién y correlacién como caracteristicas del proceso
globalizador-informatizador que da lugar a la infoesfera. Distin-
gue también la global information ethics de la global comunication
ethics, donde el postulado “ontic trust” es fundamental, pues se
presenta como condicién necesaria de todo pacto social, aunque

34 Floridi, 7he Ethics, 102.

35 Floridi, 7he Ethics, 159.

36 Luciano Floridi, “Against Digital Ontology”, Synthese 168, n. 1 (2009):
738. doi: 10.1007/s1129-008-9334-6.

37  Floridi, 7he Ethics, 272.

38 Floridi, 7he Ethics, 274.

39  Floridi, 7he Ethics, 104.
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sea un postulado marcado por el contexto y el dinamismo, esto es,
por su contingencia.

En resumen, al pensar en la infoesfera y la 7e hay que tener en
cuenta que, ademds de los problemas morales, se redefinen cues-
tiones relativas a lo moral como la privacidad. La complejidad del
sistema es resultado de la operatividad distribuida de diferentes
agentes y skateholders. Por ello, a la ie también le es afin el modelo
LoA. Dependiendo del nivel de abstraccién, la 7e puede entenderse
como informational ethics, (cloud) computer ethics® e incluso data
ethics'' o business ethics®. La ventaja del enfoque LoA reside en
su utilidad para la deteccién de problemas bien situados en un
nivel de comprensién, de modo que se facilitaria el desarrollo de
soluciones. En circunstancias complejas y sistémicas, es necesario
un nivel de andlisis apropiado para localizar y definir problemas,
sobre todo cuando estos son éticos (esto es, pricticos). Aplicar el
modelo LoA permite aunar bajo un mismo marco de comprensién
lo moral y la agencia en un contexto mas como lo es el informa-
cional. Esto supone la adopcién de una perspectiva que no es re-
lativista, sino pluralista-perspectivista® y constructivista, pues los
LoA se entienden como interfaces que median en la relacién entre
el observador y lo observado. Esto es, no hay observaciéon “LoA-
free”. El realismo de Floridi no es, por tanto, descriptivo.

El LoA estd siempre bien definido*. La clave en tal definicién
es el Gradient of Abstraction (GoA): “[...] a formalism defined to
Jacilitate discussion of discrete systems over a range of LoA. Whilst an
LoA formalizes the scope or granularity of a single model, a GoA pro-
vides a way of varying the LoA in order to make observations at diffe-

40 De Broudewijn, B. & Floridi, L., “The Ethics of Cloud Computing”,
Science and Engineering Ethics 23, (2017): 21-29. doi: 10.1007/s11948-
016-9759-0.

41  Floridi, L. & Taddeo, M., “What is Data Ethics?”, Philosophical Transac-
tions of Royal Society A 374, (2016). doi: 10.1098/rsta.2016.0360.

42 Luciano Floridi, “Network Ethics: Information and Business Ethics in a
Networked Society”, Journal of Business Ethics 90 (2009b): 649-659. doi:
10.1007/s10551-010-0598-7.

43 Floridi, The Philosophy, 74-75.

44 Floridi, The Philosaphy, 75.
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rent levels of abstraction”. Esto permite un realismo en un sentido
formal-matemdtico calibrado epistémicamente por la adecuacién

externa y la coherencia, por la validacién y la verificacién®.

6. Conclusién

Aceptemos o no el cardcter ontolégico, constitutivo y estructural
de la informacién en lo que concierne a la comprensién y creacién
de una imagen del mundo acorde a nuestro tiempo, es indudable
el provecho epistemoldgico de la idea de (eco)sistema informa-
cional. La validez pragmitica y epistémica de la metodologia LoA
también resulta fructifera para demarcar instancias y conflictos
en una estructura que no se rige segtin la légica de las causas y las
consecuencias. Ahora bien, por supuesto, siempre es necesaria la
revisién constante de los métodos y las hipétesis con los que se
configura el sentido de lo real. Las caracteristicas (eco)sistémicas
del mundo y del modo de actuar en él hacen necesario un cambio
que no se cifie a lo epistemoldgico. Lo ético también se redefine.
Lo mismo sucede con lo politico. Floridi ofrece un marco concep-
tual y un modelo de andlisis que pueden ser ttiles para su concep-
tualizacién.

Lo axioldgico no entra en escena al pensar la topologia de
la infoesfera. Ello supone la apariencia velada de una neutrali-
dad estructural que implica que en los procesos y las dindmicas
informacionales hay conflictos dependiendo de las actuaciones.
El dinamismo se asociaria (y restringirfa), asi, a la capacidad de
agencia, sin considerar las constricciones para su funcionamiento,
ejercicio y desarrollo. La estructura del sistema no se libra de pri-
vilegios. La distribucién de la agencia no supone necesariamente
equidad en su ejercicio. Aqui es donde sobreviene lo politico. La
atenci6n a los procesos informacionales desde una perspectiva que
considerase los intereses que también engranan el propio ecosiste-
ma arrojaria luz sobre la dindmica de la infoesfera.

La informacién tiene valor y se valora, por ello la infoesfera
no es un ecosistema neutral. Ademds, valorar la informacién es un

45 Floridi, 7he Philosaphy, 54.
46 Floridi, 7he Philosaphy, 76.
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modo de resignificarla, de reontologizarla y, cémo no, de producir
informacién. En contrapartida, el poder de (re)significar implica
el poder de otorgar valor. La informacién que andamia la infoes-
fera no es pura: en la infoesfera hay infodiversidad. Esta habria de
ser considerada una consecuencia necesaria de sus dindmicas. La
propia pi conlleva una valoracién (ontoldgica y epistemoldgica) de
la infoesfera; es, asi, metainformacidn.

En definitiva, aunque ya no tenga sentido hablar de metafi-
sica, si lo tiene hablar de metainformacién. La pi inicia esta tarea.
Por delante tenemos el desafio de indagar las dindmicas de los
procesos donde la metainformacion cargada de valor nos obliga a
reconceptualizar y reontologizar lo politico.
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La experiencia hermenéutica
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Ay, en qué lugar del mundo se han cometido tonterias mayores
que entre los compasivos? ;Y qué cosa en el mundo ha provocado
mds sufrimiento que las tonterias de los compasivos? [Ay de todos

aquellos que aman y no tienen todavia una altura que esté

por encima de su compasion! Asi me dijo el demonio una vez:
“También Dios tiene su infierno: es su amor a los hombres”. Y hace
poco le of decir esta frase: “Dios ha muerto; a causa de su compasion
por los hombres ha muerto Dios’.

Nietzsche, Asi hablé Zaratustra (1)

Introduccién

Con el reconocimiento excepcional de su obra célebre Sery Tiempo
(1927), por parte de la comunidad filoséfica alemana, Heidegger
regresa a su tierra en 1929 y ante todas las facultades de la univer-
sidad de Friburgo —donde comienza su magisterio— pronuncia
un discurso que titulé “;Was ist Metaphysik?”. Alli, tratando una
cuestiéon eminentemente filoséfica sobre la nada, abre un nuevo
hito en la historia de la filosofia al intentar responder la cuestién
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del “nihilismo” (en especial el concepto de la nada olvidado en
la metafisica). ;Por qué hay ser y no mds bien no-ser? ;Por qué
hay en general ente y no mds bien nada? ;Por qué hay, definiti-
vamente, Dasein y no mds bien nada? Este texto se convertird en
la obra fundamental, después de Ser y Tiempo, para comprender
el pensamiento del fildsofo alemdn que se pregunta por lo ente
y por el ser del mismo. Este tema no estd al margen del mismo
objeto que lleva la caracterizacién de la pregunta por la experien-
cia hermenéutica del no-ente y que se convierte, asi mismo, en la
posibilidad de respuesta desde el ser del “ser-ahi”.

Dicha consideracién de la pregunta metafisica por la nada
pone al mismo Heidegger a elaborar un planteamiento ya no por
la pregunta tradicional sobre el ser = ente y no-ente, sino por su
sentido. Un sentido que no es sino la posibilidad de este ser, de-
nominado Dasein, de preguntarse por su propio ser, la existencia.
De ahi que antes que preguntarse por el origen de una experiencia
hermenéutica del no-ente —que es en cada caso aquella misma
que se pregunta por el sentido ontolégico del hombre en su pro-
pio ser angustiado, como dird Heidegger—, es necesario pregun-
tar por la existencia misma, por lo ente y la pregunta por lo ente,
de donde saldrd la definicién del ser.

Asi, la necesidad de dicho contenido fundamental sobre el ser
aparece cuando se percibe el olvido del mismo en el acontecer hu-
mano. Un olvido histérico-ontolégico en que ain no se responde
a la cuestién del sentido del ser y por el ser general. Esta vincu-
lacién inmediata y apremiante sobre dicho olvido del ser le lleva
a preguntarse al filésofo alemdn sobre cémo hacer accesible una
comprensién menos rasante del ser en la metafisica. Y para ello
entrevé que es necesario indagar por una cuestién propiamente
metafisica tradicional que, segtin él, nos introduzca en la metafi-
sica misma, poniendo de manifiesto la respuesta a la cuestién de
¢por qué hay algo y no mds bien nada?

En el presente texto se proponen cuatro cuestiones por las
cuales es posible comprender por qué Heidegger considera vilida,
en tanto posibilidad ontoldgica, la pregunta por la nada, al consi-
derarla lejos de una determinacién nihilista en la busqueda inicial
del todo metafisico que indague finalmente por una comprensién
del ser del ser-ahi. Primero, Heidegger acude a la situacién de la
ciencia en su abdicacién por la nada y a la légica como posibilidad
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de determinacién del no de la misma; después, por la angustia
como posible experiencia hermenéutica de lo no-ente; mds ade-
lante, por la finitud del ente que no se pone por su propia volun-
tad ante la nada y, finalmente, se hace apremiante la pregunta por
lo trascendente. Un olvido de lo divino estd en la base del olvido
del ser y la necesidad de recuperar el sentido ante el vacio.

2. La pregunta por la nada

El nihilismo, aunque ha sido un asunto bastante trabajado por
filésofos anteriores a Heidegger, como Nietzsche, se convierte en
una cuestién ineluctable y heterogénea cuando Heidegger se pre-
gunta por la nada. Cuando el filésofo alemdn alude al nihilismo,
lo hace partiendo de su gran distanciamiento con lo referido a la
nada (Vicths); su pregunta por la nada va mds alld de una cuestion
conceptual. Es, ante todo, un indagar por una posibilidad exis-
tencial de la nada, cosa insostenible y absurda para la metafisica y,
en general, para las ciencias; por ello, su comprensién de la nada
va mds alld de la cuestién tradicional en términos de voluntad del
hombre, de una transformacién de los valores o como suceso de la
historia occidental tal como lo entiende Nietzsche.

Para este, el nihilismo alude ante todo a un orden de valor; al
orden de una afirmacién de la cultura occidental en la reinvencién
o revaloracién de su propio estado, es decir, un nihilismo como
posibilidad de salir de aquel estado donde los valores han perdido
su fundamento (Griinden), la razén de ser de la cultura occidental.
Dios. Un fundamento como el fundamentar (begriinden) la cultu-
ra desde su estado “fenoménico” nihilista, mas no un fundar como
erigir (stiften) en sentido propiamente ontolégico de la posibilidad
existencial del mismo hombre.

Aqui, en sentido ontoldgico, la nada en si misma no puede
caracterizar una accién previa a una voluntad del ente, direccio-
nada a, para, por, etc., sino, mds bien, a una forma originaria de
comprender por qué, del ente en su finitud —al final de su exis-
tencia, de su ser mds propio—, ya no queda nada. De ahi que
la imposibilidad de entender el nihilismo recaiga en la manera
como se ha tratado la nada misma. Imposibilidad que radica en la
trascendencia del mismo concepto. Un trascender que no es sino
“el proyecto del mundo, de tal modo que el proyectador del ente,
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que lo sobrepasa, ya estd, en temple de 4nimo, per dominado™.
Nietzsche no pudo explicar el fenémeno ontolégico del nihilismo
(solo su proyecto ocasional para la restauracion de la cultura occi-
dental). Asi, el interés del propio Heidegger no reside en indagar
por una posible forma del nihilismo en la consideracién contraria
a la metafisica, ni tampoco en la consumacién de esta, sino mds
bien en la posibilidad hermenéutica del asunto del no-ser en su ol-
vido y rechazo como posibilidad que transforma el sentido del ser.

Si bien Nietzsche propone una comprensién del nihilismo
como condicién determinada para una eventual percepcién de la
historia occidental, especificamente desbordada en la vivencia de
los valores supremos platénicos, cabe decir que dicha condicién
“desvalorizadora” de los valores, mds que ser determinada y clasifi-
cada, nace de la situacién propia del ente que ve como un no-ser el
“valor” de la existencia. Para Heidegger, la nada no hace referencia
alguna al asunto del valor, pues si esto fuera asi, habria un algo que
tiene valor o no lo tiene, es decir, un algo que vale o no vale nada,
nichts (ser alguien o algo insignificante). Entonces afirmarfamos
un previo de lo que es ese algo, cémo es, para qué es, etc., que
fundamentaria una nada con referencia a algo.

Por tal motivo, el no-ente, la nada, no se sustrae a s{ misma
como existente, porque ella misma es su propia negacion, nicht
(no). Si digo, por ejemplo, “no puede hallar nada”, estoy concre-
tando no solo una accidn, sino que ademds propicio el espacio
para nombrar posiblemente que tampoco hallé “la nada” y es ob-
vio que no hallé la nada porque su no (zichz) la niega al mismo
tiempo. Si Nietzsche propone el nihilismo como la condicién de
trdnsito hacia la reivindicacién de los valores occidentales en la
“experiencia’ que indica una condicién de la cultura occidental
que debe ser superada por un tipo de hombre como el superhom-

47  Martin Heidegger, ;Qué es metafisica? y otros ensayos, trad. Xavier Zubi-
ri. Introduccién: Enzo Paci. “Ser, verdad y fundamento”; trad. Eduardo
Garcfa Belsunce (Buenos Aires: Fausto, 1983), 99. Para Heidegger, el
concepto de trascendencia, mds que una condicién aprioristica del cono-
cimiento —como lo entiende Kant—, es un “sobrepasar” en términos de
valorizacién. Dicho sobrepaso es ya la experiencia del Dasein del concep-
to “nihilismo” en su proyecto posible en el mundo. Es decir, es solo un
proyecto proyectado por el mismo Dasein en su ser mds posible.
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bre, entonces serd Heidegger quien ponga el nihilismo frente a
la experiencia de la nada desde el proyecto existencial del Dasein
como ser-en-el-mundo. La nada entendida por Heidegger no par-
te de una condicién determinada, como lo es el nihilismo. Ade-
mds, no es un ente y no podria serlo; debido a su condicién de no
ser, no-ente, es ante todo la indeterminacién de la existencia del
Dasein que experimenta su ser mds posible como arrojado al mun-
do y donde puede ganarse o perderse a si mismo desde la nada.

3. Renuncia por la nada

Acudiendo al primer aspecto de dicho olvido de la nada, asistimos
a la ciencia. Ella trata con el ente mismo y no con su negacion,
su no-ser, la nada. Este es el primer asunto al que debe atender
la misma ciencia: la cosa misma. De hecho, en el fondo existe ya
esencialmente en ella una formulacién fenomenoldgica que estd
determinada no solo por las leyes naturales de las cuales saca su
sustento, sino por el ente en que encuentra su fundamento. Este
tratamiento directo con las cosas lleva a la ciencia a hacerse una
formulacién del mundo, una referencia que posibilite las conside-
raciones especificas del ente que existe ahiy el cual se irrumpe para
tratar de dejarlo al descubierto en el qué es y c6mo es.

En razén de ello, la ciencia —segtin Heidegger—, en su refe-
rencia al mundo, en su actitud de tratar con el ente y descubrirlo
tal cual es, debe mostrar la existencia del mismo. Dicha referencia
al mundo, con su direccién e irrupcién para la investigacién, de-
pende del ente mismo y de nada mds, es “tan solo el ente y por lo
demds nada; el ente solo y nada mds; Gnicamente el ente y fuera de
él nada™*®. La determinacién cientifica que afirma que nada escapa
a las leyes naturales es irrebatible, y habrd que demostrar cé6mo la
ciencia puede vérselas con la nada.

Pero, entonces, ;por qué la ciencia renuncia a preguntarse por
la nada si su determinacién se despliega solo y de manera primaria
en el ente? ;Qué puede ser la nada para la ciencia? ;Puede la nada
tener injerencia en los problemas de la ciencia? La ciencia no desea
toparse con la nada. Pero la ciencia en su esencia ha recurrido a

48  Heidegger, ;Qué es metafisica?, 41.
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la nada, ;en qué sentido? En cuanto la abandona y rehisa para
afirmar, desde su posicién determinista, que no hay nada. Histéri-
camente, la ciencia ha tenido que vérselas no solo con el ente, sino
también con su negacién: la nada.

Si bien la ciencia desde su determinismo afirma que nada
escapa a las leyes de la naturaleza en cuanto estas corresponden,
en esencia, a una determinada regién del ente, sea fisica, quimica,
espacial, temporal, motora, etc., es porque algo en su facticidad
se explica desde su no-algo. Si trata directamente con los entes,
las cosas del mundo, y abdica de la nada por ser naderia, habria
que establecer hasta dénde y en qué momento ella percibe cier-
ta “presencia’ de la nada o, mejor dicho, cierta intrusién en sus
asuntos con el mundo. Y vemos en la cotidianidad que incluso la
ciencia recurre a ella cuando desecha aquello que no le sirve para
su representacién y versién del mundo. Esto que se rechaza es, en
el fondo, una nada, es lo que no designa nada entre las determina-
ciones cientificas o las mismas leyes.

Asi, cabe la siguiente cuestion: ;por qué Galileo Galilei aban-
dona las suposiciones tradicionales, simplistas, de la fisica, desde
las suposiciones, considerdndolas “nada” en comparacién con su
rasero exacto como lo son las matemdticas? De ahi la afirmacién
tradicional del principio de razén suficiente, “nibil est sine ratio-
ne”, nada es sin razén, o “nibil est sine fund’, nada es sin funda-
mento. Estas hacen nulo aquello que las precede, esto es, los algo
que ya no lo pueden ser (es decir, que no pueden ser ya-nada). Por
eso, la posicidn de la ciencia ante la nada debe entenderse desde el
desmanado o la simplicidad de conceptos anteriores a teorias e hi-
pOtesis, en cuanto ya fueron superadas, es decir, la posibilidad de
la nada existe —o al menos en este sentido para la ciencia— como
perspectiva de superacién y rebasamiento.

Aunque lo anterior no aclara en definitiva la perspectiva de la
ciencia frente a la nada, lo que si se sabe es de su abdicacién frente
a esta, pero si se despoja del concepto es porque en el fondo de su
esencia cabe también la pregunta por ella en los términos nom-
brados. ;Qué se quiere decir, entonces, cuando se hace la pregunta
por qué es la nada? ;Qué es ser? Ya en ambas preguntas se exige un
indagar por qué “es”. Y ese “es” remite a un algo. Pero vemos que
la nada no es un algo, mientras que el ser si lo es en el ente. El “es”
al que se apunta aqui no es el Tt éott platdnico, que aspira a la
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esencia de este, sino més bien a la existencia del ente, del ser, y la
posibilidad hermenéutica de la nada. Este “es” de la nada no pue-
de ser algo como un ente y, de hecho, se distingue de todo ente.
La imposibilidad de preguntarse por qué “es” la nada trae consigo
dos contrasentidos: en primer lugar, el de que la cuestién ya no
poseeria un objeto, evidentemente porque por lo que pregunta no
es algo o menos un ente, se des-objetiviza al no referir un objeto
en concreto. Y en segundo lugar, porque al hablar de la nada, de
aquello que es carente de objeto, resulta un vacio juego de pala-
bras y no habria motivo alguno para hablar de ella:

Un vacio juego de palabras, un juego que ademds no parece dar-
se cuenta de que continuamente se da golpes contra si mismo,
puesto que siempre que establece algo acerca de la nada tiene
que decir: la nada es esto y aquello. Incluso cuando solo deci-
mos: la nada “es” nada, decimos “de” ella evidentemente un “es”
y la convertimos en un ente, le atribuimos aquello que se le debe

negar®.

Ahora bien, si es imposible preguntar por la nada en términos
de que no hay un objeto en ella, hay que retomar el tema seguido
renglones atrds sobre la nada como negacién y vislumbrar c6mo
avanza su posibilidad hermenéutica. En el caso de la légica, y a
diferencia de la ciencia, ella se ha establecido como la explicacién
del pensar correctamente y como la dltima instancia de un pen-
sar fuera de las contradicciones; ella misma no podria evadir la
pregunta por la nada como una determinacién del “no”, y por lo
tanto de aquello que niega, ya que la negacién es un acto concre-
to del entendimiento. Esta afirmacién tradicional reza: “Si Dios
existe, entonces no existe el mal, pero existe el mal y, por lo tanto,
Dios no existe™: el no de la proposicién deriva un esclarecimiento
por parte del entendimiento, por lo que este tendrd que advertir
su posibilidad o imposibilidad.

En este caso concreto de la légica al pensar la nada, aquella
tendria que darse la tarea de pensar lo mds abstracto de lo abstrac-

49  Martin Heidegger, Nietzsche II, trad. de Juan Luis Vermal (Barcelona:
Destino, 2000), 48.
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to. La nada. Segtin Heidegger, “la nada es la negacién pura y sim-
ple de la omnitud del ente”. La “omnitud”, aunque Heidegger
no lo evidencia de manera clara, es explicable en el sentido de que
el ente se encuentra frente a la contradiccion de pensar la nada,
es decir, frente a la posibilidad hecha condicién del ente cuando
piensa lo contrario a su esencia; cuando, pensando desde lo im-
pensable, se orienta hacia el todo del ente.

Lo puramente légico es la negacién que imbrica la misma
negacion; este simple acto del entendimiento de negarse a si mis-
mo pone al ente frente a su contrario no-ente. Sin embargo, el
mismo Heidegger advierte que él mismo no podria sucumbir ante
dicha negacién, pues dicho acto patentaria la nada y, asi mismo, la
aceptarfa como algo. La ldgica, entonces, aunque acepta un acto
puro racional de la negacién en tanto acto de identidad A = Ay
acto de diferencia 1A = B, tendria que poner en grado de impor-
tancia el mismo “no”. ;Existirfa jerdrquicamente la nada porque
hay un acto de negacién o existirfa el no en orden de importancia
porque existe la nada? Este hecho derriba el mismo propésito que
se busca, el cual reza: “la nada es mds originaria que el no y que la
negacién™', pues este acto de negacién lo que nos estd poniendo
es frente a una nada configurada con la pregunta por ella, es decir,
frente a una nada conformada por algo y no frente a la nada mis-
ma. Esto lleva directamente a buscar otra posibilidad en la cual
pensar la nada fuera de algin contenido externo como la ciencia y
la 16gica, una posibilidad en la que ella misma se nos proporcione
de alguna manera, esto es, por la posibilidad de tal del ente, que
piensa su propia negacién entre las posibilidades existenciales que
experimenta en el mundo, y que hace factible que estando en el
“todo” del ente pueda captar algo de este por medio de su misma
condicién, como en el tedio de su vida misma o en la satisfaccién.

Ambas consideraciones revelan que el ente estd inmerso en
la cotidianidad y que alli capta un algo del “todo” del ente que se
le escapa cada vez por el temple de dnimo en que se “encuentra’.
Aunque es imposible captar el todo del ente en si, Heidegger se
pregunta: “;Hay en la existencia del hombre un temple de dnimo

50 Heidegger, ; Qué es merafisica?, 44.
51 Heidegger, ;Qué es metafisica?, 43.
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tal que le coloque inmediatamente ante la nada misma?”*2. La res-
puesta se halla en la angustia®. Una angustia que, como bien se
establecerd, es el concepto mds auténtico de la nada en si misma;
es decir, la que posibilita que la nada se haga patente.

4. La angustia: experiencia hermenéutica de la nada

Pero ;por qué una experiencia hermenéutica de la nada? ;Por qué
la angustia y por qué preferentemente la nada? Estas son dos cues-
tiones que ya en Sein und Zeit Heidegger aclaraba de manera pro-
visional y a la vez excepcional. La angustia no es un tecnicismo
comun ni mucho menos una elucubracién o una categoria légica.
Dicho concepto es un “existenciario”, del cual aquel ente que se
pregunta por su propio ser no puede escapar. Heidegger comienza
aclarando la situacién del ser-ahi en el mundo como caido y “es-
tado de abierto”. Para el ente que se angustia, los entes intramun-
danos no son relevantes, para el ente temeroso si. En la angustia,
el ente profundo conquista su propio ser en ella, mientras que el
hombre temeroso se desvia por los entes intramundanos, se vierte
en ellos.

Lo “a la mano” y “lo ante los ojos” (vorbandenheit) desvian
al ente de la angustia, no dejan que este conquiste su existencia
en la angustia. Por ello, los hombres han restado importancia a la
angustia para caer solo en el temor y estdn determinados por él. El
hombre que se angustia lo hace porque efectivamente desconoce
una determinacién de la angustia misma. La indeterminacién de
esta la hace atin mds originaria en el sentido de que “El ‘ante que’

52 Heidegger, ;Qué es metafisica?, 46.

53 La angustia aparece por primera vez en Kierkegaard con su texto £/ con-
cepto de la angustia. Allf plantea la idea de que la angustia es la posibili-
dad del sujeto para su libertad posible. Heidegger la retoma en ;Qué es
la metafisica’ y en Ser y Tiempo. En este, en el pardgrafo 40, afirma que
la angustia es “disposicionalidad fundamental” y “apertura especifica del
Dasein”. Indicamos aqui, ademds, que la angustia no solo es angustia
ante, sino también un encontrarse con, y singulariza al ser ahi en su mds
peculiar ser en el mundo.
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de la angustia es el ‘ser en el mundo’ en cuanto tal”*. El ente
se afirma como ser existente arrojado y caido al mundo. Quien
realmente se angustia lo hace para captar el sentido infinito de sus
posibilidades, que es en si mismo la esencia de su existencia.

Preguntas como “;por qué pasa esto?”, “;por qué esto y no lo
otro?” y “scé6mo es posible esto?” son cuestiones que, frente a la
angustia, ya no significan nada. Dicho “nada” anula toda preocu-
pacién por algo y en la medida de dicha anulacién todo pierde su
significatividad. Los entes por los que me angustio no importan,
ya no preocupan cuando la angustia nos previene su misma exis-
tencia. De ahi que cuando nos sobrepongamos a esas nimiedades
de uno mismo y de las cosas afirmemos: “No era realmente nada”
(“lo que me acosaba no era realmente nada”). La nada se revela en
la angustia no como algo a la mano, sino como el original desplie-
gue de mi ser mds propio que se encuentra en el mundo.

La experiencia hermenéutica de la nada aparece solo cuan-
do la angustia se hace presente. ;Y c6mo se presenta? Cuando se
comprende que aquello por lo que la angustia se angustia es el “ser
en el mundo”, entonces entendemos que todo se hunde ante ella,
las palabras fallan, las acciones se anulan, lo a la mano se pierde,
aparece el estado de interpretado, el mundo ya no ofrece nada,
los sentimientos caen, etc., pues ella nos hace salir de nosotros
para al final volver sobre nosotros. La experiencia de la nada se
patenta en la angustia, el ser es la nada. En otras palabras, en esta
situacién del “ser en el mundo” la angustia revela tres experiencias
comprensibles de suyo: el de la posibilidad de ganarse o perderse,
el de ser libre para la libertad de elegirse y empunarse a si mismo,
y el de encontrarse.

“Y solo porque la angustia determina siempre ya de una ma-
nera latente el ‘ser en el mundo’, puede éste, en cuanto ‘ser, en-
contrindose y curdndose de’”.>> La angustia, entonces, me revela
a mi mismo y revela mi nada como autenticidad de mi existencia;
mi Yo auténtico (Mein eigentliche Selbst), mi Yo actual, ya no es el
sujeto cartesiano puro y totalmente consciente, sino que es aquel

54 Martin Heidegger, E/ Ser y el Tiempo, trad. José Gaos (México: FCE,
1971), 206.
55 Heidegger, El Ser y el Tiempo, 210.
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que se halla en la historicidad y temporalidad de la esencia de la
nada, la existencia, el ser mismo. No se sucumbe ante la nada, solo
se experimenta una angustia existencial en la medida en que mi ser
mds propio se encuentra y templa animicamente por todas partes
como “ser en el mundo” por el ser. La nada es ahora una experien-
cia hermenéutica onto-ontoldgica, el Dasein emana de la nada, del
ser de la nada, su existencia desde que nace hasta que muere serd
una carrera a la nada, #nibil ad nibilo (de la nada a la nada).

Evidentemente, en esta referencia a Ser y Tiempo y a la cita
antes mencionada sobre si hay en la existencia del hombre un
temple de dnimo tal que lo ponga inmediatamente ante la nada
misma se hacen presentes dos conceptos: el del encontrarse y el
de la angustia como temple de dnimo. El ente se encuentra en el
mundo (Welz). El mundo es la comprensién “cotidiana” del sen-
tido propio del ente y, en tltima instancia, del ser. El ser humano
se encuentra en un “estado de abierto” al mundo, inherente al
comprender, y de dicha cotidianidad se desprende lo que el ente
experimenta en su “ahi”, en su “estado de abierto” que es él mis-
mo; de tal suerte que, si pensamos un poco mds alld este estado
de abierto, nos daremos cuenta de que este abierto también es un
estado de “yecto”, de arrojado al mundo, de un ser histérico que
abre ¢l la historia y es determinado por ella.

El concepto “mundo” tal como se nota sucintamente en la
mencién anterior no indica para nada, en la ontologia de Heide-
gger, la idea de un mundo objetivo, de un conjunto de objetos
o un ente opuesto al “ser ahi”, sino el panorama de lo real para
el “ser ahi”, de lo que tiene sentido o sinsentido para él; en él, el
“ser ah{” vive y se mueve, se da ciertas propiedades, es un mundo
lleno de significatividad en el que se proyectan y encuentran las
cosas, asumiéndolas en un sentido amplio como utiles. Dicho,
en otros términos, es el estadio general de la praxis humana, la
“realidad” cotidiana con sus pricticas, sus expectativas, sus extra-
fiezas. El ente, en su ahi, visto desde esta justificacién fenoménica
del estar-en-el-mundo, siempre serd percibido como un modo de
ser inacabado, incompleto, lo que implica no solo un proyectarse
constantemente, sino una angustia que lo conduce a enfrentarse
con la certeza de su propia limitacién y la misma muerte.

El temple de d4nimo, como lo designa Heidegger, es, pues,
revelado en la angustia. Lo que ontolégicamente se comprende
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como encontrarse (Befindlichkeit) es lo que ontolégicamente se
comprende como temple de dnimo o estado de dnimo (Stim-
mung) en el que uno se encuentra. El dnimo, aqui, no significa
para nada, hablando en términos modernos, la parte “sentimental
de la conciencia”, como lo hizo ver la psicologia, ni mucho menos
una mera autorreflexién que conllevaba siempre que dicho estado
de 4nimo se instaurara como un fenémeno subjetivo secundario.
Incluso el término “4nimo” tiene una correlacién directa con el
término “4nima”, que solo indica una determinacién bioldgica, de
evolucién y clasificacion de todo ser vivo, entre la que se encuen-
tra el hombre, y en la que aparece clasificado como ser anima (L)
racional, por lo que su esencia se ha relacionado directamente con
las categorias de “persona”, “racional” y “espiritual”, entre otras.
Sin embargo, d4nimo significa los esfuerzos y afanes de la esencia
(existencia) humana que estdn determinados y que, por lo tanto,
permanecen templados en todas partes por lo que es. Dicho en
términos generales, el encontrarse como estado de dnimo es, pre-
cisamente, como afirma Heidegger, un “cémo le va a uno” que
pone al ente en su “ahi”.

En esta determinada afectividad o estado de 4nimo en el que
uno se encuentra, se libera o levanta lo que Heidegger denomi-
na “la patente carga del ser”. Este cargar indica que el ser no es
sino tomar a su cargo la pertenencia al ser mismo, ser responsable
de este. Asi, en dicha afectividad estd entramada la comprensién
(Verstehen)>®. Si el estado de dnimo expresa la facticidad, la com-
prension pone visiblemente la “existenciariedad” de que este ser en
su estado de Da, de abierto al mundo, de abierto a su poder-ser,
a sus posibilidades; de tal suerte que el “ser ahi”, aunque sea un
poder ser algo, no es algo ante los ojos, sino siempre y en poten-
cia un “ser posible”. De ahi que la angustia ponga en asidero esta
“existenciariedad” del ente que se enfrenta a la nada, pero que
no sucumbe ante ella. ““Uno estd desazonado’, no podemos decir
de qué le viene a uno esta desazon. Nos encontramos asi, y nada

56* Comprender, en alemdn Verszehen. Heidegger no lo entiende como un
asunto tedrico del pensar, del explicar, del simple entender algo; para él,
»

el comprender significa precisamente el modo del “ser ahi” en el mundo,
como un estado de abierto al ser.
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més”, “uno tiene angustia de lo que le acontece y esto que aconte-
ce nos aleja de nosotros mismos para volver a nosotros mismos™’.

Dicha experiencia de desazén, afirma Vattimo, se nos da no
desde la comprension, sino desde lo emotivo, desde la angustia
que es la que hace patente la nada. Con esto, sigue Vattimo,

a diferencia del miedo, que es siempre miedo a algo, la angustia
se revela como miedo “a la nada”: la persona angustiada no teme
a este o a aquel ente, sino que més bien siente que se hunde en
la insignificancia todo su mundo, pero no puede indicar algo
preciso que le dé miedo El miedo a la nada, que es la angustia,
se explica solo admitiendo que en ella aquello de que se siente
amenazado el Dasein no es este o aquel ente en particular, sino
que es la existencia misma como tal*®.

Si se observa, la angustia es una especie de suspension que
acosa al ente en la existencia que se encuentra en medio del ente
en total y en el mundo. Al estar “uno” de esa manera, angustiado,
el puro existir se ve en la situacién angustiante de no tener de nada
de donde aferrarse. La angustia nos deja mudos, sin palabras; por
eso, hasta el mismo Judas queda sin palabra alguna ante la afir-
macién de Jests: “lo que has de hacer hazlo pronto” (por ello se
suicidé y por ello “Cristo se angustié hasta la muerte” o, al menos,
hasta donde nos narran las Sagradas Escrituras, vivi6 suspenso a
la nada, a la angustia de saber cémo iba a terminar su existencia).
La angustia encuentra su liberacién al final, cuando afirmamos
comunmente que “No era realmente nada’, y se convierte en la
evidencia de que la angustia descubre la nada, de que ella estd real-
mente alli y la experimentamos: “Con el radical temple de dnimo
que es la angustia hemos alcanzado aquel acontecimiento de la
existencia en que se nos hace patente la nada y desde el cual debe
ser posible someterla a interrogacién. ;Qué pasa con la nada?””.

Ahora bien, aceptando que la nada y la pregunta por ella son
posibles, lo que queda es establecer c6mo es posible una hermenéu-

57 Heidegger, ;Qué es merafisica?, 47.
58  Gianni Vattimo, Introduccién a Heidegger (Barcelona: Gedisa, 2002), 67-68.
59 Heidegger, ;Qué es merafisica?, 47.
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tica acerca de la situacién del no-ente con relacién al ente finito. La
existencia de la nada se hace evidente en la angustia, pero dicha exis-
tencia no es referida fundamentalmente a un objeto concreto. Por
eso, el no-ente no se funda en una negacién del ente desde la nada,
sino solo y exclusivamente desde su posibilidad de estar suspenso
en la angustia. No es una aniquilacién del ente en cuanto lo niega
o contrapone, sino mds bien una comprensién de si mismo en la
angustia como ser en el mundo. Estar angustiado es comprender la
misma situacién en que uno se halla. El no-ente es la afirmacién de
la existencia que se fragmenta en la medida que su ser angustiado se
sostiene en la nada, sin pertenecer y perecer ante ella. Si aceptamos
dicha consideracién como posible, en términos de que la nada estd
alli donde menos se la advierte, porque sale al paso cuando no se la
espera, en cada situacién, podriamos afirmar que aparece una her-
menéutica de lo no-ente en tanto caracteriza un modo de ser propio
del ente que se angustia como ser en el mundo.

Dicha caracteristica de una posible hermenéutica del no-en-
te se establece desde el concepto de “facticidad”® desarrollado
ampliamente por Heidegger. Ella “es el nombre que le damos al
cardcter de ser de ‘nuestro’ existir ‘propio’. Mds exactamente, la
expresién significa: ese existir en cada ocasiéon (fenémeno de la
ocasionalidad)”®'. Pero ;cémo tratar de fenémeno al no-ente? ;No
estarfamos incurriendo en un error al corresponderlo con algtin
objeto? Aqui no se alude a un objeto ni mucho menos al no-ente,
sino al ser en cada ocasién. A la facticidad.

Facticidad es el primer término “existenciario” del ser. Quien
vive ficticamente comprende e interpreta su propio ser como lo
mds cercano, lo mds concreto y lo més familiar a si mismo. Ade-
mids de esto, lo fictico es un cardcter propio de cada Dasein que

60 El concepto en alemdn es Jeweilig-Jeweils y traduce “en cada ocasién”,
“cada vez” o “respectivamente”. Ademds, Heidegger ampliard mejor esto
en Ser y Tiempo desde el concepto “Da”, el ahi concreto del Dasein. Ini-
cialmente, en esta primera parte la facticidad indicard el aqui del ser del
hombre, concretdndose cada vez més bajo su propio ser, en la existencia
propia (“suya” porque la existencia se vive para si mismo. Se trata de la
“ocasionalidad”, lo concreto de s{ mismo).

61 Martin Heidegger, Ontologia: hermenéutica de la facticidad, trad. Jaime
Aspiunza (Madrid: Alianza, 2008), 25.
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proyecta sus modos de ser posibles. Habitar propiamente desde
adentro es habitar en eso concreto, en cada ocasién que nombra
una de las maneras de ser posible del hombre, en sentido ontolé-
gico delimitado por Heidegger; a saber, un poder ser (sein-Kon-
nén). Por ello, el concepto hace oposicién y separa, por supuesto,
esa condicién de la modernidad de representarnos los objetos en
su inmediatez y presencia, equiparando a su vez cierta conexién
entre los datos del objeto y su ser. Esto rechaza profundamente la
posicién de esa determinacién intuitiva del ser del objeto que se
pregunta por el qué es de este, pero nunca por el cémo de este.
Se trata de un cémo que aparece primariamente en lo concreto
de cada ocasién de la existencia que se comprende a si misma en
la medida que se vive ficticamente. “Esto quiere decir: nuestro
propio existir o estar-aqui en cuanto aqui en cualquier expresién
abierta, por lo que toca al ser, de su cardcter de ser”®%. De esta for-
ma, el concepto de facticidad no busca otra cosa sino reconocer lo
concreto del existir en cada ocasidén, en un cada vez. En este caso,
cémo el ente se angustia ante la nada. Es decir, una comprensién
de la presencia del no-ente en su “ahi concreto”.

“La nada no es un objeto ni en general un ente; la nada no se
presenta por si misma ni junto al ente al cual empero incumbe. La
nada es la condicion que hace posible la revelacion del ente como tal
para el ser existenciario del hombre. La nada no solo representa el
concepto opuesto al de ente, sino que pertenece originariamente a
la esencia del ser mismo”®. De ahi el surgimiento de una hermenéu-
tica del no-ente en términos de posibilidad y esencia del ser mismo.
Es ella la que posibilita, ademds de una condicién preontoldgica,
una determinacién de su situacion en cada caso, de donde proviene
la angustia, el sentimiento de desasosiego, de turbacién, etc. Es el
no-ente en su comprension el que afirma cada vez nuestra finitud.
Es la angustia revelada en la nada la que mantiene nuestra aten-
cién en el existir propio. Una atencién que, aunque se ve distraida
e inmersa en algunas ocasiones por los “Gtiles”, pone al ente frente
a la esencia misma de la nada: el anonadamiento. Pero ;qué senti-
do tiene este juego de palabras, que ahora adquiere sentido como

62 Heidegger, Ontologia: hermenéutica de la facticidad, 26.
63 Heidegger, ; Qué es metafisica?, 50.
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manifestacién de la angustia? La cuestién se plantea desde como se
manifiesta la angustia desde su propia esencia, que es el anonadar,
y Heidegger afirma que dicha esencia remite siempre al ente. Todo
anonadamiento, que es aquel que experimenta el ente como ser-en-
el-mundo, trae consigo cada vez un estado de abatimiento y angus-
tia; es alli mismo, en ese estado, donde el ente experimenta su mds
profunda “existenciariedad”. Es un “cada vez” que no es el mismo
siempre, debido a lo originario del anonadamiento revelado en la
angustia. Por eso, no todo el que se angustia puede experimentar
dicho anonadamiento. Quien escucha y ve una noticia terrible, por
ejemplo, una tragedia, puede experimentar anonadamiento y an-
gustia, aunque entre los que han muerto no haya ningun ser queri-
do o conocido, pero quien la escucha y no encuentra motivo alguno
para hacerlo, simplemente la obvia. Ello indica siempre un cada vez
ajeno para algun ente que vive en estado de existencia inauténtica
por los demis entes y utiles, que no dejan invadirlo por la nada o
disimulan su afin de enfrentarse a ella. La angustia dormita para
algunos entes que viven una existencia inauténtica, aquellos que, en
su afdn de perderse en los demds entes y objetos del mundo, viven
destinados a la satisfaccién de un estado tinico, como el optimismo.

Pero el fracaso, la prohibicién, la privacién, la ausencia, etc.,
también son las fuerzas en que el ente se encuentra en si mismo,
y en que una tension esencial origina el temple de dnimo que re-
vela al ser mismo. Cuando este carga dichas situaciones es capaz
de descubrir lo valioso de su existencia; es decir, lo que un cada
no-ente en cada ocasién le revela a si mismo, esto es, de manera
siempre nueva la patencia de la nada, que solo la angustia nos da
a conocer de manera propia.

5. Consideraciéon de la finitud

Este sentido tan propio del anonadamiento sostiene nuestra exis-
tencia, la atraviesa y la pone en los limites de una angustia. Esto
sucede porque somos seres finitos, pero es por ello que cada ins-
tante vale tanto. “Tan finitos somos que no podemos, por propia
decisién y voluntad, colocarnos originariamente ante la nada [...].
Tan insondablemente ahonda la finitud en la existencia, que la

50



La experiencia hermenéutica de la nada como consideracion de lo finito. ..

profunda y genuina finitud escapa a nuestra libertad”*%; esto quie-
re decir que cada vez que nos afirmamos en nuestra finitud, desde
el anonadamiento, comprendemos ya nuestra propia existencia,
la vivimos infinitamente en cada ocasién, asi esta nos enfrente un
cada vez a esa angustia originaria que patentiza la nada. De ahi en
adelante, nuestra libertad no significa nada en si misma, pues nos
arrojamos a la existencia y “caemos™® en ella cada vez. Compren-
demos nuestro existir mds propio en la medida que lo no-ente
se nos muestra No como mera negacion, sino como el anonadar
mismo angustiante en que la suspensién revela atin mds nuestra
propia finitud. En otros términos, si fuéramos inmortales no ha-
bria que preocuparnos por este tipo de situaciones. Los inmortales
no se angustian: ;para qué hacerlo si su infinitud no produce nada
mds que una repeticiéon indefinida de un mismo acto? Cada vez
que se superara dicho acto, se repetiria hasta que su voluntad lo
deseara. Esto para dar un ejemplo.

Pero hablando de los inmortales, de los dioses, de los seres
infinitamente eternos, el maestro Eckhart propone que Dios es la
nada. En su texto E/ fruto de la nada, da a Dios el nombre “Nada”.
Esta expresion la propone desde el siguiente evento: “Pablo se le-
vanté del suelo y con los ojos abiertos nada veia” (Hc 9,8). Segtin
el maestro Eckhart, “Pablo, nada veia y eso era Dios, nada. Dios
es una nada y Dios es alguna cosa. Lo que es alguna cosa, también
eso es nada. Lo que Dios es, lo es totalmente™®. La intencién del
maestro para evidenciar un poco la trascendencia de dicha afirma-
cién recae en el asunto de la interpretacion del texto de Hechos de
los Apéstoles. Era Pablo el que no podia ver, era un hombre que al
mirar la luz nada podia ver, incluso con los ojos abiertos. Su situa-
cién de ver la luz, pero al tiempo no ver nada, se torna angustiante
por el hecho de tener los sentidos bien atentos. Es increible que
todo lo que viera fuera nada, es decir, Dios. Esto quiere decir que

64 Heidegger, ; Qué es metafisica?, 52.

65  Niedergeschlage: un dnimo de derrotado y abatido. Pero Heidegger com-
prende la caida como una determinacion “existenciaria” del “ser ahi” mis-
mo, de si mismo en cuanto fictico “ser en el mundo” como estado de
“yecto”, de arrojado en el mundo.

66  Meister Eckhart, E/ fruto de la nada y otros escritos, 6.* ed. (Madrid: Sirue-
la, 2008), 90.
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Dios no existe como existe el tinico ente inmediato a nosotros, es
decir, como finito y nombrable, puesto que su ser supera a todo
nombre finito, puede expresarse diciendo que es la Nada de todo
lo finito. De ahi la carencia de la afirmacién ex nihilo nibil firy de
aquella que apela a la ausencia de todo ente extradivino, ex nibilo
fit - ens creatum, puesto que si Dios crea de la nada, él mismo debe
habérselas con la nada, no en un sentido fenomenolégico al que
apunta la ciencia o la filosofia tradicional, sino a un asunto onto-
légico, es decir, ella es la “posibilitacién de la patencia del ente,
como tal ente, para la existencia humana””. Si Dios creé, no lo
hizo porque en la nada nada habfa, sino porque ella pertenece en
esencia al ser mismo.

La angustia es en tltima instancia la que hace posible la nada.
Ella se presenta en el Dasein como el fenémeno en que la nada
siempre aparecerd como un “existenciario”, lo que quiere decir:
como posibilidad del ser mismo y que el ser ahi enfrenta, curdn-
dose de no perecer ante ella. El Dasein se cura de lo “uno”, pero
en la medida en que su propio proyecto temporalizado apunta a
un poder-ser. Por eso, hasta el ente menos temeroso se angustia,
ya que su ser finito lo lleva a considerar existencialmente su propia
finitud, la muerte. De ahi que la nada aparezca, segiin Heidegger,
disimulada para nosotros, en tanto aquel que evita la angustia se
pierde en los demids entes u objetos del mundo. Sin embargo, no
se puede escapar a la angustia, ya que la finitud remite tarde o
temprano a la nada. Si nos detenemos en el problema de la fini-
tud, veremos que la nada pertenece al ser del ente; advertiremos,
ademds, tal como lo hizo Hegel, que el ser y la nada van juntos,
pero no porque ambos coincidan en su inmediatez e indetermi-
nacién, sino porque el ser es, por esencia, finito, y solo se reve-
la en la trascendencia del ser-ahi que se sostiene en la nada. Asi
aparecen entonces, con mayor claridad, las consecuencias de este
planteamiento: la finitud del ser-ahi lleva consigo la finitud de su
comprension del ser.

La vieja frase: de la nada nada se hace (ex nibilo nibil fit) adquie-
re entonces un nuevo sentido, que afecta al problema mismo del

67 Heidegger, ; Qué es metafisica?, 50.
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ser: de la nada se hace todo ente en cuanto ente (ex nibilo omne
ens qua ens fit). Solo en la nada del ser-ahi viene el ente en su
conjunto a s{ mismo, pero segin su posibilidad mds propia, es
decir, de un modo finito®.

Asi, el trascender de ese ente finito hacia la nada es lo que lla-
mamos metafisica. Ella no es sino la disciplina que se pregunta por
las cosas mds alld de las cosas, pero entendida como acontecimien-
to del ser del “ser-ahi”. Por ello, concluye Heidegger, “la verdad
de la metafisica habita en estos abismos insondables, su vecindad
mds préxima es la del error mds profundo, siempre al acecho™.
El “ser ahi” como ente en el mundo vive préximamente a Dios,
a la nada. Y en vez de sentirse impotente ante ella, experimenta
su exposicién existencial en tanto fenémeno posible de su propio
“yectarse” en el mundo y en el cual su ser mismo es la nada. Ella
se determina como ser y el hombre deja de ser el que conserva el
sitio de la nada para convertirse en “pastor del ser”. Pero ahora el
Duasein, en su estar-en-el-mundo, se enfrenta a su finitud. Como
“ser en el mundo”, el Dasein es ser para el final, ser para la nada,
ser para la muerte. Su estado de caido en el “uno” y de “yecto” al
mundo debe indicar su modo de ser, pero dicho indicar, en la for-
ma como se comprende desde dicho estado de arrojamiento, solo
lo posibilita —como se expresé renglones atrds— la cura.

La cura es uno de los conceptos mds elaborados por Heide-
gger en Sein und Zeit. Para el autor alemdn, el asunto de la cura
es imprescindible a la hora de comprender “existenciariamente”
el mundo. El “uno”, como Heidegger ha denominado al mundo,
tiene una profunda incidencia en la aparicién de la angustia y, por
supuesto, de la nada. La cura ha determinado ya la interpretacién
de la existencia misma. Heidegger nos hace caer en la cuenta de
que la existencia debe cuidarse, pues cuando hablamos de una
analitica fundamental y existencial del “ser ahi”, de ese ente que
somos en cada caso nosotros mismos, al ser “4nticamente” lo mds
cercano, pero ontoldgicamente lo mds lejano, hay que considerar
ante todo y en primera instancia la realidad de la cura (Sorge). Esta

68 Heidegger, ; Qué es metafisica, 54.
69  Heidegger, ; Qué es metafisica?, 56.
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nos permite comprender todo lo referente a la estructura del ser-
en-el-mundo y puede indicarnos, por tanto, el que no nos com-
prendemos desde nosotros mismos como lo mds cercano, sino
desde el mundo, las cosas y los entes. La cura, por tanto, viene a
ser la cura de lo “uno”, de esa “cotidianidad” “del ‘ser ah{’”. Por
eso, el argumento heideggeriano discurrird, después de mostrar
estas formas de existir del Dasein como el encontrarse, la angustia,
etc., en el tiempo como horizonte de comprensién e interpreta-
cién del ser, ya que solo el “ser ahi” estd determinado por dicha
temporalidad y por la estructura de la cura, que al final resultard
ser el fenémeno de dicha temporalidad.

La cura, entonces, al ser un cuidado y una dedicacién en la
existencia, es la respuesta a eso que quiere llegar a ser el Dasein,
a como es él mismo, cémo comprende sus posibilidades, pero, lo
mds importante, cémo es su ser libre para sus propias posibilida-
des. Asi, en el proyecto de su existencia ella determina también la
indole radical de este ente, segin la cual estd entregado al mundo
de que se ocupa como condicién de arrojado y de su tarea exis-
tencial que es comprenderse a si mismo. La cura, de hecho, es un
pre-ser-se-ya que experimenta su cardcter ontoldgico-existencial
mediante el poder-ser, cosa que quiere decir que los otros elemen-
tos como ya-en-el-mundo y ser-cabe ya estdn inherentes en ese
pre-ser-se y salen al encuentro en el mundo’. En suma, la cura es
el camino en direccién a la pregunta por el ser que permite com-
prenderlo en su unidad como el todo analizado en la estructura de
ser-en-el-mundo.

Ahora bien, si el Dasein se encuentra en el mundo como el
Ginico ente que se pregunta por su ser, que se cura de lo “uno” y
que se define como ser-posible, entonces mediante la experien-
cia hermenéutica de la nada, de la angustia, del ser, posee ya la
conciencia de su ser finito, de la muerte. No es fortuito que la
finitud de este ente merezca una reflexién por parte de Heidegger.
El problema se plantea de la siguiente manera: en Ser y Tiempo, el
“ser ahi” tiene el siguiente veto: el “ser ahi”, mientras es, es un ser
inacabado e incompleto. Entonces la gran pregunta de Heidegger
es: “;cémo un ser inacabado, suspenso en su propia existencia,

70  Arturo Leyte, Heidegger (Madrid: Alianza, 2005), 125.
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tiende a la totalidad? ;Es que las investigaciones hechas hasta aqui
han puesto ante nuestra mirada el ‘ser ahi’ como un todo?”." A
primera vista, vemos la problemdtica de fondo. Al ser el “ser ahi”
incompleto e inacabado, si tendiéramos a afirmar su ser total en-
trarfamos en una verdadera contradiccién, pues al parecer nunca
tenderfa por dicho estado a su ser total, a la captacién de dicha
totalidad en su ser fictico. Sin embargo, aunque el ser ahi no pue-
da tender a la totalidad misma, si podrd hacerlo a una totalidad
estructural. La gran diferencia es que el ser total es la comprensién
total de la existencia misma, mientras que el ser-total-estructural
se da como ser-en-el-mundo. Como ya anotamos antes, las estruc-
turas del Dasein son todos modos “existenciarios”.

La cura, el encontrarse, el lenguaje, el estado de abierto, la
caida, el “uno”, la comprensién del ser, etc., son un acercamiento
féctico a su ser total. La cura, en su estructura como un pre-ser-se-
ya en el mundo, gané la constitucién original del ser del Dasein. Y
para tender a la totalidad solo hace falta la autenticidad y origina-
lidad del “ser ahi”. Evidentemente, aunque el “ser ahi” posea una
totalidad estructural que recoge el fenémeno de la cura, ain falta
algo de su ser mds propio, esto es, su finitud, la muerte.

Segin esto, un andlisis ontoldgico de la muerte tendrd que
vérselas con la propia autenticidad o propiedad de la existencia.
Esta pone al “ser ahi{” en su propia consideraciéon directa con su
finitud, ya que le dicta su posibilidad de comprension sobre si mis-
mo y su existencia. No tendrfa sentido un andlisis de la existencia
si no pudiera entreverse su acabamiento y su confrontacién con la
nada misma. La muerte, que es un tema recurrente en la filosofia
contempordnea, y respecto al cual Heidegger abrié un interesante
horizonte de reflexion, fue el punto de quiebre de la ontologfa tra-
dicional y de la filosofia misma, pues cuando ella aparece lo hace no
para darle fin al “ser ahi”, sino para revelar la posibilidad mds “pro-
pia” de cada “ser ahi”. ;Es la muerte el acabamiento del “ser ahi”?
:Cesa el “ser ahi” cuando adviene la muerte? La respuesta es: no.

Para Heidegger, la muerte y su sentido, lejos de una inter-
pretacién escatoldgica, es ante todo una posibilidad. ;De qué? De
poder ver las posibilidades infinitas que abre dicha finitud. No

71  Heidegger, El Ser y el Tiempo, 252.
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es el acabamiento del “ser ahi”, simple y sencillamente porque
la muerte no es un agregado que le falta al “ser ahi” como otra
estructura y le llega al final de su vida. De ahi que, para el filésofo
alemdn, la muerte no sea un fenémeno que puede llegar a experi-
mentar el “ser ahi”. “El morir es algo que cada ‘ser ahf’ tiene que
tomar en su caso sobre si mismo. La muerte es, en la medida en
que ‘es’, esencialmente en cada caso la mia”’% solo a cada uno le es
propia su muerte, nadie puede tomar mi lugar para morir por mi,
solo el Dasein se enfrenta a ella, porque esta es en el “ser ahi” desde
que este es, puesto que es finito.

José Ortega y Gasset trae a colacién un bello ejemplo de esto.
Afirma que existen en nosotros dos tipos de seres: uno trivial y
uno mondstico. El primero estd constituido por aquellas activi-
dades que se pueden delegar, confiar y encomendar. En este, el
ser puede ser absolutamente sustituible. Alguien podria estar es-
cribiendo este texto por mi e incluso de mejor manera. Pero el
segundo, el ser mondstico, es aquel que estd constituido por una
serie de actividades que no se pueden delegar, es aquello que debo
hacer yo solo. Qué hago con mi vida, mi amor hacia los otros, mis
términos de conciencia, mis estados de dnimo, mi angustia y, por
supuesto, la muerte.

Esta no puede delegirsele a un amigo o a un hermano, por
mds bondadoso que sea. Mi ser mondstico no es canjeable y no lo
es porque solo a él le corresponde su propia existencia. De ahi la
afirmacién de Unamuno respecto a la muerte en su texto Senti-
miento trdgico de la vida: “La muerte es el acto que todos debemos
cumplir absolutamente solos”. Sin duda, mi ser mondstico no es
transferible ni mucho menos mi angustia y mi nada. Por tanto,
la muerte serd entendida como el fin del ser potencial y actuante,
es decir, el fin de todo proyecto que era si mismo en el momento
de su arrojamiento. Todo ello se acaba con la muerte, libera al ser
auténticamente hablando y revela al hombre su finitud, es fin de
sus posibilidades, es ser para la muerte o mds bien libertad-pa-
ra-la-muerte. La consideracion estd contenida en aquello que S6-
crates afirmaba sobre la muerte: “temer la muerte no es otra cosa
que tenerse por sabio no siéndolo, dado que es creer que se sabe lo

72 Heidegger, El Ser y el Tiempo, 262.
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que no se sabe. Nadie conoce la muerte, ni sabe si ella es el mayor
de los bienes para el hombre™.

“La nada que nadea” no es solo un galimatias lingiiistico
puesto accidentalmente por Heidegger y que ha sido tomado por
algunos filésofos; es ante todo la nada que sigue realizdndose, ac-
tualizdndose y rescatando al ser de su propia existencia no auténti-
ca. Esta, que revelada auténticamente en la angustia sostiene al ser
mismo, lo lanza a su proyecto existencial y le revela su finitud, su
estar y su ser relativamente para la muerte, es decir, pone al ser ante
sf mismo en la visién total de su propia condicién humana. Desde
que se nace ya se es lo suficientemente viejo para morir, puesto
que enfrentarse a la muerte es, al mismo tiempo, afrontar la vida y
existencia. La nada revela el sentido de la existencia humana como
ser en el mundo y, por lo tanto, como “ser en general”.

En suma, la nada no es algo que le falta al ser para su propia
comprension, como se entenderia desde la analitica “existenciaria”
expuesta en Ser y Tiempo. Si pudiéramos establecer la nada como
un constitutivo de la existencia, lo harfamos en tanto esta solo se
revela ocasionalmente. No puede pensarse la nada fuera de aquel
estado de dnimo o patencia del ser, solo desde el ser que es en cada
caso. De ahi que angustiarse no sea un preocuparse por las cosas
ante los 0jos 0 lo a la mano como util; es, ante todo, una facticidad
referida a la angustia y la muerte. Esta propuesta se comprende
desde el concepto de facticidad. Ella “es el nombre que le damos al
cardcter de ser de ‘nuestro’ existir ‘propio’. Mds exactamente, la ex-
presion significa: ese existir en cada ocasién (fenémeno de la oca-
sionalidad)””“. Es el primer término “existenciario” del ser; quien
vive ficticamente comprende e interpreta su propio ser como lo
mds cercano, lo més concreto y lo mds familiar a si mismo.

Lo fictico es en si mismo un cardcter propio de cada Da-
sein que proyecta sus modos de ser posible (entre ellos la muerte).
Habitar propiamente desde adentro, en el mundo y el “uno” es
habitar en eso concreto, en cada ocasién que ya nombra una de las
maneras de ser posible del hombre, en sentido ontolégico delimi-
tado por Heidegger; a saber, un poder-ser (sein-Konnén).

73 Platdn, Apologia de Sécrates, 8.* ed. (Madrid: Espasa-Calpe, 1947), 54.
74  Heidegger, “Ontologia: Hermenéutica de la facticidad”, 25.
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La facticidad es un reconocer que no se hace desde el de-
sarrollo intuitivo de una conciencia, sino desde lo mds simple,
desde la comprensién e interpretaciéon que el Dasein hace sobre si
mismo en su “ahi concreto”. Inicialmente, es lo preontoldgico. La
comprension que el Dasein hace de su ser en cada caso. A él no le
es extrafia la existencia, su “Da”, su concreto; por eso, es la herme-
néutica la que permite que dicha facticidad del no-ser se interprete
a s{ misma, es decir, no es el mero reconocer racionalmente de un
concreto “estoy escribiendo”, sino el del cardcter fictico del “soy
escribiendo”, “estoy muriendo”, “estoy angustiado”; es decir, un
vinculo inseparable entre el “estar ahi” y el “ser ahi”. El primero
sefala lo puramente fictico y el segundo lo que define ontolégi-
camente dicha accién.

Por tal razdn, es en lo concreto y en el existir de ese instante
angustiante, en lo “kairdtico”, el Ereignis, la temporalidad, donde
el hombre define no solo una accién puramente subjetiva, sino
que hace de suyo ese instante, se lo comunica a si mismo, se da
su “ahi” y se da un modo de ser ya-interpretado (in Ausgelegtheit
sein), ser en lo interpretado por dicha situacion. Asi, la hermenéutica
que no es solo la mera interpretacién en la definicién tradicional y
moderna, sino que es el comunicarse a si mismo el propio existir,
lleva directamente a comprender que en cada ocasién de dicho
existir se encuentra con lo fictico, con el ser de dicho existir que
es aquello denominado “ser ahi”. “Hermenéutica y facticidad no
es la que se da entre la aprehensién de un objeto y el objeto apre-
hendido, al cual aquélla solamente tendria que ajustarse, sino que
el interpretar mismo es un como posible distintivo del cardcter de
ser de facticidad. La interpretacién es algo cuyo ser es el del propio
vivir fictico””. Por lo tanto, en la nada hay algo de comprension,
de interpretacién, pero es la hermenéutica la que hace posible la
experiencia propiamente de la nada como acontecimiento del Da-
sein que se angustia y que recupera cada vez su propio ser.

75  Heidegger, “Ontologia: Hermenéutica de la facticidad”, 33.
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6. Conclusiones

El tema y la pregunta por la nada incomodan a algunos filésofos
que no encuentran razén alguna para preguntarse por dichas ase-
veraciones sin fundamento. No obstante, Heidegger invita a sus
lectores e intérpretes a una consideracién del pensar mismo fuera
de ciertas condiciones estructurales. Para comprender la trascen-
dencia de un asunto filoséfico, se hace necesario una apertura exis-
tencial del pensar mismo. Un pensar como el encuentro por el ser
y para el ser en su verdad, en su esencia. Una verdad del ser que
llegue a ser digna de pensarse por este pensar como “desocultar”,
como estado de apertura en tanto Lichtung, el claro, y, desde el ad-
jetivo Leigthe, hacer abierto y libre. Atendiendo a esto —a nuestro
tema de la nada—, es preciso comprender que para que haya claro
y luz, antes debe haber un despejado, un abierto para que entre
la luz. Heidegger lo demostré por medio de la experiencia her-
menéutica de la nada como angustia. Un Lichtung (claro) y Licht
(luz) hacen posible el lugar libre y abierto, tanto para la presencia
como para la ausencia del ser. En ella, la Aletheia es el des-encubri-
miento como claro de la presencia del ser en su presentacion desde
la apertura originaria, esto es, como la nada.

La cuestién por la nada ya no es esa discusion moderna entre
sujeto y objeto, sino que es, ante todo, un estar descubierto y ser
descubridor de esos momentos en los que hay presencia de la mis-
ma. Ella es, en sentido originario, una constitucién fundamental
del Dasein y por eso es imposible obviar la pregunta por ella. Tal
como a la verdad, a ella se hace preciso desocultarla, traerla al claro
y a la luz, pues solo desde alli aparecerd la revelacién de la misma
existencia, en la cual ella se muestra plenamente solo cuando la
existencia se revela a si misma.
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el subjetivismo y la fenomenologia— y la dialéctica conforman
el denominado “imperio de la razén”, y son acontecimientos que
cambiaron el curso de la historia entre el siglo xvi y xix. Son, ade-
mis, parte del contexto histérico de la modernidad, que fue el cal-
do de cultivo para el surgimiento del pensamiento posontolégico
de Nietzsche; es decir, fueron elementos determinantes de nuevas
ideas acerca de la metafisica, del ser, de la vida y del desarrollo
filos6fico contempordneo.

La modernidad, enraizada en las ideas de progreso ¢ inteligibili-
dad infinita de lo real, a los principios de la Revolucién francesa
(jLiberté, égalité, fraternité!), se desplegaba con certeza y cegue-
ra, conjurada por la fe en una razén universal omnipotente, y
subsumida a la fundacién filoséfico-cientifica de una cosmovi-
sién cernida en torno al hombre-centro, concebido éste como
tltimo y mds preciado eslabdn del proceso evolutivo. Pero, poco
a poco, en pleno dia y con la linterna encendida (E Nietzsche),
la autocadaverizacién de Dios (P Mainlinder), la crisis de las
ciencias europeas (E. Husserl), el des-ocultamiento del incons-
ciente (S. Freud) y el derrumbe de las ideologias, abrieron al

hombre a testimoniar la vivencia misma de la Nada’°.

Marx, Nietzsche y Freud son denominados los “filésofos de
la sospecha”, “expresién [que] fue acufiada por el filésofo francés
Paul Ricoeur en 1965, para referirse a los tres pensadores del si-
glo xix, que desenmascaran la falsedad escondida bajo los valores
ilustrados de racionalidad y verdad””’. De esta manera, contrario
a la légica cartesiana, que Descartes expandié en Occidente en la
modernidad, estos tres autores, desde diferentes posturas, dijeron
“que la conciencia en su conjunto es una conciencia falsa™”®.

“Los tres realizan una labor arqueoldgica de bisqueda de los
principios ocultos de la actividad consciente, si bien, simultdnea-

76  Fernando Proto Gutiérrez, “Dialéctica del posthumanismo nihilista”,
FAIATV(XX), (2015): 139.

77  Silvana Vignale, Fildsofos de la sospecha: Marx, Nietzsche y Freud. Recupe-
rado de htep://filosofiauda.blogspot.com.co/2011/05/filosofos-de-la-sos-
pecha-marx-nietzsche.html.

78  Vignale, Fildsofos de la sospecha.
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mente, construyen una teleologia, un reino de fines””. De este
modo, en el caso de Marx, la conciencia se falsea o se enmascara
por intereses econdmicos; lo que quiere Marx es alcanzar la li-
beracién por una praxis que haya desenmascarado a la ideologia
burguesa. Nietzsche parte de la idea de una conciencia falsa por
el resentimiento del débil; por ello pretende la restauracién de la
fuerza del hombre por la superacién del resentimiento y la com-
pasién, en una transvaloracién que acabe con el peso de la tradi-
cién y permita al hombre crear valores nuevos. Finalmente, Freud
busca una curacién por la conciencia y la aceptacién del principio
de realidad®.

Nietzsche®, filésofo, poeta, musico y filslogo alemdn, nace el
15 de octubre de 1844 y muere el 25 de agosto de 1900; reorient6
el pensamiento del siglo xx, dada la relevante influencia que tuvo
en filésofos existencialistas, criticos, fenomenoldgicos, posestruc-
turalistas y posmodernos, asi como en tedricos y profesionales de
las ciencias sociales y humanas como Martin Heidegger, Michel
Foucault, Jacques Derrida, Gilles Deleuze, George Bataille, Gian-
ni Vattimo y Michel Onfray, quienes, entre otros, dieron conti-
nuidad a su legado de multiples formas. Asi lo muestra Vattimo,
cuando expresa que

tras haber “escuchado” a Nietzsche, no queremos, debemos ni
podemos ya limitarnos a desenmascarar a la metafisica heredada
en nombre de un fundamento m4s auténtico. Nietzsche nos ha
ensenado a desconfiar de la idea misma de un fondo auténtico,

e inclusive palabras como “sospecha” y “desconfianza”, que re-

79  Vignale, Fildsofos de la sospecha.

80 Vignale, Fildsofos de la sospecha.

81 Obras destacadas: Sobre verdad y mentira en sentido extramoral (1873),
Humano, demasiado humano. Un libro para espiritus libres (1878), Aurora.
Reflexiones sobre los prejuicios morales (1881), La ciencia jovial. La gaya
ciencia (1882), Asi habls Zaratustra. Un libro para todos y para ningu-
no (1883, 1y 11; 1884, 111; 1885, 1V), Mis alld del bien y del mal. Preludio
a una filosofia del futuro (1886), La genealogia de la moral. Un escrito
polémico (1887), El Anticristo. Maldicion sobre el cristianismo (1888), Di-
tirambos de Dioniso (1888-1889), El ocaso de los idolos, o cémo se filosofa a
martillazos (1889) y Ecce homo. Como se llega a ser lo que se es (1889).
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aparecen con tanta frecuencia en sus textos, son términos que
indican actitudes mds précticas que tedricas. Esta ensefianza, y
la experiencia que le sirve de base y que Nietzsche fue el prime-
ro en vivir y formular de modo radical, ya no es exclusiva de
Nietzsche. La hipétesis por él formulada que la metafisica no
es otra cosa que una forma de la voluntad de poder, ha penetra-
do profundamente, con significados diversos en ocasiones, pero
siempre estrechamente conectados entre si, en el pensamiento

del siglo xx®.

Sobre la filosofia de Nietzsche, podria decirse que es una criti-
ca aguda a la metafisica, la religién, la ciencia y la moral; “para esto
postulard la necesaria inversién del modo de derivar los valores,
rechazard el supuesto origen transmundano de estos, delatard la
consistencia vacia de los mismos y propondrd la necesaria pers-
pectiva inmanente de la nueva realidad del ser”®. De este modo,
como posontologia presenta una nueva edificacién sobre la vida
y el ser.

Este trabajo indaga no solo el legado de Nietzsche, sino tam-
bién el énfasis en el devenir como forma de mostrar una posonto-
logia que se ocupa de la vida responsable del hombre, en el intento
secularizado de reconocer su valor en la toma de decisiones en
el mundo de la vida, en la inmanencia. Lo hace apelando a una
visién que complementa esta apuesta nietzscheana que dejé un
vacio ante la inmensidad de las incertidumbres de la vida, a la
apuesta por dar un sentido a la existencia en el mundo mediante el
pensamiento del débil o responsable como aceptacién del derrum-
bamiento de los metarrelatos, y, asimismo, a la mirada sobre el
amor y la compasién como formas posibles de habitar de manera
ética el mundo.

Nada permanece, todo se mueve y en el movimiento se edi-
fica lo humano; el hombre es sujeto histérico, a él le corresponde
en el devenir de su vida irse construyendo. El eterno retorno es

82  Gianni Vattimo, Metafisica, violencia, secularizacion. La secularizacién de
la filosofia. Hermenéutica y posmodernidad (Barcelona: Gedisa, 1992), 66.

83 Conrado Giraldo, “Nietzsche, puesta de la post-ontologia”, en Carlos
Arboleda (dir.), Posontologia y posmetafisica en el siglo xxi (Medellin: UPB,
2009), 55.
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la actualizacién vital de la existencia. Todo esto deriva en ideas
posontoldgicas como la responsabilidad o el pensamiento del dé-
bil, el “dionisismo” nietzscheano, el devenir, la inmanencia, etc.
En palabras de Alcoberro, lleva a la necesidad de “recuperar el
hombre concreto (no el ‘humanismo’ abstracto) en un mundo de
‘cosas’ sin personas”®%. ;A qué tipo de cosas se refiere? En un mun-
do tecnificado, tendria que volverse a la persona humana, segtin
Zambrano.

Nietzsche, al rechazar los valores de la religion y del ascetismo
promovido por ella, devel6 la moral del siervo para mostrar que
falta valor para enfrentar la propia vida cuando se estd apegado
a un mds alld inexistente. En este contrasentido, se le exigird al
hombre asumir con valentia la vida en su devenir, en su responsa-
bilidad, en la autodeterminacién, pero ;cémo construir un nuevo
mundo basado en un discurso que prescinde de la esperanza, el
amor y la compasion?

Entre los nietzscheanos del siglo xx, aparece Vattimo® con
su “pensamiento del débil”: una reelaboracién de ese “débil” no
desde la moral nietzscheana del siervo, sino desde la idea del débil,
porque asume la vulnerabilidad ante la muerte de dios, la falta de
certezas y de metarrelatos. Alcoberro® dice que en el desarrollo
del pensamiento de Vattimo se da una vuelta de tuerca cuando
en la década de los noventa retorna al cristianismo y, con ello,
desestima la necesidad de su ausencia en el mundo segtn el pen-
samiento original nietzscheano. Vattimo muestra a esta religién
como la posibilidad del encuentro con el amor y la bondad, dos
elementos que imprimen a la existencia una mirada esperanzadora
y necesaria, de cara a enfrentar la injusticia y el debilitamiento de
la dignidad humana en el mundo contemporineo.

A continuacién, se plantean los siguientes aspectos: 1) la de-
construccién, 2) acercamiento a la posmetafisica de Nietzsche, 3)

5

84 Ramén Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”, Filosofia i pensa-
ment. Recuperado de http://www.alcoberro.info/planes/vattimol.htm.

85  Gianni Vattimo (Turin, Italia, 4 de enero de 1936), filésofo influido por
Heidegger y Nietzsche. Es uno de los principales autores del posmoder-
nismo y es considerado el fildsofo del pensamiento débil. Ha sido profe-
sor universitario en Los Angeles y Nueva York.

86 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
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los retos de una nueva época, una nueva comprensién del mundo,
4) el problema del devenir y el cambio en contraposicién a lo es-
tdtico de la metafisica cldsica y 5) el pensamiento del débil como
respuesta al vacio de los metarrelatos.

2. La deconstruccién

Con su “filosoffa del martillo”, Nietzsche asume la razén a su
cuestionamiento y da una visién particular sobre la misma. Ante
la ciencia, Nietzsche pregunta cudn verdadera es su concepcién
del mundo y por qué hay tanta seguridad y confianza en el espera-
do progreso. Para él, lo que ha hecho el dominio de la razén en los
hombres es arrancarlos de sus raices y conducirlos a mutilaciones
de su ser.

En la dltima pdgina del libro de Nietzsche E/ crepiisculo de los
idolos, este fildsofo del siglo xix habla a través de una metéfora:
“la del martillo”, con la cual resume todo su pensamiento. En
ella, los martillazos de su critica son para todo aquello que ha
ido deformando el modo de pensar del mundo occidental, es
decir, la religién, la moral, la filosoffa, el arte, el modernismo,
el mundo griego, etc. Estos elementos, segin Nietzsche, han
traido la decadencia del hombre, tanto de su época como de la
actual®’.

Asimismo, Nietzsche cuestiona la metafisica, al considerar
que esta, como producto de lo humano, lleva al hombre a recha-
zar su ser y su realidad, y conduce a una moral falsa y a un conocer
falso guiados por una religion del mismo cardcter. Se refiere en
particular al judeocristianismo y propone su pronta desaparicion,
ya que esta religién es, segin el filésofo, la causa de la nada como
idea original.

Nietzsche compara a la religién con la metafisica en el sentido
de conceptuar al ser por fuera de la realidad misma del hombre.

87 S.A.(2010). Nietzsche y la filosofia del martillo. Recuperado de http://
textosfil.blogspaot.com.co/2010/09/nietzsche-y-la-filosofia-del-martillo.
heml.
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Por eso identifica a Sécrates y a Platén como causantes de esta
situacién, al escindir la realidad en la bisqueda de la idea perfecta
por fuera del mundo de la vida. Nietzsche, ademds, cuestiona la
idea trascendente del bien supremo e indica que Platén dio una
definicién de un mundo aparte del real, uno que trascenderia el
mundo de la vida, lo que implicé despreciar el mundo y priorizar
el mds alld de lo ideal, al que confirié caracteristicas de bueno y
verdadero. Esto concuerda con una critica de la moral del ser que
conduciria a una moral por fuera de las realidades humanas y ba-
sadas en un mds alld inexistente.

Nietzsche no comparte tal contraposicién entre el mundo
real y el del mds all4, y advierte que esa es una simple interpreta-
cién que han querido poner como unica, determinada y defini-
tiva. Dice que no hay necesidad de localizar un mundo mads all4,
pues el que tenemos delante realmente comprende toda nuestra
existencia:

Parece que todas las cosas grandes, para inscribirse en el corazén
de la humanidad con sus exigencias eternas, tienen que vagar
antes sobre la tierra cual monstruosas y tremebundas figuras gro-
tescas: una de esas figuras grotescas fue la filosoffa dogmdtica,
por ejemplo, la doctrina del Vedanta en Asia y en Europa el
platonismo. No seamos ingratos con ellas, aunque también ten-
gamos que admitir que el peor, el mds duradero y peligroso de
todos los errores ha sido hasta ahora un error dogmitico, a saber,
la invencién por Platén del Espiritu Puro y del Bien en si®.

En ese sentido, afirma el filésofo que el mundo del hom-
bre ha sido desprestigiado por el mismo hombre. Por temor a la
incertidumbre, al mal y a sus propias debilidades para enfrentar
el aqui y el ahora, el hombre aspira a que exista otro mundo y
abandona el mundo de la vida con la falsa creencia de que el bien
y lo mejor estdn en el més alld, idea sostenida por la metafisica y la
religién. Asi aparece, en la critica mds profunda de Nietzsche a lo
preestablecido, el concepto “moral del esclavo”: es la expresién de

88  Federico Nietzsche, Mds alld del bien y del mal, citado por Giraldo, “Niet-
zsche, puerta de la post-ontologfa”, 58.
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desacuerdo de Nietzsche con las religiones, y en ella indica que es-
tas, con su sobrevaloracién de lo ascético, crean esclavos morales,
un servilismo, un insulto a si mismo, dado que ubican su propia
existencia en el mundo de lo sucio y feo, en contraste con el anhe-
lado mds alld, que es hermoso y glorioso. De este modo, “la moral
es fruto de la evolucion del resentimiento de los esclavos, que se
vuelve creador y engendra estos determinados valores, que van en
busca de venganza™.

Finalmente, la critica de la razén significa en Nietzsche que
el ser no es el ser de la razén, segin el planteamiento cartesiano,
ya que con nuestra razén no se puede alcanzar el ser. De ahi que
la verdad sea algo indtil. Nietzsche no piensa al ser como “ser del
ente”, sino como “devenir’, como realidad dionisiaca del juego
c6smico de construccién y destruccion simultdneas. Por esto, en él
el ente finito y delimitado no existe, ya que sigue el pensamiento
de Her4clito, en quien lo unico real es el devenir; “[]a razén que
propone Nietzsche debe llevar al hombre a asumir este devenir
que no es otra cosa que la vida misma”®.

Nietzsche propone una autoconciencia de la vida que devele
la falacia de siglos, ya que la vida misma es amoral y tratar de darle
otra condicidn es antinatural. Por lo tanto, el hombre debe volver
a su naturaleza para que llegue a ser lo que realmente es.

3. Acercamiento a la posmetafisica de Nietzsche

Para entender la propuesta posontolégica de Nietzsche, se debe
partir de tres conceptos claves. El primero es el de “nihilismo”,
en el que se vinculan ideas como el sinsentido, la enfermedad del
hombre de Occidente, lo antinatural de la moral del esclavo y el
sometimiento de los sentidos ante la trascendencia. El segundo es
la “voluntad de poder”, en el que se asocia la inmanencia pura, el
asumir la vida misma y el eterno retorno. El tercero y en el que se
concreta su propuesta para superar la decadencia es “el superhom-
bre”, concepto en que se reconoce el ser no como “ser del ente”,

89  Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologia”, 64.
90 Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologia”, 59.
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sino como “devenir”. De alli la necesidad de la idea de “Dios ha
muerto” para lograr la libertad y autodeterminacién.

3.1 Nihilismo

Nietzsche denomina “nihilismo” al sinsentido del hombre occi-
dental por su mala interpretacién de la realidad. Al someter desde
la filosofia del martillo a los viejos preceptos, se deconstruyen los
metarrelatos e ideales que hasta el siglo xix habian permeado las
corrientes filoséficas y los imaginarios sociales, y, en consecuencia,
pierden validez los valores soberanos. “Llega el momento en que
[el hombre] tiene que darse cuenta [de] que la realidad no es la
idea que se ha formado de ella; de tal manera el hombre se siente
sin ningdn sostén, entonces viene la nada™".

El nihilismo nos da la conciencia de que nosotros, los mo-
dernos, estamos sin raices, que estamos navegando a ciegas en los
archipiélagos de la vida, el mundo y la historia, pues en el desen-
canto ya no hay brijula ni oriente; no hay mds rutas ni trayectos
ni mediciones preexistentes utilizables, ni tampoco metas preesta-
blecidas a las que arribar”.

El nihilismo es, pues, la depreciacién de la vida, su negacion;
esto es propiciado, principalmente, por la metafisica religiosa.
Nietzsche presenta el desarrollo del nihilismo en dos fases: 1) pro-
pia del hombre de su tiempo, en quien ve que se cierran todas las
perspectivas de la realidad; 2) el hombre debe superar toda refe-
rencia a la nada, al establecerse una nueva concepcién del ser hu-
mano. Ademds, el filésofo alemdn cree que una de las principales
causas del primer momento del nihilismo es cualquier experiencia
de tipo religioso y por esto se ensafia fuertemente en una critica
que tendrd como fin primordial hacer desaparecer la religion.

Desde otra valiosa perspectiva, el nihilismo puede ser tam-
bién denominado “debilidad”. El filésofo posnietzscheano Ramén
Alcoberro propone no entender el nihilismo como un fracaso,
sino como la condicién del pensar®.

91 Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologia”, 66.
92 Franco Volpi, El nihili smo (Buenos Aires: Biblos, 2001), 173.
93  Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
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3.2 Propuesta nietzscheana para superar el nihilismo:
la voluntad de poder

Nietzsche quiere anular la vieja separacién entre un mundo que es
fundamento y otro que solo aparece. Solo existe nuestro mundo,
el ser de este mundo mismo, nuestro mundo entendido como “vo-
luntad de poder”. “El nihilismo, es decir, la falta de guia axiolégica
para comprender un proyecto histérico y actual, nos conduce a ‘la
ontologia del presente’ (inico espacio en que se desarrolla —y tal
vez también se agota— lo real)”™.

La nueva ontologia de Nietzsche concibe el ser del mundo
como “inmanencia pura”. Todo ser es ser-interpretado y no hay
sucesos en si mismos: més bien hay un grupo de fenémenos inter-
pretados y reunidos por un ser que interpreta. La gran preocupa-
cién nietzscheana es librar al hombre de ese “mundo verdadero”,
de la idea suprema del bien, de Dios, que, segtin él, lleva al hom-
bre a aborrecer la vida. El ente como tal solo tendrd sentido desde
la inmanencia, ya que la trascendencia no tiene ningtn sentido.

Nietzsche piensa que la voluntad de poder se halla en todos
los fenémenos, estd en el fondo de la esencia de todo. Lo que
ocurre en el mundo no es sino esa voluntad que se presenta en
formas diversas. La voluntad de poder, entendida como esencia
de las cosas, constituye una forma de pensar propia de una teo-
ria sobre algo concebido como fundamento. Nietzsche lee al ser,
entendido como voluntad de poder, sin ninguna relacién con lo
trascendente, ya que la metafisica, que si la tenfa, llevé al hombre
a despreciar lo que era real: su vida misma®.

Nietzsche busca, entonces, una realidad auténtica que puede
ser inacabable por el ser humano limitado, pero que es lo suficien-
temente real como para ser vivida. La vida exige ser vivida como
devenir, donde se entrelazan fuertes aspiraciones que no son sino
voluntad de poder. Nietzsche dice que el mundo es lo que es en si.
Lo que es en verdad es el mundo, pero con todas las caracteristicas
propuestas por Herdclito: cambiante, en el continuo movimiento
del devenir.

94  Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
95  Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologia”, 59.
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3.3 El final de la trascendencia con “la muerte de Dios”
y el ascenso del superhombre

Al quedar trasvalorados lo valores y la nada —delatada como sus-
tento de la trascendencia—, Nietzsche nos enfrenta a una inter-
pretacién del ser que debe estar libre de toda influencia religiosa y
teoldgica. “La muerte de Dios” no se refiere solo al hecho religioso
como tal, sino que va a lo mds profundo del existir humano: pro-
pone una nueva interpretacién del ser. Para Nietzsche, Dios ya no
ejerce ningtin poder en el mundo y, segiin €, es necesario que el
hombre despierte del suefio metafisico. En este sentido, frente a
la posontologia nietzscheana, Vattimo afirma que “alli donde hay
un absoluto, aunque éste sea la afirmacién de la no existencia de
Dios, sigue habiendo metafisica, un principio supremo [...]; que
Dios ha muerto significa para Nietzsche que no hay fundamento
tltimo y nada més™°.

Por lo tanto, Nietzsche propone un nuevo hombre para un
nuevo mundo. La alegria que danza y canta en Zaratustra es pro-
ducida por su conocimiento del superhombre, del desarrollo de la
voluntad de poder y del sentido del eterno retorno en el existir. El
superhombre es la superacién del nihilismo.

La centralidad que Nietzsche, explicitamente y sin dudar, asigna
a la idea del eterno retorno, en definitiva, hace de él o el presen-
tador de la problemdtica restauracién de una visién mds griega,
menos historicista y mds naturalista, del mundo y del hombre,
o el profeta de una sociedad tecnoldgica, que quiere liberar al
hombre de los residuos morales, metafisicos, religiosos, para ha-
cer de él un sujeto capaz de vivir hasta el fondo las posibilidades

que realmente encuentra a su disposicién?.

Es necesario que el hombre opere en una inmanencia pura.
Ahora rige una nueva fuente de valor, la voluntad de poder, lo real
en si. Se da entonces la autoconciencia.

96  Gianni Vattimo, Después de la cristiandad (Barcelona: Paidés, 2003), 11.
97  Gianni Vattimo, Didlogo con Nietzsche. Ensayos 1961-2000 (Barcelona:
Paidés, 2002), 262.
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4. Los retos de una nueva época, una nueva comprension
del mundo

Nietzsche abrié una nueva etapa en la historia del pensamiento, al
hacer una ruptura con lo preestablecido en Occidente, pero dejé
un hondo vacio y limité cualquier sostén para el hombre posmo-
derno. Su legado abrié, de igual forma, la posibilidad de repensar
los grandes temas y visibilizar los pequefios y mundanos, para re-
establecerlos, decantarlos o simplemente para dejar que todo fluya
en un devenir continuo.

Numerosos sintomas sociales indican que el modelo de razén
auspiciado por Occidente resulta estructuralmente incapaz de
explicarnos la complejidad del presente. La emergencia (posco-
lonial) de modelos de razén no occidental con los que hay que
aprender a convivir y la crisis del comunismo muestran, tam-
bién, la imposibilidad de concebir una sociedad racionalizada al
mdximo y construida desde la matriz del pensamiento occiden-
tal (metafisico). Incluso la palabra “critica” ya no significa exac-
tamente nada; mantenerse en el dmbito de la “critica” significa
continuar siendo moderno —y por lo tanto ciego a otro tipo de

conocimiento (corporal, emotivo...)%.

La concepcidén del tiempo y del hombre contempordneo se
modifican. Se reincorpora la posmodernidad como una plurali-
dad de discursos que dificulta una mirada unidireccional frente al
acontecer en el mundo de la vida.

Ya no hay fundamentacién ontoldgica posible de la verdad: la
misma idea heideggeriana del ser como “acontecer” argumenta
en tal sentido y serfa ahi donde convergen las intuiciones de
Nietzsche y Heidegger, ambos convencidos de que el nihilismo
llega a su fase de plena realizacién. En palabras de Vattimo: “en
esta acentuacién del cardcter superfluo de los valores dltimos,

estd la raiz del nihilismo consumado”™.

>

98 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.

>

99  Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
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Vattimo, en una conferencia de 1987, dice que los posmo-
dernos no consideran la simultaneidad como un suceso y que por
ello el historicismo moderno fue la Gltima forma de racionalidad
fuerte, en que la sucesién de las cosas se veia como progreso. Sin
embargo, es dificil sostener esa idea en la actualidad, porque no es
operante. Mds bien se revela la contingencia'® del ser'®.

5. El devenir y el cambio en contraposicién a lo estitico,
. ) Y o 7 .
inmévil del ser, en la metafisica cldsica

Al cuestionar la verdad absoluta desde el error platénico del ideal
perfecto como bien, el totalitarismo del poder y el dominio de la
ciencia. Se caen las verdades absolutas y empieza la lgica de las
verdades intersubjetivas, construidas desde los sujetos histéricos
en su devenir.

Nietzsche considera el ser como “devenir”, ser en proceso; de
este modo, el ente finito y delimitado no existe y, como lo hace
Heréclito, se plantea que lo Gnico real es el devenir. En este sen-
tido, Nietzsche propone que el hombre asuma este devenir que,
como tal, es la vida misma. “El nihilismo que duda del devenir del
mundo presente no puede establecer su certeza en un mds alld, por
tanto, rebate un mundo metafisico™*.

De este modo, la idea del devenir llega, en la filosofia niet-
zscheana, como respuesta al nihilismo, asi como propuesta de in-
centivar al hombre a asumir la inmanencia pura y, por ende, a la
voluntad de poder (una concepcién mds cercana al juego dioni-
siaco, rescatado por Nietzsche en la reminiscencia de la festividad
griega que celebra la vida en el mundo antiguo). La verdad del
devenir es el desenvolvimiento del mundo soberano, en el cual el
movimiento creador de las cosas es manifestacién de la voluntad
de poder, y la creencia en cosas como la sustancia y el yo (ficciones
para Nietzsche), se nos muestra como apertura a lo intramunda-

100 Desde la légica y la metafisica, la contingencia es un modo de ser opuesto
a lo necesario. Lo contingente es lo que puede darse y no darse. En 16gica,
un juicio es necesario cuando el juicio contrario (su negacién) es imposible.

101 Conferencia en Barcelona, Palau de la Virreina; 19 octubre de 1987, ci-
tado en Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.

102 Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post- ontologfa”, 66.
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no que encubre el devenir. La razén que propone Nietzsche debe
llevar al hombre a asumir este devenir que no es otra cosa que la
vida misma'®.

Nietzsche no comparte la contraposicién entre el mundo real
y el del mds alld del platonismo, y evita la insistencia de la meta-
fisica cldsica en ubicar un mundo mds alld, pues el que tenemos
delante realmente comprende toda nuestra existencia. Por esto,
alienta a que el hombre viva la vida como un devenir que se arti-
cula a potentes intenciones como manifestacién de la voluntad de
poder. Alli “podemos sentir un cierto olor a Herdclito; queda el
mundo fisico, el devenir, la afirmacién de la destruccién propia de
Dioniso. Nietzsche responderd que el mundo es lo que es en si. Lo
que es en verdad es el mundo, pero con todas las caracteristicas he-
racliteas: cambiante, en el continuo movimiento del devenir”!®.

Esta nueva ontologia presenta al ser no como estructura eter-
na, sino como un acaecer, un devenir, un destino que se va cons-
truyendo de manera procesual, un ser inacabado. Segtin Gonzdlez,
“[e]]l Ser estaria lanzado en la historia, enviado al abismo oscilante
del tiempo. La marca que mejor define al Ser en tanto evento his-
térico es la mortalidad™®.
6. El pensamiento del débil'*
de los metarrelatos

como respuesta ante el vacio

Ante la muerte de Dios, la deconstrucciéon de la metafisica cli-
sica y el legado de Nietzsche después de la debacle que provocé

103 Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologfa”, 59.

104 Giraldo, “Nietzsche, puerta de la post-ontologia”, 72.

105 Brais Gonzilez, Reduciendo la violencia: la hermenéutica nibilista de Gian-
ni Vattimo (Madrid: Dykinson, 2016), 52.

106  El pensamiento débil fue el titulo de una antologfa de textos editada por Va-
ttimo y Pier Aldo Rovatti en 1983 (traducida al espafiol en 1989) que pre-
tendfa ofrecer una genealogfa de la tradicién que se muestra escéptica ante el
progreso y, a la vez, consciente de la victoria del nihilismo. “Es el pensamien-
to ‘de un ser que se oculta’ (prefigurado por Heidegger, Kafka, Wittgenstein
o Simone Weil) consciente de que ‘las historias se multiplican’ para conver-
tirse en narraciones y que solo nos queda el mundo de lo fragmentario y de
lo provisional” (69) (Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”).
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su filosofia en las antiguas estructuras de Occidente, aparecié un
pluralismo moral y epistemoldgico en la ontologia posmoderna,
de tal forma que nos quedé la idea de la interpretacién (no la
fundamentacién) de lo que nos acontece'”. En este contexto, el
“pensamiento débil” surge como una filosofia que conlleva la con-
ciencia de que ya no hay ningtn relato metafisico que se sostenga
en la posmodernidad; aqui la debilidad se entiende como reaccién
a los discursos que pretendian saberlo todo sobre el sentido de la
historia. Es asi que se puede entender la responsabilidad del hom-
bre ante la vida como el pensamiento del débil.

Desde otra perspectiva, Alcoberro propone no entender el
nihilismo como un fracaso, sino como la condicién del pensar'®:
“[...] el pensamiento débil considera el nihilismo como una opor-
tunidad: en la proliferacién de los relatos se hace posible la peque-
fia dosis de libertad que nos permite sentirnos humanos, es decir,
diversos. [...]. ‘La enfermedad histérica’ que consiste en conside-
rar el nihilismo como decadencia nos impide verlo también como
condicién de posibilidad”'®. En el caso del pensamiento de Vatti-
mo, es esencial entender que “el nihilismo no es lo contrario de la
cultura sino su condicién de posibilidad: solo cuando se prescinde
de la necesidad de lo absoluto resulta posible realizar la propuesta
kantiana de ‘atreverse a pensar’ sin certezas previas —es decir sin
hacer trampa”''.

7. Con la desazén de la muerte de Dios, stendremos
que volver atrds?

Si bien la muerte de Dios es un importante enfoque para termi-
nar la labor secularizadora de la modernidad, con ella se crea el
enorme vacio frente a la muerte y al imperio de la inmanencia y la
resignacién por no tener una responsabilidad compartida con las
deidades; solos en este mundo, nos enfrentamos a ser y existir en
el aqui'y el ahora, sin miramientos al pasado glorioso de los dioses.

107 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
108 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
109 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
110 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.
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Se puede asumir la importancia innegable del devenir, la responsa-
bilidad humana frente a la toma de autoconciencia, la inmanente
suerte de vivir en este mundo, pero ;puede el hombre soportar el
vacio producido por la muerte de dios, la ascension de la incerti-
dumbre de la muerte, la soledad de sabernos solos y responsables
de lo que pase en esta inmanencia irremediable?

Plantear la pregunta del “para qué” como cuestién sumamen-
te existencial puede llevarnos a caer en un sinsentido posmoderno.
Es asi como, en otra perspectiva, volver la mirada atrés, es decir, a
alglin soporte metafisico del mds alld, podria, como idea positiva,
traducirse en una “mentira piadosa” pero reconfortante. En este
sentido, Arlt, citado por Proto, dice:

[...] llegué a la conclusién de que ésa era la enfermedad meta-
fisica y terrible de todo hombre. La felicidad de la humanidad
solo puede apoyarse en la mentira metafisica [...]. Privindole de
esa mentira recae en las ilusiones de cardcter econémico [...], y
entonces me acordé [de] que los Gnicos que podian devolverle a
la humanidad el paraiso perdido eran los dioses de carne y hue-
so: Rockefeller, Morgan, Ford [...] y concebi un proyecto que
puede aparecer fantédstico a una mente mediocre [...]. Vi que el
callejon sin salida de la realidad social tenfa una tnica salida [...]

y era volver para atrds'!!.

Ante esa idea de desconcierto en la posmodernidad, segin
Vattimo, surge otra que abre una posibilidad y que, en perspectiva
posnietzscheana, resulta novedosa: la reivindicaciéon del amor y la
piedad, la solidaridad y la caridad como contrapesos del nihilis-
mo. Esta reflexién se dio cuando Vattimo regresé al cristianismo
en los noventa e incorpord estos conceptos a su filosofia de la

“debilidad”.

Si se define como cristiano (especialmente a partir de la segunda
mitad de la década de 1990), lo es, estrictamente, en la medi-
da en que el nihilismo posmoderno le permite comprender el

cristianismo no ya como una religién de salvacién (es decir no

111 Proto Gutiérrez, “Dialéctica del posthumanismo nihilista”, 142.
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como una verdad Gltima capaz de responder a todas las cuestio-
nes) sino como un esfuerzo de interpretacién del mundo des-
de la profunda miseria de lo humano. En la medida en que la
posmodernidad ha mostrado el camino hacia la disolucién de
las pretensiones de objetividad de cualquier discurso, el cristia-
nismo (con la condicién de evitar el restauracionismo funda-
mentalista), adquiere un sentido que ya no es reaccionario sino

también “débil”, mds acorde al mensaje evangélico''™.

En este sentido, la filosofia del débil se apoya en estos valo-
res, en creer en la persona y hacer de la interpretacién un criterio
de apertura a la comprension de cuanto nos supera como huma-
nos, bajo la légica de ofrecer esperanza en un mundo mezquino y
cruel. Vattimo hace una apuesta por la hermenéutica. Finalmente,

dice Alcoberro:

Vivir sin la seguridad que nos permitia la creencia en un dios
mdgico y en una ciencia que se presentaba como revelacién de
la verdad resulta incémodo a la vez que inevitable. De ahi nace
la actitud del pensamiento débil. En un mundo donde nos he-
mos quedado sin idea de progreso y sin confianza en la idea de
“Razén en la historia” [...], [1]a salida de Vattimo ha consistido
en recuperar la condicién de “pobreza” de lo humano. La con-
cepcidén heideggeriana del hombre como “ser para la muerte” se
reencuentra ahora con los conceptos cristianos de “piedad” y de

“Caridad” 113 .
8. Conclusiones

El pendsamiento de Nietzsche rompe con la tradicién metafisica
al cuestionar la idea que separa el mundo de la vida y la aspiracién
de un mds alld, que separa al hombre de su naturaleza mundana.
Como contradictor del espiritu puro de Platén —dada la inma-
nencia del ser y lo despectivo frente a lo mundano de Platén—,
Nietzsche indica que este fue el inicio de la disolucién del pensar

>

112 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.

>

113 Alcoberro, “Guia breve de Gianni Vattimo”.

7



Los alcances y efectos del nihilismo en el pensamiento y la cultura del hombre contemporaneo

del mundo, y con ello del hombre mismo. Entonces, desde su
nueva ontologia, logra sostener su posicién al considerar que la
inmanencia pura es lo dnico con lo que cuenta el hombre y desde
alli propone el valor por la vida, porque se tiene la voluntad de
poder (como lo harfan los griegos en las fiestas en honor a Dioni-
so, exaltando la vida, la alegria, la intensidad de vivir). Nietzsche
busca a Herdclito desde su concepcién de cambio, proponiendo
que la vida misma es devenir y que por eso el hombre debe asumir
su vida desde su autosuperacién.

El nihilismo tiene dos etapas. En la primera se devela la de-
cadencia de la moral y la religién al encontrarse valor en la nada.
La segunda corresponde a la propuesta de un nuevo pensar y vivir
el mundo de la vida que conduzca a la superacién de la primera
etapa. Con la “muerte de dios” se seculariza la filosofia ontoldgica,
se exalta el mundo de la vida con la inmanencia pura, se responsa-
biliza al hombre de su devenir, de su historia. Preocupa que una de
las consecuencias de la mala interpretacién de la obra nietzscheana
es que se haya ideologizado a favor de regimenes totalitarios, como
en el caso del nacionalsocialismo en Alemania, que retomé su idea
del superhombre y de la moral del sefior como fundamento filosé-
fico para justificar los vejdmenes contra la vida y la dignidad de las
personas en las guerras mundiales en la primera mitad del siglo xx.

Con Nietzsche se inaugura la posontologia. El gran legado
del filésofo se extiende a lo largo del siglo xx y sus seguidores
comparten, amplian y hasta se distancian de su obra, sobre todo
adaptando su legado a los tiempos posmodernos. En las socieda-
des abiertas la verdad se construye, se interpreta o se pacta: nada
permanece, todo se mueve y en el movimiento se edifica lo hu-
mano, el hombre es sujeto histérico, le corresponde en el devenir
de su vida irse construyendo. El eterno retorno es la actualizacién
vital de la existencia. La idea del devenir llega, pues, en la filosofia
nietzscheana, como respuesta al nihilismo, asi como la delibera-
cién de encaminar al hombre a asumir la inmanencia pura y, por
ende, a la voluntad de poder.

El devenir es una forma de mostrar una posontologia que se
ocupa de la vida responsable del hombre en el intento secularizado
de reconocer su valor en la toma de decisiones en el mundo de la
vida. La filosofia del débil se apoya en estos valores, en creer en
la persona y hacer de la interpretacién un criterio de apertura a la
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comprensioén de cuanto nos supera como humanos, bajo la légica
de ofrecer esperanza en un mudo mezquino y cruel. Lo tnico po-
sible serd “creer que se cree”; es decir, hacer de la interpretaciéon un
criterio de apertura a la comprensién de cuanto nos supera.
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La estética y una filosofia del amor
como instrumento en la constitucién
de una experiencia ética en la obra

de Miguel de Unamuno-

Jacinto Arturo Ceballos Marin**

1. Introduccién

El hombre, poseedor de ser-sentir, hacer y aparecer, estd rodeado
de un sinndmero de inquietudes que cuestionan su manera de
conocer, vivir y realizar asertivamente la propia existencia. Dicha
existencia estd rodeada por diversos estilos e insinuaciones que le
posibilitan una busqueda y, la vez, un encuentro consigo mismo
y con una real y precisa certificacién del sentido propio de su ser.
En esta bisqueda y realizacién del sentido es donde el hombre de
hoy debate sus objetivos y el ideal comtn y particular orientado
en su afdn de una plena realizacién, en una existencia real que lo
afirme y evidencie como ser capaz de realizar la vida como un arte.

En este escrito se quiere presentar los elementos conectores de
la posible existencia de un pragmatismo o una praxis que se apoya
en el amor filoséfico ejercido y promulgado en la obra del escri-

Este capitulo hace parte del proyecto de investigacién Nihilismo hoy.
Una aproximacion a los alcances y efectos del nihilismo en el pensamien-
to y cultura del hombre contempordneo. Radicado: 735A-12/10-42,
Grupo Epimeleia.

Doctor en filosoffa de la Universidad Pontificia Bolivariana. Orcid:
0000-0002-1611-5051 Correo electrénico: jacinto.ceballos@upb.edu.co
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tor, filésofo y novelista Miguel de Unamuno. Su obra novelistica
resalta un interés por un pleno sentido de la existencia que abarca
lo “irracional” como dador de sentido y fundamento de la misma.
Su novela es un espacio experiencial que comprende lo filoséfico,
lo estético y lo ético; es decir, lo existencial, donde se puede fijar,
eternizar, inmortalizar la propia existencia con todos sus compo-
nentes o formas: “Héteme aqui ante estas pdginas blancas, mi por-
venir, tratando de derramar mi vida a fin de continuar viviendo,
de darme la vida, de arrancarme de mi destierro, del destierro de
la eternidad, de este destierro al que quiero llamar des-cielo™'.

Unamuno considera que la novela es el espacio interior don-
de se puede vibrar por la eleccién entre el bien y el mal, lo justo e
injusto, el acierto y el desacierto, el amor y el desamor, el gusto y
lo rechazable, para, desde alli, manifestar lo profundo de la vida
que serdn las mismas convicciones: “La novela no es accién me-
cdnica, es vigor biolégico. En ella existen entranas palpitantes de
vida caliente de sangre [...]. La novela son las entrafias mismas del
novelista”®. Desde este dmbito, se trata de contemplar lo estético
y las aproximaciones a elementos éticos que involucran al amor
filoséfico, expresadas en categorias unamunianas que manifiestan
la posibilidad de hacer de la filosofia una prictica para la vida. Se
muestra un interés por aquello que es movimiento, fluir o cambio
de los elementos o las formas estdticas y rigidas, que no aportan un
desarrollo visible al cardcter ontolégico de la persona.

Para ello se tendrdn en consideracién las posibles coinci-
dencias, cercania y relaciones con una filosofia pragmdtica que
dé cabida a las ideas desde una interpretacién “perspectival”, des-
criptiva y de concertacién. Para el presente cometido, se intentard
un acercamiento breve a los conceptos de “sentido”, “estética” e
“interpretacién”, y, finalmente, se hablard de las implicaciones de
la novela unamuniana.

114 Miguel de Unamuno, Obras selectas. Como se hace una novela (Madrid:
Plenitud, 1965), 571.
115 Unamuno, Obras, 612.
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2. Sentido y estética

La pregunta por el sentido de la existencia aparece de forma impe-
riosa, necesaria y urgente. Todo hombre es abarcado y demandado
por la situacién del sentido de su existencia. Olegario Gonzalez, en
el prologo de El Sentido de Adolphe Gesché, afirma que el hombre
se convierte en hombre cuando es capaz de inquietarse y preguntar
por si mismo: “El hombre es hombre en la medida en que se pone a
si mismo en cuestién, pregunta por el ser, indaga la verdad, consien-
te a su existencia, busca sentido y sondea el futuro™'.

El ser personal, es decir, aquello tan intimo y tan visto, po-
seedor de autoconciencia, permite que el hombre construya y se
autoconstruya con decisién, autonomia y se realice como forjador
de si mismo, de su habitad o entorno. Holzapfel, refiriéndose al
sentido, plantea:

Cuando hablamos del sentido, lo que mds nos toca es su compo-
nente existencial, especialmente en lo que atafe al sentido de la
existencia, el sentido de estar aqui, de esto que llamamos la vida.
De este modo, el sentido nos pone directamente ante el enigma
de la existencia, y revela con ello mds que su componente exis-
tencial, su componente metafisico. Preguntarse por el sentido es

preguntarse al mismo tiempo por el ser'"’.

Hoy la pregunta se constituye en fundamento de lo que el
hombre quiere y reclama en la justificacién de lo que es, prevé
realizar y lo que significa su existencia ante los desafios y las inc6g-
nitas que lo abordan y superan. Ante la pregunta por el significado
o la conceptualizacién del término “sentido”, podriamos retomar
las definiciones que Holzapfel hace en A la bisqueda del sentido:

1. El sentido en tanto significado de una palabra, pero también

de una cosa, un suceso, una accién. 2. El sentido en cuanto

116 Adolphe Gesché, El sentido (Salamanca: Sigueme, 2004), 9.

117 Cristébal Holzapfel, Explorando la pregunta por el sentido. Conferencia
dictada en la Universidad de Concepcidn, septiembre, 2004. Recuperada
de www.plataforma.uchile.cl.
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justificacién. Aqui, mds que como el mero significado de algo,
usamos la palabra sentido para referirnos a la justificacién de un
hecho, una accién, un suceso [...]. 3. El sentido en tanto como
orientacidn. Salta a la vista que el sentido nos orienta, incluso,
asociado con esto, esta palabra significa también “direccién”. Y
se trata de considerar que puede tratarse tanto de la direccién
que atafie a cierta decisién o accidn, como del sentido supuesta-
mente tltimo de nuestra existencia individual, la de quienes nos
rodean o de la humanidad toda®'®.

Las tres orientaciones nos describen la gran riqueza, la glo-
balidad del término y las acepciones por las cuales podemos acer-
carnos a un significado que nos muestra la complejidad en si del
mismo hombre y su bisqueda permanente de sentido auténtico.
Al observar cada una de las conceptualizaciones, podemos pen-
sar posibilidades para el cumplimiento y la realizacion del senti-
do desde distintos modos o acciones. Se nos permite plantearnos
la pregunta por el sentido recurriendo a distintos instrumentos
y posibilidades que ofrecen y avivan su afianzamiento. Se puede
percibir la bisqueda del sentido y su validez fundamental desde
el conocimiento, lo trascendental, la ciencia, la técnica, la econo-
mia, la politica, el arte, etc. Estas manifestaciones estdn presentes
en nuestra cotidianidad y nos ofrecen cuestiones inherentes a la
realizacion del ser humano.

Se hace menester evidenciar la propia existencia del hombre
de hoy en una vivencia marcada por la basqueda de aquello que
le propicia bienestar, es decir, agrado y realizacién. Es aqui donde
podemos percibir una relacién pertinente entre sentido y estética
(esta dltima es redimensionada y estd en niveles experienciales al-
tos en el hombre del presente). La estética ha adquirido un matiz y
un cardcter especiales por la relacién fortuita que el hombre ideali-
za y realiza con su capacidad de contemplacién. Estas caracteristi-
cas lo llevan a determinaciones fundamentales y a una realizacién
considerable de lo que es y significa el sentido y cémo se justifica
este en y por las practicas cotidianas; en ellas se percibe el valor de
aquello que se nos pone enfrente y podemos significarlo al redi-

118 Holzapfel, Explorando, 18.

84



La estética y una filosoffa del amor como instrumento...

mensionarlo desde su propiedad o desde las caracteristicas por las
cuales se nos puede dar (sea palabra, suceso o imagen).

Al realizar una simbiosis entre aquello que es la experiencia —
determinada con y por los niveles de lo que implica el sentido— y
la apertura a la comprension por el significado de las cosas, pode-
mos determinar la importancia que posee lo estético y su funciona-
lidad en la aprehensién, por parte del hombre, de la compresién de
la misma existencia. Se hace indispensable abordar el concepto de
estética. ;Cémo definirla? Son muchos los autores que han escrito
sobre el tema. Para nuestro interés, es importante retomar el con-
cepto de Martin Heidegger en el primer tomo de su obra dedicada
a Nietzsche, La voluntad de poder como arte, en la que plantea: “La
estética es el saber acerca del comportamiento humano sensible
(sinnlichen) relativo a las sensaciones (Empfindung) y a los senti-
mientos (Gefiihl), y de aquello que lo determina™".

Sin duda alguna, la estética abarca el amplio y complejo es-
pacio de la representacion sensible de la experiencia humana. La
dimensién estética es aquella realizada en y por la accién misma
del hombre; por lo tanto, el hombre estd en su centro, como afir-
ma Olivares: “a través de la representacién sensible, el ser humano
tiene una imagen de s, toma conciencia de si: se ve”'?. La estética
como disciplina auténoma tiene una historia corta: “En la Anti-
giiedad y en la Edad Media hubo reflexiones sobre la belleza y el
arte, pero no existié en rigor una estética. Esas reflexiones deriva-
ban del tronco de un sistema y tenfan un cardcter marcadamente
metafisico, fundado en una biparticién del mundo (mundo de las
ideas y mundo sensible)”'*".

La estética aparece situada en lo trascendental, le corresponde
el mundo de las ideas y el mundo sensible le serd completamente
antagonista, ya que este es una copia (por lo tanto, no verdadero).
Para que la estética adquiera una autonomia, deberd “[...] tener
un objeto propio y atenerse a las modalidades de la filosofia, es
decir que atenderd a principios, causas, fundamentos. Buscari el
ser de ese ente sensible que llamamos arte o de esa cualidad que

119 Elena Oliveras, Estética. La cuestion del arte (Buenos Aires: Ariel, 1993), 20.
120 Oliveras, Estética, 20.
121 Oliveras, Estética, 23.
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designamos como belleza”'*%. La estética, igualmente, ofrece un

espacio vital y reconfortante para el desarrollo, fortalecimiento y
crecimiento de la autocomprensién, la valoracién y el acercamien-
to de la existencia y la propia realidad del hombre. Las sensaciones
aparecen de manera superior a todo aquello que hace parte del
dmbito conceptual, el cual marca, de una u otra forma, el ambien-
te estético, y se ponen ambas frente a frente con sus respectivas
caracteristicas y con el deseo de acreditarse, alguna de ellas, como
fundamento principal.

Todo es visto, analizado y discutido desde el entorno filosé-
fico que le ha planteado al hombre la bisqueda y realizacién de
la verdad. Dicha tarea ha permitido que las acciones, su sensibi-
lidad y las preferencias —aquellas que hacen parte del deseo y el
gusto— tengan una adecuacién y realizacién. Aqui es donde el
hombre, con su capacidad de valoracién, adquiere conciencia de
sus comportamientos y descubre su alto nivel de sensibilidad y los
sentimientos por aquello que lo rodea y determina.

En el discurrir filoséfico de nuestro tiempo, nos encontramos
ante propuestas que formulan nuevos planteamientos para que el
arte sea asumido como guia y fundamento para la vida. Esto es el
resultado de unas acciones que son validadas por el conglomera-
do de una cultura y por la préctica que se realiza en un espacio y
tiempo. Estas nuevas formas de valorar, expresar, crear y conocer
dan la oportunidad de interpretar y acreditar la posibilidad de
una estética que reconsidera el valor esencial de todo aquello que
no corresponde a lo que se ha considerado como tradicional o
esencial, y que busca dar cabida a la experiencia como elemento
fundamental de la apreciacién y valoracion estética.

Se hace necesario, entonces, tratar el tema de la interpreta-
cidn, término que siempre acompana al hombre y que, unido a
distintos elementos apreciativos o valorativos, logra darnos pautas
importantes para el tema de la filosofia como experiencia o modo

de vida.

122 Oliveras, Estética, 23.
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3. Lainterpretacién

A partir de la afirmacién de que “[n]uestra época es atin més her-
menéutica que posmoderna, y la Gnica cuestién que se puede sus-
citar justificadamente en esta etapa es si hay también un tiempo
en que nos abstengamos de interpretar”'*’, podemos acercarnos al
tema de la hermenéutica. Esta, de manera particular, es percibida
como lo que realiza un papel continuo de interpretacién de he-
chos o acontecimientos que nacen en una realidad adscrita a un
tiempo y espacio determinados.

Segtin Gadamer, debe resaltarse “la [...] universalidad de la
experiencia hermenéutica, que debe ser accesible desde cualquier
punto de vista si ha de ser una experiencia universal”'*%. Con ello
se abre paso, en la interpretacidn, al lenguaje y al didlogo que per-
miten establecer elementos de comprensién desde distintos 4m-
bitos de lo universal. Es precisamente desde este pardmetro como
lo “escrituristico” adquiere importancia (“El que la esencia de la
tradicidén se caracterice por su lingiiisticidad adquiere su pleno sig-
nificado hermenéutico alli donde la tradicién se hace escrita”'?).
La escritura se considera como fuerza prioritaria que da claves in-
teresantes para la busqueda de la verdad y permite una actividad
asertiva en el ejercicio de la comprensién.

Nos damos cuenta de que la realidad posee un componente
comun: “todo estd de hecho constituido por la interpretacién, en
otras palabras, no hay nada real (y ciertamente nada real para no-
sotros) que no esté interpretado”'?. En este dmbito de la interpre-
tacion, el pragmatismo acentda toda su fuerza en no dar crédito a
las ideas fijas y por ello rechaza una realidad tnica: “los pragmatis-
tas, como los nietzscheanos, insisten en rechazar la misma idea de
cualquier realidad permanentemente fija que pudiera ser captada
o aun razonablemente pensada sin la mediacién de la estructura-
cién humana”'?. Este pensamiento acerca de la comprensién y la

123 Richard Shusterman, Estética pragmatista. Viviendo la belleza repensando
el arte (Barcelona: Idea Books, 2002), 153.

124 Hans George Gadamer, Verdad y Métodlo II (Salamanca: Sigueme, 1993), 11.

125 Gadamer, Verdad, 468.

126 Shusterman, Estética, 154.

127 Shusterman, Estética, 154.
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interpretacién se presenta contrario a la visién de Gadamer, quien
plantea la interpretacién desde un punto de vista tradicional, al
afirmar que “toda comprensién es interpretacion”'?.

Shusterman caracteriza la interpretacién desde la éptica de
variantes o posibilidades de un texto: “;Qué puede significar real-
mente la interpretacién? La posibilidad de alternativas es condi-
cién necesaria de la significatividad”'®. Entender la interpretacién
desde un dmbito de lo abierto, desde lo “perspectival”, posibilita
varias oportunidades para acercarse al hecho mismo, y desde alli se
dan las condiciones para la riqueza de todo aquello que implica lo
descriptivo, lo plural y significativo. Es importante tener en cuen-
ta, desde esta vision, ademds, que la interpretacién posee un sig-
nificado que le es propio y se origina en aquello que la contrasta o
que estd fuera de ella y a la vez la enfrenta como la posibilidad que
la limita. Este limite podria considerarse como la comprensién.

Pensamos en la comprensién como aquello que da significa-
do: “la comprensién dota a la interpretacién no solo de un con-
traste dador de significado, sino también de una base dadora de
significado. Proporciona algo en qué basar y con qué guiar nues-
tras interpretaciones y representa algo mediante lo que podemos
distinguir los diferentes niveles o actos secuenciales de interpreta-
cién”'. La comprensién aparece, pues, de forma diferencial a la
interpretacidn; aparece como aquello guiado por la percepcidn, la
misma impresién y el sentido que referencia aquello que estamos
intentando interpretar.

Desde la perspectiva de Shusterman, la comprensién abarca
aquello que implica el compromiso e interés, lo que puede mejo-
rarse, la visién siempre amplia de la obra misma, el pluralismo;
todo esto converge en un proceso dindmico-activo. Es importante
reiterar que para el autor la comprension tiene sus caracteristicas
y sus fronteras particulares que la diferencian de la interpretacién.
Esta experiencia permite interpretar: “Ademds, es nuestra com-
prensién o experiencia inicial del texto como algo significativo y
quizds merecedor de una comprensién més plena lo que suscita

128 Shusterman, Estética, 155.
129 Shusterman, Estética, 172.
130 Shusterman, Estética, 172.
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nuestro deseo de interpretarlo”?'. Para Shusterman, la compren-
sién es toda una motivacién y orientacién para la interpretacion.
Pero la comprensién, ademds, necesita de la interpretacién: “esta
comprension requiere una interpretacion del texto para su propia
aclaracién vy justificacién, si de hecho queremos intentar conse-
guirla”2. Es aqui donde aparece el movimiento del circulo her-
menéutico; aunque Shusterman no comparte algunas de sus ideas.

La interpretacién es todo un ejercicio que busca una totali-
dad; es decir, el conjunto de la obra que posee una conformacién
que permite mirar cémo la obra estd disefiada, cudl es su estructu-
ra y cudles son sus conexiones. De ahi, entonces, que el ejercicio
de interpretar gire en torno a “[...] una estructura formal, con
el objetivo no tanto de descubrir significados ocultos cuanto de
conectar caracteristicas y superficies no escondidas para ver y pre-
sentar la obra como un todo perfectamente relacionado”'?.

Es interesante la manera como Shusterman plantea la inter-
pretacién desde un todo en que cada elemento de la obra no apa-
rece aislado. La interpretacién busca llegar al conjunto, no perma-
necer en lo fundacional, en lo tnico y tradicional, en aquello que
es invariable, sino que con todas las posibilidades o alternativas
que se presentan en la lectura logra un acercamiento a la obra
en su significatividad'*%. La idea es desvelar, incluso describir, el
plan en si de la obra. La obra, al presentarse como significatividad,
permite afirmar “que no hay hechos o verdades, sino solo inter-
pretaciones”'?.

Para Shusterman, la diferencia entre comprension e inter-
pretacién “no es una distincién ontoldgica rigida, en la que las

131 Shusterman, Estética, 173.

132 Shusterman, Estética, 174.

133 Shusterman, Estética, 159.

134 Término empleado por Shusterman que refleja el cardcter dindmico de la
interpretacién, donde se percibe que todo estd en funcién del todo y se
puede constatar que la interpretacién posee algin significado y a la vez
distincidn. Ella recibe de la comprensién una base dadora de significado,
la cual proporciona elementos para orientar y fundamentar la misma in-
terpretacion.

135 Shusterman, Estética, 161.
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dos concepciones no pueden compartir los mismos objetos™'*. La
comprension abarca frecuentemente lo irreflexivo y aquello pue-
de ser percibido en la realidad misma, sin ser alcanzado, por el
concepto como operacién mental estructural. La interpretacion,
desde estos pardmetros, toma el pensamiento como posibilidad
para llegar al planteamiento del problema, a una explicacién y una
solucién que poseen cardcter de investigacién consciente y libre.

A partir de lo anterior, podemos acercarnos a lo dicho por
Gadamer y Ricoeur. En Verdad y método 1I, Gadamer asocia la
interpretacién y la comprensién, y dice que ambas son funda-
mentales en la existencia humana, ya que permiten conectar las
relaciones propias de los hombres y las relaciones con los demds
objetos del mundo: “Pero ya el romanticismo alemén vio con pro-
fundidad que la comprensién y la interpretacién no aparecen solo,
como dijera Dilthey, en manifestaciones vitales fijadas por escrito,
sino que afectan a la relacidn general de los seres humanos entre si
y con el mundo™?’. Asi, conceptos como “interpretacién” y “com-
prensién” aparecen con acentos formulados desde una experiencia
de lo uno, pero se puede percibir que ambos son fundamentales
en la persona, porque permiten que el accionar del hombre posea
un sentido y a la vez una realizacién.

Ricoeur, desde la experiencia hermenéutica, contempla lo
que nos lleva a entender un texto y considera que el método se
debe acercar definitiva y categéricamente al concepto de “inter-
pretacién”. Toda interpretacién de un texto estd enmarcada en el
dmbito de la escritura: “en la medida en que la hermenéutica es
interpretacion orientada al texto, y debido a que los textos son en-
tre otras cosas instancias de lenguaje escrito, no es posible ninguna
teorfa de la interpretacién que no llegue a enfrentar el problema
de la escritura’'?®. Encontramos, entonces, que la interpretacion
cobija, de un lado, las relaciones de los hombres y su realidad, y de
otro, el texto escrito que aparece como el centro influyente para

136 Shusterman, Estética, 177.

137 Gadamer, Verdad, 319.

138 Paul Ricoeur, E/ conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica
(Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2003), 38.
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la interpretacién. Asi, “la escritura es la manifestacién integra del
discurso”'?.

Ricoeur se pregunta: ;por qué se hace problemdtico interpre-
tar un texto?:

Porque toda lectura de un texto, por mds ligada que esté al quid,
a aquello en vista de lo cual fue escrito, se hace siempre dentro
de una comunidad, de una tradicién o de una corriente de pen-
samiento viva que desarrolla presupuestos y exigencias: asi, la
lectura de los mitos griegos en la escuela estoica, basada en una
fisica y en una ética filoséfica, implica una hermenéutica muy
diferente de la interpretacion rabinica de la Thord en el Halacha

140

o el Haggadd

Las vivencias comunitarias y la misma tradicién son elemen-
tos importantes al momento de interpretar, ya que llevan a una
serie de discusiones. Para Ricoeur, estos debates exegéticos ;por
qué sentido conciernen a la filosofia? “En que implican toda una
teorfa del signo y de la significacién™*'. De esta manera, “[s]i un
texto puede tener varios sentidos, por ejemplo, uno histérico y
otro espiritual, es necesario recurrir a una nocién de significacién
mucho mds compleja que la de los signos llamados univocos, re-
queridos por una ldgica de la argumentacién”#?. Al parecer, estas
significaciones hacen que la filosoffa emprenda una ruta ayudada
desde lo cognitivo, que conlleva el encuentro con horizontes que
propician argumentos coherentes con todas sus posibilidades.

En Ricoeur, la interpretacién se percibe como un trabajo
mancomunado entre intérprete, texto, comunidad, tiempo y es-
pacio, y estd dirigido a la busqueda del acercamiento de todos los
protagonistas: “El trabajo mismo de la interpretacién revela un
propésito profundo, el de vencer una distancia, un alejamiento
cultural, acercar al lector un texto que se ha vuelto ajeno e incor-
porar asi su sentido a la comprensién presente que un hombre

139 Ricoeur, El conflicto de las interpretaciones, 38.

140 Paul Ricoeur, Teoria de la interpretacién (Buenos Aires: Siglo Veintiuno,
1976), 9.

141 Ricoeur, Teoria de la interpretacion, 9.

142 Ricoeur, Teoria de la interpretacion, 9.
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puede darle por si mismo™'*. Cabe precisar que existe la posibili-
dad de que la interpretacién ponga lo semdntico junto al sentido,
donde se encuentran unos elementos comunes que formulan todo
un disefo o estructura:

No carece de sentido, entonces, intentar circunscribir aquello
que podria llamarse el nudo semdntico de toda hermenéutica,
general o particular, fundamental o especial. El elemento co-
mun, aquel que hallamos en todas partes, desde la exégesis hasta
el psicoandlisis, parece ser una cierta arquitectura del sentido,
que podemos llamar doble sentido o sentido multiple, cuyo pa-
pel es en cada caso, aunque de manera diferente, mostrar ocul-
tando. Es pues la semdntica de lo mostrado y lo ocultado, en
la semdntica de las expresiones multivocas, donde advierto que

este andlisis del lenguaje se afianza'#.

Gadamer dice que la comprensidn “caracteriza su convivencia
con los demds y actiia especialmente por la via del lenguaje y del
didlogo™®. Esta funcionalidad o tarea identifica al lenguaje como
medio o instrumento para la comprensién del texto u objeto que
la propia realidad nos trae o nos presenta. Cuando se aborda un
texto, particularmente para ser entendido, se requiere la interpre-
tacién, ya que ella permite abordarlo como una tarea minuciosa y
profunda que permite llegar a una cercana comprensién de lo que
estd escrito. “En el marco de lo que implica la comprensién y la
interpretacién de un texto, nos vemos avocados a considerar cémo
‘el concepto del texto constituye un desafio particular’”'.

El texto, de esta forma, es asumido como aquello que tiene
un significado que va mds alld de un titulo que merece ser in-
vestigado. Aqui nos damos cuenta de la incidencia e importan-
cia del lenguaje, puesto que comprende un conjunto de signos y
simbolos que se nos enfrentan en el escrito. Es importante notar
que el lenguaje natural anteriormente tenia gran importancia en

143 Ricoeur, Teoria de la interpretacion, 10.
144 Ricoeur, Teoria de la interpretacion, 17.
145 Gadamer, Verdad, 319.
146 Gadamer, Verdad, 325.
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el mundo vital, pero hoy encontramos que la primacia la ejerce un
lenguaje 16gico. Por ello, “ahora es lo explicable y lo construible
desde leyes racionales lo que constituye la esencia de la ciencia”*?.
Estamos ante la diferenciacién entre lo légico y lo natural que nos
lleva a mirar con detenimiento los elementos cognoscibles, silogis-
ticos, que han surgido con el tiempo.

Ahora, centrdndonos en el mundo literario, ;cémo Gadamer
invita a contemplar el 4mbito de la literatura? El dice: “hay un
fenémeno que se llama literatura: textos que no desaparecen, sino
que se ofrecen a la comprensién con una pretensién normativa y
preceden a toda posible lectura del nuevo texto”'*s. El texto litera-
rio aparece enmarcado en lo especial y propio. El texto literario al-
canza la categoria de “original” por estar constituido por “palabras
que solo existen retrayéndose a si mismas, que realizan el verdade-
ro sentido de textos desde si mismas, hablando, por asi decirlo™%.
Se hace presente en el texto, segiin Gadamer, una funcionalidad
reciproca de palabras que suelen permanecer inscritas en el dmbito
del texto, sin tener que desaparecer o pasar del presente al olvido.
Estas palabras son las que permiten que el texto, en si mismo y
como es, nunca desaparezca; al contrario, que conserve su actuali-
dad y presencia permanentes.

Desde la contemplacién del texto literario, Gadamer logra
percibir en el texto un espacio privilegiado donde se ¢jerce el oido
interior:

Textos literarios son aquellos textos que deben ser leidos en voz
alta, aunque quizd Unicamente para el oido interior, y que si se
recitan no solo se oyen, sino que se acompafan con la voz inte-
rior. Son lo que son en virtud de la memoria, por la posibilidad
de ser recitados par coeur. Viven en la memoria del rapsoda, del
cantor de coro o del cantante lirico'°.

147 Gadamer, Verdad, 326.
148 Gadamer, Verdad, 338.
149 Gadamer, Verdad, 338.
150 Gadamer, Verdad, 339.
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El texto literario abarca el sentimiento de lo fijo, lo perma-
nentemente espiritual, aquello que pertenece a lo profundo que
puede ser recibido para convertirse en una vivencia que puede
sobrepasar el limite de lo humano y permanecer en lo més alto
de aquel que lo asume y lo recrea. ;Cudl es la caracteristica sobre-
saliente de un texto? Segtin Gadamer, aquello por lo cual el texto
literario es la fijacién y permanencia de un discurso hablado, que
se hace especial, “porque no remite a un acto lingiiistico origina-
rio, sino que prescribe por su parte todas las repeticiones y actos
lingiiisticos; ningtn lenguaje hablado puede cumplir totalmente
la norma que un texto representa”®'. Alli tenemos una sucesion
de actos que permitirdn enriquecer el propio texto, lo que da paso
siempre a lo significativo y novedoso. El texto ofrece una funcién
reguladora: no se hace alusién aqui a lo que el autor o hablante
quiere dar a conocer, sino a que el discurso surge en el texto que
es capaz de superar aun aquello que el autor ha querido plasmar.
El texto literario no solo posee un discurso hablado, sino todo un
compendio de autenticidad que transmite, en su discurso, una
atraccion; “el oyente lo escucha de pasada y centra su atencién en
lo que el discurso le comunica, este hecho pone de manifiesto lo
que es el lenguaje mismo”">2.

;Qué es lo propio de un texto literario? En el texto, las pa-
labras conservan su significado, transmiten algo. Lo propio del
texto se identifica con el contenido del mismo vy, por lo tanto, en
palabras de Gadamer, “es propio de la calidad de un texto literario
respetar este primado del contenido que compete a todo discurso,
e incluso potenciarlo hasta el punto de dejar en suspenso la di-
mension real de su enunciado”'*®. El contenido, todo aquello que
se escucha con el oido interior, tiene una calidad que lo hace tnico
e irrepetible. Lo artificial siempre se convierte en lo profundo, es
capaz de “poner” en admiracién y suspenso todo lo fijado en el
discurso; finalmente, el contenido tiene una figura lingiiistica que
cumple a cabalidad con su funcién comunicativa.

151 Gadamer, Verdad, 339.
152 Gadamer, Verdad, 339.
153 Gadamer, Verdad, 340.
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Este contenido, simbologia para Ricoeur, se exhibe y permea
en la escritura, que es la manifestacién del pensamiento se realiza
en la forma particular del habla; “la escritura es el pensamiento
humano puesto por escrito sin la etapa intermedia del lenguaje
hablado”"*. De esta manera, la escritura toma el lugar del habla.
Ricoeur considera que la escritura es un signo material que cum-
ple con la funcién de transmitir un mensaje que posee discurso y
sentido; por consiguiente, es todo un acontecimiento. “El discur-
so es fijado y a la vez el discurso como acontecimiento desaparece.
La escritura fija no es el acontecimiento del habla sino lo dicho del
habla, esto es, la exteriorizacién intencional constitutiva del bino-
mio acontecimiento-sentido”'*>. Aquello que estd escrito aparece
como un acontecimiento que posee sentido y donde el habla es el
eje principal. La escritura se desenvuelve en el texto como el alma
del hecho fundamental que posee razén de ser, “la escritura es el
pensamiento humano puesto por escrito sin la etapa intermedia
del lenguaje hablado™".

Segtin Gadamer, cada intérprete maneja un discurso que se
caracteriza por la mediacién; es decir, se acerca al texto poniéndo-
se en un puesto intermedio entre la realidad y el mismo texto. De
esta forma, el texto literario posee continuacidn, “el texto literario
no se interrumpe con el discurso mediador del intérprete, sino
que se acompana de su participacién constante. Esto se puede
constatar en la estructura de la temporalidad que compete a todo
discurso”"’. El intérprete realiza una tarea importante como lo es
la de participar de una forma permanente en el mismo texto; es
quien alarga el texto a lo largo del tiempo; alli el discurso cobra
vigor y se actualiza.

Gadamer percibe la comprensién y la interpretacién como
conectadas entre si, y, a la vez, configuradas en las relaciones pro-
pias de los hombres. El didlogo y el lenguaje se hacen elementos
de vital importancia. Ademds, se debe tener en cuenta, priorita-
riamente, que se debe respetar al texto literario y su contenido.

154 Ricoeur, £/ conflicto, 41.
155 Ricoeur, £/ conflicto, 41.
156 Ricoeur, £/ conflicto, 41.
157 Gadamer, Verdad, 343.
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Ricoeur, por su parte, considera que el texto se manifiesta como
aquello por lo cual el discurso hablado se fija. El texto es encarna-
do por la escritura y su interpretacion se debe hacer por el dmbito
de lo tradicional, que incluye lo comunitario; es decir, se trata
de un trabajo mancomunado. Desde esta éptica, aquello que estd
escrito aparece como lo que es hablado y, por lo tanto, estd fijo y
es constitutivo. Todo aquello que estd escrito posee sentido y se
convierte en un acontecimiento. Para ambos, el esquema de lo
tradicional, lo esencial, lo cuidadoso, se hace fundamental en el
dmbito de la hermenéutica.

Los aportes de ambos nos ubican en un dmbito de lo global y
lo “perspectivistico”, aquello que permite afrontar un escrito con
un cardcter abierto y a la vez con el anhelo de alcanzar la verdad
(que no estd circunscrita a un solo dmbito de lo particular, sino a
la posibilidad de las fronteras de lo humano que son capaces de
alcanzar aquello que estd mds alld de lo presente o externo de la
realidad misma).

4. Lanovela como expresién de lo més profundo
de la existencia en Unamuno

Después de haber realizado un breve recorrido por el dmbito del
sentido, del significado de lo que nos rodea y de las implicaciones
de la hermenéutica, abarcando las esferas de la comprension, la in-
terpretacién y las posibilidades de la novela literaria, pasamos a ver
cémo el pensamiento de Miguel de Unamuno, desde su obra no-
velistica-filoséfica, nos da elementos para pensar en una filosofia
como modo de vida, que puede ser aprehendida desde el dmbito
estético, ético y ontolégico. Desde esta dimensidn, se abordard a
Miguel de Unamuno en sus propios escritos, abarcando de ma-
nera prioritaria su novela, que ¢l mismo analiza y detalla en sus
rasgos y caracteristicas fundamentales.

En Cdmo se hace una novela, Unamuno define la interpreta-
cién de una obra literaria asi: “Es traducir en la propia vida, en
mi propia vida, en el propio pensamiento, en la propia verdad, la

soterrafia experiencia en que se funden la propia vida y la ajena”®.

158 Unamuno, Obras, 613.

96



La estética y una filosoffa del amor como instrumento...

Cuando el lector se acerca a la obra para ser comprendida, admi-
rada y visualizada desde la misma estética, el resultado de dicho
acercamiento se percibe en su propia vida —la vida del lector—,
quien realizard una interpretacién y adecuacion del texto a su exis-
tencia. Es alli como el texto permite tocar la vida de quien se
apropia del texto y le da una interpretacién “perspectival”. La vida
del lector se puede transformar, por una praxis, en una bisqueda
de un bien personal y comunitario, que confirma en el encuentro
y la realizacién de su sentido existencial.

La novela Amor y pedagogia evidencia que un lector aprende a
ser diferencia de contrarios y desde allf procede, con su interpreta-
cién dialdgica, a matricularse en uno de los bandos que puede do-
minar o controlar al hombre: la ciencia o el amor. La obra, en si,
especifica la capacidad sentiente del hombre, es decir, del mismo
lector que es capaz de formarse en medio de vinculos interesantes
(pensamiento, razdn, sentimiento, corazén) una personalidad in-
tegra, donde hay una preeminencia de la vida y su dialéctica. De
esta forma, el hombre de carne y hueso es capaz de desarrollar sus
propios proyectos, desplegar su individualidad y llegar a ser el que
es, para decirlo de algiin modo con Nietzsche, y tomar plena con-
ciencia del cardcter tnico e irrepetible de cada existencia concreta.

La primacia de la vida, que viene con un arraigo sentimental
ontolégico que podriamos denominar “nueva irracionalidad” (la
del amor), va en contra de la ya instaurada y gobernante raciona-
lidad tradicional (convierte a los seres humanos en abstracciones
y aborda la existencia como algo genérico, pues “para comprender
algo hay que matarlo, enrigidecerlo en la mente”). Sin embargo,
la vida no se comprende bien desde esa perspectiva y Unamuno
concluye que “la ciencia no satisface nuestras necesidades afectivas
y volitivas, nuestra hambre de inmortalidad, y lejos de satisfacerla,
contradicela”'®.

Dicha hambre pertenecerd a lo mds profundo del hombre,
donde no cabe ningtin tipo de conformismo o resignacién frente
a la caducidad y finitud del hombre. Ello es mentado especial-
mente por don Fulgencio, protagonista de la novela, quien afirma

159 Unamuno, Obras, 220.
160 Unamuno, Obras, 238.
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categéricamente —como hombre del amor irracional que es capaz
de trascender su propia historia y finitud—: “No, no me resigno
a morir, no me resigno... jy moriré!”*¢!. De esta manera, cuando
el sentimiento se encarna en el amor racional y filoséfico, para
Unamuno solo queda la conclusién determinante de que la vida,
cada vida concreta, incardinada en cada hombre de carne y hueso,
se rebela contra la finitud y busca la eternidad, aunque el propio
Unamuno reconoce que “la fe en la inmortalidad es irracional”'®%.

En la obra San Manuel Bueno, mdrtir, por medio de la figu-
ra de un sacerdote ejemplar, pero con alguna dificultad de creer,
Unamuno busca que el lector se sienta tocado, permeado y trans-
formado en su cotidianidad, y la vez que aprenda de ella. Pro-
pone la tarea de asimilar cada simbolo literario para estimularse
en su accién cotidiana y para que lo lleve a enfilar un proyecto
personal-existencial. Dicho proyecto estd enmarcado en el dmbito
estético y ético, pero es regido por las condiciones de un amor
ontoldgico que consiste en traspasar lo mental para cohabitar con
lo sintiente de lo humano y que estd comprendido desde un amor
con cardcter irracional y embargado en el esquema de lo sintiente.

¢Cémo era la vida de Manuel? “[S]u vida era arreglar matri-
monios desavenidos, reducir a sus padres hijos indémitos o redu-
cir los padres a sus hijos, y, sobre todo, consolar a los amargados y
atediados y ayudar a todos a bien morir”'®®. La novela es el escena-
rio indicado para que el hombre encuentre modelos éticos y préc-
ticos que lo lleven a vivir justa, agradable y gustosamente, donde
se sienta Gtil y haga mds placentera la existencia de los demids. La
novela y la existencia se muestran siempre conectadas y en ellas
siempre se quiere evidenciar algo. Alli, se “muestra sus entranas
humanas, su eternidad, su universalidad. En la novela se detalla
el hombre de verdad, un actor del drama de la vida, un sujeto de
novela, lleva las entranas en la cara. Su forma es su fondo”!%4.

La novela manifiesta el ser de lo que se es, y es una invitacién
para que otros, aquellos que se acercan al texto mismo, se sientan

161 Unamuno, Obras, 143.
162 Unamuno, Obras, 247.
163 Unamuno, Obras, 13.

164 Unamuno, Obras, 618.
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tocados e inspirados para actuar bajo la accién positiva que los
conduzca a la realizacién de sus vidas. La novela es un espacio
privilegiado donde el lector se convierte en el “hacedor” de una
experiencia profunda que abarque lo irracional, aquello que pode-
mos llamar “lo filoséfico del amor” que debe arrastrarlo hacia lo
mejor y mds impactante de la existencia.

¢Por qué y para qué escribir? Esta pregunta nos acerca a la in-
quietud unamuniana de hacer que las letras posibiliten la perma-
nencia de la verdad y la persona en el mundo, y, particularmente,
motiven una existencia apremiada por la busqueda de un modo
de vida equitativo, positivo, agradable y justo. Todo lo anterior se
puede percibir en Manuel Bueno:

Su accidén sobre las gentes era tal, que nadie se atrevia a mentir
ante €l, y todos, sin tener que ir al confesionario, se le confesa-
ban. A tal punto que, como hubiese una vez ocurrido un repug-
nante crimen en una aldea préxima, el juez, un insensato que
conocia mal a don Manuel, le llamé y le dijo: a ver si usted, don
Manuel, consigue que este bandido declare la verdad'®.

Si se quiere mejorar la vida, por parte del lector, se requiere
poseer un conocimiento, una experiencia que sirva para ser imita-
da. Desde una interpretacién que “lleva al algo mds”'*°, en Manuel
Bueno estdn las condiciones necesarias para imitarlo en la practica
de la verdad. La verdad se hace indispensable para la existencia,
ella posibilita que la autenticidad sea la gufa para una existencia
siempre mejor, por ello “escribir implica hacer notar el interés por
la libertad de la verdad, que es suprema justicia, por la libertad de
la verdad, en la peor dictadura™®’.

165 Unamuno, Obras, 16.

166 Esta afirmacién corresponde al orden de lo pragmdtico, donde la in-
terpretacién “perspectival” permite que el lector pueda asumir distintas
dpticas frente al mismo texto para, desde alli, tener consideraciones im-
portantes que lo lleven asumir el texto como una propuesta de vida don-
de pueda realizar las consideraciones mds necesarias para el bien de su
existencia.

167 Unamuno, Obras, 600.
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Al inicio del presente capitulo, en el predmbulo, se planteaba
que la novela, para Unamuno, es un lugar donde la existencia se
puede percibir como un espacio que ofrece oportunidades para ser
distinto, tnico y experimentar aquello que va desde lo inmortal
hasta lo que puede ser recordado por la accién, no pasajera, del
protagonista. La novela se presenta como el modo eficaz por el
cual se puede inmortalizar el hombre. “La novela busca permitir
que quien escribe viva en la duradera permanente historia, busca
que no se muera’'%; ella da lugar al recuerdo, no futil y vano, sino
perenne, dindmico, creativo, que va mds alld de lo inmanente. La
novela es el espacio ideal para el pasado; vivir la historia y vivir en
la historia requieren que se cuente en los libros: “la esencia de un
individuo o de cada pueblo es su historia y la historia es lo que se
llama la filosofia de la historia, es la reflexién que cada individuo
o cada pueblo hacen de lo que les sucede, de lo que sucede en
ellos™®.

La esencia del individuo es fundamental en la obra unamu-
niana; dicha esencia estd conformada por el sinntimero de carac-
teristicas que adornan a la persona y que hacen que en el lector se
despierte un interés por la vida de aquel protagonista que inter-
preta y que le insinta algo valioso para su vida y que es digno de
imitar. Un ejemplo de ello lo encontramos en Manuel Bueno: “Su
maravilla era la voz, una voz divina, que hacfa llorar. Cuando, al
oficiar en misa mayor o solemne, entonaba el prefacio, estreme-
ciase la iglesia, y todos lo que le ofan sentiasen conmovidos en sus
entrafas. Su canto, saliendo del templo, iba a quedarse dormido
sobre el lago y al pie de la montafa™°.

La forma de actuar de Manuel Bueno es toda una invitacién
a revivir y allanar un sendero para la historia, la paz y la serenidad
espiritual; una serenidad de si mismo que se puede lograr al com-
binarse con una serie de circunstancias que acaecen en el instante
mismo de la novela. La obra literaria ejerce atraccién y deslumbra
por ser el espacio propicio de lo durable. Para Unamuno, lo que
dura es “aquello que se hace vivo, interesante e importante para el

168 Unamuno, Obras, 594.
169 Unamuno, Obras, 576.
170 Unamuno, Obras, 15.
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momento y el lugar donde me apremia el instante y sus formas de
salida que posee. Eternizar la momentaneidad... clavar la rueda
en el tiempo™'7".

Aqui vale también preguntar: ;hoy por qué las personas se
hacen vivas e interesantes? Porque, muchas de ellas, aportan un
espiritu creativo y de concertacién a la vez que tienen un gusto
especial por la vida particular y comunitaria y, desde alli, crean
interés, deseo y novedad capaces de atraer a todo sujeto pasivo,
convirtiéndolo en sujeto de accidén que piensa siempre mejor para
vivir mejor: “Su vida era activa, y no contemplativa, huyendo
cuanto podia de no tener nada que hacer. Cuando ofa eso de que
la ociosidad es la madre de todos los vicios, contestaba: y el peor
de todos que es pensar ocioso... Pensar ocioso es pensar para no
hacer nada o pensar en lo que se ha hecho y no en lo que hay que
hacer”"%.

Esta novedad del hacer como lo contrario al ocio, desde la
novela, estd enmarcada por aquello que traza y formula una bus-
queda de la existencia en forma adecuada para experimentar el
brotar de una necesidad fundamental: hacer que mi propia vida
se eternice siguiendo una accién que la haga durable y atrayente
por si misma.

Por otro lado, Unamuno especifica en su escritura que lo me-
jor de una novela es describirla, es decir, contar cémo se elabora
o se construye, hablar de sus caracteristicas, relevancias, finalidad
y qué es lo que la conforma y la hace tnica y especial. Desde ahi,
la novela propicia el campo de la interaccién y el descubrimiento
del horizonte del otro, se busca cémo vivir en otros y alli mismo
existe la posibilidad de descubrirse para vivir en si y ser uno mis-
mo. Todos estos elementos son propicios para la persona, ya que
fomentan una apertura del yo, de lo que se es y aun de aquello que
no se alcanza a comprender, “a fin de escapar de su yo desconocido
e incognoscible hasta para si mismo”'”>.

Existe la sensacién de que la vida misma, al abrirse a todas
las posibilidades, emerge como accién que serd siempre acechada

171 Unamuno, Obras, 572.
172 Unamuno, Obras, 19.
173 Unamuno, Obras, 578.
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y colmada de sensaciones que irrumpen y buscardn un ideal que
se ajuste a desafios y gustos. Es interesante notar, ademds, en esta
busqueda de lo mejor, de lo préctico y lo util-necesario, que las
letras unamunianas —expresadas en su filosofia— motivan a un
encuentro con la dialéctica, es decir, “aquello donde se enfrenta
muerte-vida, crea-destruye, sostiene-ahoga, lo conocido-descono-
cido, en la novela va impreso lo intimo de cada uno, lo creativo, lo
eterno dentro de lo real y particular de cada uno™”“.

Lo dialéctico es un impulso vital que convoca a todas las lu-
chas humanas, las cuales permiten siempre una eleccién, renova-
cidn, creacién y animacién (esto serfa la armonia predicada por
Unamuno y constatada en el amor irracional con el sello indeleble
de lo filoséfico que dicta més vivir que razonar: “—lo primero —
decia— es que el pueblo esté contento, que estén todos contentos
de vivir. El contentamiento de vivir es lo primero de todo. Nadie
debe quererse morirse hasta que Dios quiera”'”).

Los contrarios, en su confrontacién, invitan a mirar la exis-
tencia como la posibilidad del todo, donde pensamiento, reflexiéon
y racionalidad son motivos que despiertan el deseo por la opcién
fundamental de la vida, mas todo lo abstracto no es la total ple-
nitud en la obra unamuniana, sino que se requiere una vida en
concreto, plena, un hombre de carne y hueso que debe asumir
todas las posibilidades que existen y que debe finalizar en una
superacién de estados donde la persona se singulariza y concreta
como ser de accién, donde la superacién de la propia vida, como
eleccién de vida, se comprueba.

El lugar donde se puede focalizar la experiencia de lo pleno y
la opcién por un estilo de vida mejor como opcién fundamental
que conlleva plenitud estd concretado en la inmortalidad: hacerse
un eterno en la vida y para la misma vida. La inmortalidad, en
Unamuno, se hace fundamental porque ella implica la posibilidad
de ser perpetuos, permanecer, durar.

La literatura y la filosofia como formas de comunicacién re-
vitalizan la propia existencia y se convierten en una oferta de in-
terpretacion que sefiala opciones de elegir para ser realizadas en la

174 Unamuno, Obras, 579.
175 Unamuno, Obras, 23.
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propia vida. La btsqueda positiva de una opcién, que lleve a un
modo mejor de vida, serd una manera de hacer notar en la persona
el mundo profundo de las pasiones y virtudes que le corresponden
a cada hombre. En San Manuel Bueno, mdrtir, Manuel encarna la
inspiracién para otros, hay algo en él que invita a seguir e imitar
en la vida del lector: “qué suerte chica, la de poder vivir cerca de
un santo asi, de un santo vivo, de carne y hueso y poder besarle la
mano. Cuando vuelvas a tu pueblo escribeme mucho, mucho, y
cuéntame de é[”77°.

En la obra, por medio de sus protagonistas, se busca provo-
car, estimular, y se puede observar que la narracién permite ver
lo entranable y tnico de la persona: “Y mds tarde, recordando
aquel solemne rato, he comprendido que la alegria imperturbable
de don Manuel era la forma temporal y terrena de una infinita y
eterna tristeza que con heroica santidad recataba a los ojos y a los
oidos de los demds™””. Se trata de lo entrafiable que rememora la
bondad, el bien ético; esto siempre serd motivo para imitar y, por
lo tanto, para superar aquello que es simplemente vital o mortal.

5. Conclusiones

La capacidad racional del hombre le ha permitido buscar una res-
puesta al significado de su propia existencia. Desde alli se ha pre-
guntado por el sentido de las cosas y, especialmente, por aquello
que le causa impacto y admiracién. Ante la pregunta, existe el
esfuerzo por la respuesta cierta. Es precisamente en este contexto
donde el hombre quiere encontrar certezas para darle un sentido a
la existencia. Ante la imposibilidad de poseer respuestas concretas
e inmediatas que lo satisfagan, y ante la presencia de lo contradic-
torio y funesto que lo afecta, el hombre tiende a perder su hori-
zonte y diluir su experiencia de sentido. Dicha experiencia negati-
va le plantea una cierta incapacidad de interpretar y dinamizar su
propia vida. Por ello se hace necesario que el hombre recupere y
reestructure la bisqueda y la vivencia de sentido a través de aque-

176 Unamuno, Obras, 9.
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llo que le pueda ser util y necesario para lograr una superacién de
todo lo que limita su ser y hacer.

El pensamiento de Unamuno, expresado en su obra literaria
con un gran acento filoséfico, no busca expresamente lo estético,
que involucra el gusto o la belleza. Sin embargo, dada la forma
como se manifiestan los personajes, con sus inclinaciones, método
y acciones, se puede percibir que existe en la obra un acercamiento
a lo ético-estético, a una praxis que va mds alld de lo pragmdtico,
donde la realidad intima —por ser participe de lo irracional— no
se puede conceptualizar o definir entre lo fijo y preestablecido.

Es precisamente en esta realidad, intima y Gltima, donde po-
demos acercarnos al concepto filoséfico del amor, que no viene
estructurado por nociones, sino por lo sintiente que solo puede
experimentarlo el hombre desde lo profundo o, como dirfa Una-
muno, desde “la hondonada”. En dicho estado se hace cierto y
verificable aquello que puede ser experimentado por el hombre
como esencial e inherente al ser humano y lo que lo inquieta en
un sentido mds profundo: el deseo de perseverar en la existencia
—es importante sefalar su cercania a Spinoza y Schopenhauer—.

Para Unamuno no existen moldes, solo existen propuestas
que abarcan la totalidad de la persona, en las que ella pueda elegir
(y, con dicha eleccién, mejorar su proyecto personal y existencial).
Esta esfera de lo ilimitado, en el sentido de las perspectivas y lo
descriptivo que ofrece la interpretacién, permite que el sujeto pue-
da adquirir, por la novela, un sentido de la praxis, es decir, que se
haga voluntario y consciente de su existencia y, por consiguiente,
asuma un estilo de vida en bisqueda de la plenitud. Tal plenitud
unird lo personal y la convivencia con los demis.

Es alli donde primard el nuevo orden vivencial de una filo-
soffa del amor donde se actda, se puede concertar, proponer y
decidir en forma eficaz, para que la accién misma sea contempla-
da, aceptada y valorada con un fin ttil y necesario. Los elementos
conectores de cardcter pragmdtico que se observan en la obra una-
muniana comprenden la clave de lo perspectivo; la interpretacién,
abandonando el cardcter de lo tradicional o fundante, lo Gnico y
rigido, da pie a que el texto sea interpretado, propuesto, descrito
y orientado a un contexto de lo abierto que, definitivamente, pue-
de generar nuevas condiciones, utiles y mejores, para una plena
existencia.
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El pensamiento filos6fico de Unamuno, desde lo perspectivo,
estd enmarcado en la realizacién de una existencia que es supera-
cién de lo abstracto, lo conceptual, de aquello que es solo teérico.
Este pensamiento originado en y desde el conocimiento le aporta
a la existencia unas acciones positivas que llevan a la eleccién de
un mejor estilo de vida, elevando las condiciones de la misma
existencia a niveles superiores.

La obra unamuniana presenta vestigios de aquello que signi-
fica lo til para la vida. Interpretar su obra literaria en clave filo-
sofica implica traducirla a la propia vida del lector para, desde alli,
convertirla en forma de vida apropiada que tendrd como centro
un cardcter necesario-ético donde lo irracional, es decir, lo concre-
to y permanente, busca el bien personal que redunda en efectos
positivos. Ese bien personal serd evidenciado en un amor filoséfi-
co cuya caracteristica fundamental es la armonia de la persona que
es capaz de permanecer siendo.

Finalmente, la obra filoséfica de Unamuno busca inmor-
talizar al hombre no desde una perspectiva racional u abstracta,
sino desde lo denominado “irracional”, que es la permanencia del
hombre concreto de carne y hueso que se apoya en una praxis que
contiene una accién viva y eficaz. Dicha inmortalidad se refleja
en el recuerdo, no vano e indtil, sino en el fomento de la propia
existencia que permite que la persona interactué y plasme todas
sus condiciones y virtudes humanas.
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El problema del sentido y sinsentido
como el pensar la modernidad fuera
de la modernidad. A propésito del

pensamiento de Miguel de Unamunor
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1. Introduccién

Pensar la modernidad desde otra perspectiva, desde otra orilla y
al margen de un sistema, como es el caso de Miguel de Unamu-
no, presupone un problema esencial, y mds atin, ambiguo, ya que
solo al tratar de responder a esta cuestién tan tradicional surge
de inmediato en Unamuno una cuestién histérica que rara vez es
metddica o estructural. En él, la modernidad resulta trigicamente
un extranamiento de la misma razdén, de la cual se ha afirmado
que es el principio y que se ha empleado como panacea de toda
interpretacion del mundo, de la vida y la existencia.

Este capitulo hace parte del proyecto de investigacién Nihilismo hoy.
Una aproximacidn a los alcances y efectos del nihilismo en el pensamien-
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En Unamuno, el pensar la modernidad supone pensarla fue-
ra de si misma, fuera de ese canon regulador que pretende in-
terpretar y explicar la vida. Por tal razén, si la orientacién solo
presupone una modernidad desde dicha comprensién metddica
y sistemdtica, entonces se hace evidente, de nuevo, que hay un
desconocimiento eventual de otras intrabistorias'”® (como las de-
nomina Unamuno) que explican y amplian el campo de compren-
sién de la modernidad (y que la ennoblecen y levantan fuera de su
acatamiento puramente objetivo y por lo general inconmovible).

Nombrar la razén como sustento de la modernidad, en sus
multiples estructuras y como soporte de la misma, no tiene senti-
do para efectos del anilisis que realiza Unamuno de esta. Su pen-
sar poético, literario, artistico, antirracional y antisistematico es ya
un pensar fuera de cualquier consideracién cartesiana y kantiana
de la modernidad. No es con Descartes, en palabras de Hegel, con
quien la filosofia toc6 puerto firme, sino con el mito, el lenguaje y
la poesia; pero tampoco fue en el logos donde la filosofia tuvo su
primera parusfa, sino en la vida y existencia de los primeros hom-
bres que se acercaron a la filosofia. Al parecer, la filosofia olvid6
sus inicios y su origen, y eso es lo que precisamente quiere redimir
Unamuno en la filosofia: una filosofia de lo trigico, de lo mitico,
de lo literario, de la poesia y del puro lenguaje no violento de la
razén. Un recuperar que no es nostélgico y de pretensiones para-
digmdticas, sino, antes bien, un anhelo narrativo de dicho anclaje
como posibilidad vital del hombre frente a su propia existencia.

Ahora bien, pensar la modernidad implica un ponerse al mar-
gen de ella para abrir otras posibilidades de comprensién fuera
de la razén estructural; alli aparece la pregunta por el sentido. El
asunto del sentido resulta sumamente apremiante, porque en la

178 El concepto de intrahistoria en Unamuno es muy especial. Este se contra-
pone al concepto tradicional de “historia” que ha fragmentado la vida y
existencia de los hombres y los pueblos. El concepto intrahistoria es visto
como posibilidad de mirar la historia desde dentro y desde lo hondo, mas
no desde las olas que vienen y van o, mejor dicho, desde la superficie.
Quedarse alli supone un riesgo enorme de perderse en lo que cambia y
varia. Por eso, Unamuno propone ver la historia como tradicién eterna,
en la cual lo vivo se mantiene sin perder de vista el avance y progreso de
la misma historia universal de los hombres y pueblos.
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modernidad la dadora de sentido era precisamente la razén. El
hecho de fondo, y ese es el gran error en que incurren los filéso-
fos modernos, fue haber obviado su confrontacién, el sinsentido.
Preguntarse por el sentido y en especial por el de la vida supone
una confrontacién.

Dicha confrontacién (Auseinandersetzung), a diferencia de la
oposicién y la contradiccién, busca establecer los limites de un
sentido que hasta hoy se ha convertido en la mayor urgencia para
el hombre, pero que, alzdindose como un absoluto, cree estable-
cerse como Unica posibilidad trascendente. De ahi la insistencia
de Unamuno en ubicar el sentido ya no en términos de aquello
que Unica y exclusivamente da apertura de comprensién a las co-
sas mismas, sino en ponerlo bajo la mirada trigica del mismo, es
decir, el sinsentido como otra mirada al sentido. Por ello, el modo
de acceso a un posible sentido se comprenderd en los limites de
dicha confrontacién. Es decir, en aquel que pone al sentido mds
alld del mundo, como en las esencias platénicas o el mismo Dios,
y en aquel que pone al sinsentido en una ausencia absoluta en el
mundo, como el absurdo o el propio nihilismo.

Esta confrontacion (Auseinandersetzung) posibilita el movi-
miento entre el sinsentido y el sentido sin relegarse y solo retra-
yéndose. Si se nota, la confrontacién aqui no es una figura disyun-
tiva de lo uno o lo otro como lo simplemente excluyente, sino que
se convierte en la conjuncién de esto y lo otro como la posibilidad
incluyente. Si hay sentido y sinsentido es porque hay alguien que
se mantiene en dicha confrontacién, de lo contrario todo estaria
resuelto para el pensar y la vida misma.

Las preguntas por el sentido de la vida, por el amor, la muerte,
la razén, el conocimiento, la ciencia, la historia y el mundo, entre
otras, se mantienen en la confrontacién que posibilita hablar del
sinsentido de estas mismas apelaciones del hombre sobre su exis-
tencia. Si hay una definicién de sentido es porque dicha apelacién
obedece a un mantenerse del hombre en la pregunta que emerge
de la confrontacién de aquello que no se define sin el sinsentido.

Si afirmamos que el sinsentido es la cualidad que pone en tela
de juicio el cardcter trascendente del sentido, es porque no bus-
camos rehusar el sentido propio del objeto puesto por un sujeto,
sino porque persigue no ir mds alld de aquello que propiamente
da significatividad no solo al objeto, sino también al sujeto. En

109



Los alcances y efectos del nihilismo en el pensamiento y la cultura del hombre contemporaneo

Unamuno es importante aquello que procede primero del mundo
para luego acceder, como segunda instancia, al sentido mismo.

Por eso, Unamuno relata el fenémeno tragico de la vida del
hombre y en esa narracién se encuentra con la filosofia y la litera-
tura como dadoras de sentido (pero pensado este, siempre, desde
su propia confrontacién). Lo que no puede explicar la filosofia, en
Unamuno, lo hace la literatura con otras palabras. Esta relacién
entre filosofia y literatura serd llevada hasta sus tltimas consecuen-
cias, aquellas que le valieron entrar al index prohibido. Por eso, su
interpretacién teoldgica y de la historia del cristianismo, su com-
prension de la filosofia y la historia, y su aproximacién a la historia
de su propio pueblo espafol convierten a Unamuno en un filésofo
fuera de todo pensar moderno y fuera de toda racionalidad pura.
Por tal motivo, en nuestro andlisis sobre el pensar el sentido fue-
ra de la modernidad en Unamuno no se pretende iniciar por el
proyecto de la razén —como se harifa tradicionalmente—. Antes
bien, si se quieren pensar los problemas de la modernidad, en es-
pecial en aquello que le daba su fundamento (como lo es la razén
en tanto sentido), entonces debe acudirse en sentido no tradicio-
nal y metafisico a una perspectiva antepuesta a la consideracién de
la modernidad en términos de solo razén.

Si se quiere tratar de entender el pensamiento unamuniano,
es necesario pasar primero por la deconstruccién del concepto de
cultura impuesto por la misma sociedad intelectual europea en sus
dos acepciones: Kultur (como solo educacién) y Bildung (como
creacién y fundacién). Esa critica a la modernidad desde lo anti-
rracional, en tanto lucha de la razén contra la imaginacién como
primer acceso al sentido desde el sinsentido, serd importante en
este estudio para comprender la concepcién del sentimiento tragi-
co de la vida como sentido.

Ademds, se percibird que toda la filosofia de Unamuno, que
para los fil6sofos tradicionales es simple literatura, podria ser nada
para el pensar racional y responde a algo apremiante y urgente que
la filosofia no ha tratado de enfrentar por temor a “salir” de sus
estructuras sistemdticas en las que aparentemente encuentra un
puerto seguro (precisamente, la urgencia humana de preguntar
por el sentido de la vida; ella, que ya es comprensible de suyo por
todo hombre, no avanza de manera tan sencilla).
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Para fil6sofos como Husserl, una cosa es que el sentido avance
a “niveles” mds significativos o menos significativos, y otra es que
este procure lo absoluto o resolutivo del acto significativo. Es de-
cir, una cosa es que lo trascendental aiin permanezca en el mundo
de la vida como butsqueda de sentido y otra cosa es que el sentido
encuentre asidero o se asocie con una entidad trascendente como
Dios, las ideas platdnicas, etc. Para ello, dice Unamuno, tendria-
mos que desvivir la experiencia (como un médico que escinde todo
el cuerpo para hallar una pequena dolencia), al fin de instaurar un
sentido Ultimo de la vida. Ya en Spinoza, Kant, Hegel, Hussetl,
Heidegger y Deleuze, entre otros, con sus respectivas diferencias,
se aclara la posibilidad de sentido que brinda el mundo. Esta, aun-
que no es absoluta, obviamente por su cardcter de modificacién y
porque lo total, lo absoluto es accesible de diversos modos, posibi-
lita un primer anclaje del ser en el mundo como sentimiento trd-
gico de la existencia humana que se mantiene en la confrontacién
0, en términos unamunianos, en “constante agonia’.

En suma, no vamos solos en este recorrido unamuniano. Tex-
tos como E/ sentimiento trdgico de la vida (1913) y La agonia del
cristianismo (1930) nos acompanardn para tratar de establecer los
rasgos mds significativos por los cuales se hace posible encontrar
en el pensamiento del autor espafiol ese pensar la modernidad
fuera de la modernidad. Un pensar “afuera” como extrafamiento,
mas no como rechazo, o un “afuera” no como salto, sino como
sentimiento trdgico no solo de la vida, sino de la filosofia misma.
En pocas palabras, es un pensar la modernidad desde la eleccién
de contradictores en tanto forma mentis o aesthetica mentis inhabi-
tantmundum (estética mental de habitar el mundo), en la obser-
vacion de aquellos elementos obviados por la filosofia, pero que
son los mds determinantes a la hora de definirla, entre los que se
encuentran el pensar la modernidad fuera de la razén, es decir,
desde el relato, la poesia, la imaginacién, desde lo tragico, lo miti-
co y desde el sentimiento.

2. La cultura alemana en el pensamiento unamuniano
Para Unamuno, el pueblo alemdn es esencialmente filoséfico. Esto

nos lleva directamente a establecer una influencia de la Kultura
alemana en el pensamiento de Unamuno desde la filosofia. ;Cémo
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entender, fuera del sentido de la filosoffa vitalista, existencial e
idealista de la filosofia alemana, el pensamiento unamuniano? Se-
ra absurdo y ademds inapropiado desconocer dicha influencia en
el autor espafiol. Lo curioso es que Unamuno nunca se denomina
a si mismo schopenhauariano, kantiano, nietzscheano o hegelia-
no. Ese aspecto marca una diferencia notable entre Unamuno y
la filosofia alemana (en especial aquella que pone a la razén como
culmen de la vida del hombre).

En El sentimiento trdgico de la vida, Unamuno plantea sus
diferencias con Kant, diferencias que al lector asiduo del autor
espafol le permiten ver como trat este de interpretar a Kant,
pero, mds adn, cémo le fue posible distanciarse radicalmente de
un filésofo tan influyente como él. Es claro que ambos comparten
in verbo la pregunta por el hombre y su naturaleza, pero, mis que
por el sentido general de su ser y por su aspiracién a la trascenden-
cia, se ocupan de la condicién y naturaleza del hombre. En Kant
se hace visible el hombre como sujeto de conocimiento critico. Su
naturaleza inmanente radica esencialmente en las preguntas “;qué
debe saber?” o “;c6mo se conoce?”. Su condicién de subjectum, de
sujeto activo y sujeto de voluntad, lo pone fenomenolégicamente
frente al mundo que se le presenta como un objeto al que puede
acceder con su propia capacidad cognoscitiva, y con su capacidad
de juzgar y actuar.

En Unamuno el panorama es otro. El pensador espafiol pres-
ta atencién a dos preguntas esenciales propuestas por Kant: 1)
¢qué debo esperar? y 2) ;qué es el hombre? Lo que espera o debe
conocer se reduce a que el hombre, fuera de cualquier tipo de
reduccién fenomenoldgica y antropolégica, es ante todo hombre
de carne y hueso. Si Kant jerarquizé en orden de importancia esas
cuatro cuestiones tan conocidas al final de la Critica de la razén
pura, que resumen toda su filosofia, entonces se hace evidente la
diferencia entre ambos pensadores. Mientras Kant pone por enci-
ma el saber, Unamuno pone la esperanza como elemento funda-
mental del sentimiento trdgico de la vida. Mds atn, en la Critica
del juicio Kant plantea tres potencias o facultades también pensa-
das jerdrquicamente: la primera es la de conocer, la segunda es la
del sentimiento y la tercera es la de desear.

Unamuno se detendrd en las dos dltimas facultades. ;Por qué,
después de haber defendido en la Critica de la razén pura el cono-
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cimiento como capacidad de juzgar, Kant pone de nuevo en im-
presion tripartita lo que es el hombre? ;Y por qué buscar restringir
las pretensiones de la razén teédrica que se vincula al mundo de lo
sensible, como posibilidad directa de conocimiento, para cerrar el
paso a la existencia real de la libertad, la inmortalidad y Dios, todo
para volver al plano del estado de dnimo y del deseo en el hombre?
Si se nota bien, Kant no logré superar la metafisica, lo que era su
pretension.

La facultad del sentimiento y del desear en Unamuno son
esenciales para comprender su distanciamiento de los plantea-
mientos abstractos, légicos e ideales con que se ha tratado al
hombre en Kant o Hegel, por dar dos ¢jemplos. El hombre, para
Unamuno, es eminentemente hombre de carne y hueso, que se
pregunta por su existencia y por el sentido de la misma en medio
de ese sentimiento trdgico causado por su angustia. El hombre
no es ante todo facultad de conocer y razonar, sino sentimiento.
El hombre siente porque es un principio viviente, concreto, de
carne y hueso. No es una mdquina productora de conocimiento
que pone su razén al servicio de las elaboraciones abstractas sobre
su vida; antes bien, de ese sentimiento y de ese dnimo como carga
patente del ser —en términos heideggerianos— busca su propia
unidad y continuidad, pero desde la contradiccion insatisfecha, es
decir, la unidad que no se resuelve por el solo hecho de interpretar
racionalmente el mundo, sino mds bien porque aparecen en su
propia existencia contrarios y contradicciones como vida-muer-
te, pena-dicha, satisfaccion-insatisfaccién, alegria-dolor y ganan-
cia-pérdida, entre otros. En palabras de Segismundo en La vida es
sueno de Calderén, “El mayor crimen del hombre es haber nacido”
o, en palabras de Heidegger en Ser y Tiempo, “[t]an pronto como
un hombre entra en la vida es ya bastante viejo para morir””°. Ahi
radica esa insatisfacciéon del hombre de seguir buscando trdgica-
mente su continuidad, su unidad, pues siempre aparece la muerte,
lo que crea en dltima instancia el deseo de alimentar la muerte con
la vida y apetecer la inmortalidad.

179 Martin Heidegger, Ser y Tiempo, trad. José Gaos, 2.* ed. (México:
FCE, 1971), 268.

113



Los alcances y efectos del nihilismo en el pensamiento y la cultura del hombre contemporaneo

Ante ese racionalismo que sirve para fundamentar el conoci-
miento y la existencia, Unamuno propone que la razén solo esté al
servicio de la vida y para ello aparece el hombre de carne y hueso.
Con ello, Unamuno es fuerte en su critica de la Aultura alemana
en términos de filosofia: “Otros pueblos nos han dejado, sobre
todo, instituciones, libros; nosotros hemos dejado almas. Santa
Teresa vale por cualquier instituto, por cualquier Critica de la ra-
zdn pura’. Esta critica tan fuerte marcard evidentemente sus dife-
rencias con la kultura y filosofia alemanas. Critica que sostendrd
desde la siguiente bsqueda: el rechazo profundo a la modernidad
como agonia entre razén e imaginacion.

3. Lamodernidad: entre la razén y el irracionalismo

La modernidad divinizé y enalteci6 la razén. Unamuno piensa
en la razén como el lastre de la vida, y esto lo hace desde dos
posiciones. Inicialmente, ve la modernidad como lo antirracional
y antivital y, por otro lado, la lucha entre razén e imaginacién
como fragmentacién de la libertad representada en don Quijote.
Admitir que la vida no se somete a la razén es la situacién trégica
de la vida humana expuesta por Unamuno: “Porque vivir es una
cosa y conocer otra, y como veremos, acaso hay entre ellas una tal
oposicién que podamos decir que todo lo vital es anti-racional,
no ya irracional, y todo lo racional, anti-vital. Y esta es la base del
sentimiento trgico de la vida™'®.

En Unamuno es claro que la vida no se pone al servicio de
razones abstractas que enajenan al hombre. La razén y la vida no
coinciden en el trdmite de la vida misma. Por eso, el propdsito
fundamental de Unamuno es darle primacia a la vida humana an-
tes que a cualquier construccién imperativa de la razén. Si algo en
Unamuno ha de ser imperativo debe ser la vida con sus multiples
contradicciones y sus variadas posibilidades. ;Lo antivital, lo ra-
cional y lo abstracto le han servido a la vida? ;Han llenado la vida
humana de respuestas a lo que verdaderamente acosa al hombre,
como el sentido de la vida y de la muerte? ;O acaso los sistemas y

180 Miguel de Unamuno, Del sentimiento, 25.
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las estructuras idealistas han tratado de comprender mds bien que
juzgar por qué el hombre tiene ansia de inmortalidad?

Lo vital es dudar, mds que aclarar; la vida es mds una lucha de
contrarios y contradicciones que el deseo de anularlos, y lo vital
es el deseo de no abdicar frente a la angustia. De ahi la pregunta:
“sCbémo va a abrirse la razén a la revelacién de la vida? Es el fondo
de la tragedia, es el combate de la vida con la razén™'®'. En La
agonia del cristianismo, Unamuno dice que ese dudar cartesiano
en el que se habria fundado su método y filosofia contiene en si
mismo un combate: “La agonia es una lucha... el modo de vivir,
de luchar, de luchar por la vida y vivir de la lucha, de la fe, es du-
dar”. ;Y qué es dudar? Se pregunta Unamuno: “Dubitare contiene
la misma raiz, la del numeral dto, dos, que duellum, lucha’'**.

Si lo trdgico de la vida es el combate y la lucha entre la vida
y la razdn, entonces se hace preciso traer a la memoria las antino-
mias de la razén kantiana. Estas, segin Kant, se nublan a si mis-
mas, se crean la necesidad de pensarse fuera del dmbito racional, se
crean sus propias contradicciones para establecer mejor la claridad
de ciertos asuntos del conocimiento (como es el caso de la cau-
salidad, y el determinismo e indeterminismo, entre otros). Esto
demuestra de manera excepcional que la razén vuelve a su origen:
a las contradicciones y a lo antirracional para explicarse desde alli.
Su posicién se aclara cuando afirma que si todo lo racional es
antivital, es porque en el fondo algo, si no es todo, se le escapa a
la razén en la explicacién de la vida misma. Los problemas vitales
como el hambre, el dolor, el sufrimiento, la pasién, el amor, la
creencia, la muerte y la frustracién emocional, entre otros, no se
resuelven a punto de ecuaciones matemdticas o de leyes positivis-
tas. Pero aclara:

Y, sin embargo, necesitamos de la légica, de este poder terrible,
para transmitir pensamientos y percepciones y hasta para pensar
y percibir, porque pensamos con palabras, percibimos con for-
mas. Pensar es hablar uno consigo mismo, y el habla es social, y

181 Unamuno, Del sentimiento, 59.

182 Miguel de Unamuno, Agonia del cristianismo (Buenos Aires: Losada,
1938), 22.
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sociales son el pensamiento y la 16gica. Pero ;no tienen acaso un
contenido, una materia individual, intransmisible e intraduci-

ble? ;Y no estd aqui su fuerza?'®3.

Ante la aparicién de la antinomia vida-razén como posibili-
dad de resolver la bisqueda de continuidad del ser en el hombre,
aparece el maestro Kierkegaard en el pensamiento unamuniano. Si
bien la razén como facultad de las facultades analiza la realidad y la
fragmenta —Ila eleva a un entramado tedrico en tanto sustitutivo
de la verdadera experiencia del mundo—, en Kierkegaard se busca,
en la fe, la opcién a la carencia de la razén; una alternativa que para
cualquier pensar moderno positivista, filoséfico o cientifico, resulta
solo creencia y sentimiento, pero nunca conocimiento. Por tal ra-
z6n, Unamuno considera que la fe, que serd un tema recurrente en
el desarrollo de su teologfa, “es cosa de la voluntad, es movimiento
del 4nimo hacia una verdad préctica, hacia una persona, hacia algo
que nos hace vivir y no tan solo comprender la vida'3%. Por tanto,
frente a la razén, serd la fe la que tome partido por la vida. Ella no
pretende ser algtin tipo de conocimiento o certeza, sino mds bien la
voluntad misma por la cual el hombre podrd crear.

“Es lo vital que se afirma, y para afirmarse crea... toda una
construccién dogmadtica, y la Iglesia la defiende contra raciona-
lismo, contra protestantismo y contra modernismo”'®. Dicho de
otro modo, mientras la razén instaurada por la modernidad es la
que disuelve al hombre en lo abstracto, serd la fe la que resuelva
esa unidad que tanto busca, serd ella la potencia entusiasta, crea-
dora y apasionada que eleve la vida a una obra de arte.

Cabe aclarar que la fe no debe prevalecer sobre la vida. Ella
solo es posibilidad para el hombre de levantarse de su patética
existencia y es la comprension estremecedora de la misma. Ade-
mis, la fe tampoco es una busqueda de un consuelo que ayude al
hombre a soportar su valle de ligrimas. Lo que debe entenderse,
en este aspecto de la fe, es precisamente el conflicto trigico de una
vida que desea y por tanto todo lo que desea se convierte en accién

183 Unamuno, Agonia, 59.
184 Unamuno, Agonia, 120.
185 Unamuno, Agonia, 47.
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eficaz, es decir, en una accién heroica que brota del sentimiento
trdgico de su misma existencia (por eso se propone como modelo
a don Quijote).

En el Quijote aparece, de modo claro, el verdadero conflicto
entre razén e imaginacién. Don Quijote se convierte, para Una-
muno, en la figura trdgica de la libertad o, lo que es lo mismo, en
el héroe de la autofragmentacién por el dolor de vivir aislado al
margen de las estructuras sociales modernas. Mientras la humani-
dad se encarna en la razén, don Quijote lo hace en la imaginacién,
en una lucha constante de la que él no abdica. Esto lo convierte
en un héroe del pensamiento y de la vida, en tanto su fe lo lleva a
luchar por afirmarse en un mundo prosaico y vulgar.

Por eso, Unamuno afirma que el Quijote “es el caballero de
la esperanza en lo absurdo racional”®, pues no se rinde nunca y
no deja acabar su entusiasmo, esa potencia de estado de 4nimo, a
pesar de todos sus fracasos. Entre mds sufre, mds afirma su liber-
tad, es decir, su voluntad de no perecer ante semejante fastuosidad
racional de ser como se debe ser segtin los cinones modernos. Si se
desea comprender lo antiirracional en el pensamiento unamunia-
no, habrd que marcarlo en el dmbito de lo sinsentido. La voluntad
del hombre, en ese trdnsito de querer salir de su condicién paté-
tica y trégica, se asume con valentia en la figura de don Quijote,
su mds cercano paradigma. Ser héroe no implica instalarse en un
mundo banal e irremediablemente cotidiano, como lo estable o
inconmovible, sino, mds bien, buscar un tipo de virtud que se
reafirma y sustenta gracias al propio esfuerzo y lucha en contra de
aquello que aplaca al hombre en su propia naturaleza y condicién.
Ser héroe de la vida, tal como lo hace el Quijote, es ser fiel a esa
voz interna que no es la voz violenta de la razén (que siempre or-
dena mantenerse en vocacién de libertad, no declinar sus fuerzas
ante las estructuras sistémicas y no deponer la voluntad al servicio
de la mera razén). Pues si algo se hace evidente en la figura del
Quijote es la lucha y agonia del hombre no solo de su tiempo,
sino del de hoy. La libertad del hombre significa luchar contra el
mundo de los hechos, contra las certezas que la razén nos propor-
ciona para tratar de conquistar ese sentido trascendente de nuestra

186 Unamuno, Agonia, 196.
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vida que nos da la fe. El caballero es “un heroico desesperado, el
héroe de la desesperacién intima y resignada, por eso es el eterno
dechado de todo hombre cuya alma es un campo de batalla entre
la razén y el deseo inmortal™®’.

A partir de estas afirmaciones, el quijotismo se convierte para
Unamuno en la tragedia de la vida misma. Frente a esa pensar mo-
derno del hombre propiamente esquematizado, el Quijote repre-
senta una concepcion del mundo enraizada en la intrahistoria®
del pueblo espafiol, impregnada del heroismo de un hombre que,
pese a su aspecto estrafalario, nos recuerda mantenernos fieles a la
vida y, sobre todo, a nosotros mismos. En el sentimiento trgico
de la vida, esta ha de ser vista como heroicidad de la accién libre
desde la desesperacién y realizacién del “si personal”. Realizacién
que lo hace esperar. ;Esperar qué? Ser libre, sin coacciones ni esta-
mentos reglamentarios que alejen el sentido de la vida, lo trigico
mismo.

Volvemos a la pregunta kantiana: ;qué puedo esperar? La es-
peranza, en nuestro autor, se aleja del asunto meramente griego
0 en su resemantizacion posterior en el cristianismo. Para los pri-
meros, la esperanza es signo de falta de decisién. ;Esperar qué?
Hay que buscar y el hombre es responsable de dicha bisqueda.
Para Unamuno, la esperanza estd por encima del ideal incluso de
buscar (es, antes bien, el sentimiento trégico de la vida que pone
en desesperanza toda busqueda, incluso aquella que somete al
hombre a un sistema). Para el cristianismo, en cambio, la idea de
la esperanza corresponde a un asunto escatoldgico. La fe, la espe-
ranza y la caridad son en si mismos virtudes que se desarrollan en
el hombre en términos de algo mejor por-venir, o, como dird el
mismo Unamuno en E/ sentimiento trdgico de la vida, “la sustancia

187 Unamuno, Agonia, 77.

188 El concepto “mundo” que recorrerd todo este andlisis sobre la confronta-
cién tendrd dos acepciones: el primero corresponde al concepto alemdn
Welt en Heidegger, como lo abierto al Dasein en sus multiples posibilida-
des; el segundo corresponde al concepto francés Le Monde, como el plano
del sentido-acontecimiento o de lo expresable-atributo. Notaremos sus
diferencias a lo largo del anlisis.
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de las cosas que se esperan, la demostracién de lo que no se ve™'®

(como la resurreccién o el Paraiso).
Para Unamuno, la esperanza cristiana no es la salida de la
desesperanza que vive el hombre. Asf lo hace notar:

Solo mediante la desesperacién de esta salida podemos llegar a la
esperanza, a esa esperanza cuya ilusién vitalizadora sobrepuja a
todo conocimiento racional, diciéndonos que hay siempre algo
irreductible a la razén. Y de esta, de la razén, puede decirse lo
que del Cristo, y es que quien no estd con ella, estd contra ella.
Lo que no es racional, es contrarracional. Y asf es la esperanza.
Por todo este camino llegamos siempre a la esperanza. El miste-
rio del amor, que lo es de dolor, tiene una forma misteriosa, que
es el tiempo. Atamos el ayer al mafana con eslabones de ansia,
y no es el ahora, en rigor, otra cosa que el esfuerzo del antes por
hacerse después; no es el presente, sino el empefo del pasado
por hacerse porvenir. El ahora es un punto que no bien pronun-
ciado se disipa, y, sin embargo, en ese punto estd la eternidad
toda, sustancia del tiempo'®.

Unamuno considera estas disposiciones del cristianismo bas-
tante alejadas de la vida del hombre. El dolor es el que produce
esperanza, lo bello de la vida misma, la suprema belleza (es decir,
el supremo consuelo, porque sufriendo se es persona). El proble-
ma de qué debo esperar se reduce ante todo en el sufrimiento, no
como mera banalidad de la vida, sino como la forma mds estética
de habitar la existencia. Su belleza no radica en un canon de for-
mas estéticamente ordenadas, sino mds bien en la posibilidad es-
tética de vivir sufriendo en medio de lo por-venir, de la esperanza,
de lo por llegar.

Es por el sufrimiento trdgico y agdnico, en que el hombre se
encuentra, que se recupera el hombre a si mismo y se gana des-
pués de haberse perdido. Este ha de ser el principio de ese rechazo
y superacién de la razén por la imaginacién. Esta nos crea otros
mundos posibles, mundos que tal vez solo se explican desde la

189 Unamuno, Agonia, 117.
190 Unamuno, Agonia, 124.
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literatura o la poesia. De ahi la afirmacién de Nestlé: “El hombre
tiene que someterse a la voluntad irracional y, por lo tanto, im-
penetrable, de los dioses. Los dioses destruyen a los que intentan
oponerse a su voluntad... Tal es la concepcidn trégico-heroica de

la vida humana, cuya manifestacién artistica se encuentra en las
obras de Séfocles™ .

4. Inmortalidad del alma

;Qué espera el hombre? O, mejor dicho, sen qué cree el hombre?
El hombre solo espera y cree en su inmortalidad, en nada mds. El
sentimiento trdgico encuentra su esperanza frenética en la inmor-
talidad personal; no en el hecho de no querer morirse nunca, sino
mds bien en el hecho de eternizarse al obrar, tal como aparece en
esta bella afirmacién de La agonia del cristianismo: “El final de la
vida es hacerse un alma, un alma inmortal. Un alma que es la pro-
pia obra. Porque al morir se deja un esqueleto a la tierra, un alma,
una obra a la historia. Esto cuando se ha vivido, es decir, cuando
se ha luchado con la vida que pasa por la vida que se queda™>.
Ese es el axioma y la mdxima vital de la famosa inmortalidad
en el pensamiento unamuniano: “Obra de modo que merezcas
a tu propio juicio y a juicio de los demds la eternidad, que te
hagas insustituible, que no merezcas morir. O tal vez: obra como
si hubieses de morirte, pero para sobrevivir y eternizarte””®. En
Unamuno, la inmortalidad se logra a partir del merecimiento:
imerécete la fe! ;Merécete la eternidad! No radica en el hecho kan-
tiano de seguir poniendo a la razén como fundamento del obrar
en tanto mdxima universal, ;para qué? Al contrario, es el hacerse
cargo de si mismo en la medida que se vive trigicamente la exis-
tencia como modelo heroico de no abdicar ante el padecimiento.
Lastimosamente, algunos lectores de Unamuno han conside-
rado esta idea de la inmortalidad como una muestra desesperada
del mismo autor por tratar de explicar aquello que Platén habia

191 W. Nestl¢, Historia del espiritu griego desde Homero hasta Luciano (Barce-
lona: Ariel, 1995), 148.

192 Unamuno, Agonia, 17.

193 Unamuno, Del sentimiento, 231.
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planteado. Parece ser que desconocen las grandes diferencias entre
el filésofo griego y Unamuno. Mientras en Platén la bisqueda de
la inmortalidad del alma responde al hecho de evitar al maximo
lo proveniente del mundo sensible, en Unamuno la inmortalidad
debe partir esencialmente de alli: de las sombras, de la angustia, de
la desesperanza y de esa desertizacién en que el hombre se encuen-
tra. Si don Quijote se hace héroe del pensamiento es porque su
voluntad lo arrastra al obrar correctamente segtin su propia liber-
tad. Su estoicismo no es accidental ni mucho menos un agregado
a sus aventuras y viajes, es parte de aquello a lo que no se debe
renunciar y a lo intransferible. Si se renuncia a la vida sensible, a
la vida de los afectos, de las apetencias, del cuerpo y la carne y del
sentimiento trgico, se renuncia a la eternidad. Platén se eterniza
precisamente por sus propias contradicciones. Aquello antivital,
el eidos platdnico, se resuelve en el mundo del hombre que vive y
siente, del hombre de carne y hueso.

La mentalidad moderna y actual de lo dtil, de lo “a la mano”
y de existencia impropia —como dirfa Heidegger—, no aspira a
la inmortalidad. Y si no anhela dicha eternizacién entonces estd
condenada a su situacién, ya no trdgica de la vida, sino dramdtica,
en la que decide su situacién o circunstancia, como lo creeria Or-
tega y Gasset. La vida trdgica, para Unamuno, pertenece mds bien
al destino establecido por los dioses, como le sucede a Edipo (su
tragedia no es haber descifrado el enigma de la esfinge, sino més
bien no haber descifrado el enigma de si mismo; por eso, Edipo
se arranca sus ojos y decide vivir ciego). Esta es, pues, la situacién
tragica de los contrarios. Se decide vivir dramdticamente sometido
a razones o se decide vivir trdgicamente esperando merecerse la fe
y, por ende, la inmortalidad. Este serd el enigma de los contrarios
en el hombre de carne y hueso: ser finito y temporal, pero al mis-
mo tiempo tener “hambre y sed de eternidad y de inmortalidad”.
Esa es la invitacién unamuniana: “No anhelar ‘locamente la in-
mortalidad’ es la suprema pereza, la cual es el origen de todos los
males™ .

Con esta idea de inmortalidad, Unamuno confirma esa gran
preocupacion que atormenta a los hombres: la cuestién de saber

194 Unamuno, Del sentimiento, 132.
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qué ha de ser la conciencia, la mia, la tuya y la de después de que
cada uno muera. Y lo confirma no en términos de un sistema exis-
tencial o vital, sino para revelar cémo el hombre tiene hambre de
divinidad, de Dios mismo.

En pocas palabras, los hombres filosofan, como dird Unamu-
no, para poder no solo razonar estructuras abstractas, que de por si
son vanas, sino porque “[sJolo queremos saber de dénde venimos,
para mejor poder averiguar adénde vamos”. Mds atin, ese filosofar
también es pura lucha, puro combate, pura agonia, pues si toda fi-
losofia se aparta de la vida, entonces se convierte en banalidad in-
telectual. Asi lo expresa el filésofo: “No quiero morirme del todo,
y quiero saber si he de morirme o no definitivamente”’. Como
dirfa Unamuno, citando a Kierkegaard, “es que si es terrible la
idea de la mortalidad del alma; pero no menos terrible es la de su
inmortalidad'®®. Por lo tanto, hablar de inmortalidad es hablar no
en términos trascendentales, sino en términos de la inmanencia.

Cabe aclarar lo anterior para no dejar duda de que si se puede
llegar, segin Unamuno, a la inmortalidad. La eternidad se trata
no de un mds alld de la persona, sino del mds acd de la historia e
intrahistoria que nuestros péstumos narrardn de nosotros, de estos
hombres del pasado, de lo que fuimos y de aquello que atin queda
de nosotros. Dice Unamuno en su texto Niebla: “Cuando mori-
mos nos da la muerte media vuelta en nuestra 6rbita y empezamos
la marcha hacia atrés, hacia el pasado, hacia lo que fue"’.

5. Conclusiones

Ante el pensamiento unamuniano bien podia preguntarse el lector
ante quién estamos, ante el poeta, el literato, el filésofo. Lo cierto
es que lo que no puede explicar la filosofia o la ciencia lo hace
la literatura con otras palabras. Unamuno se definié a si mismo
como poeta: “al morir quisiera que dijesen de mi: jfue todo un
poetal”?®

195 Unamuno, Del sentimiento, 24.

196 Unamuno, Del sentimiento, 79.

197 Miguel de Unamuno, Niebla (Londres: Harrap, 1976), 68.
198 Adolfo Alas, Epistolario a Clarin (Madrid: Escorial, 1941), 83.
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Su pensamiento poético es excepcional y su indole de poeta
queda patente en todos sus escritos, pues en ellos se nota el esfuerzo
estético que capta y crea las multiples posibilidades para explicar la
vida del hombre y de si mismo. Cuando el hombre no encuentra
las palabras para tratar de explicar lo indecible e inexplicable de
la vida, se encuentra con la poesia. Unamuno es el poeta que nos
introduce en un mundo de conflicto e insatisfaccién, un mundo
de aspiraciones que, aunque inalcanzables, se nutren de esperanza
(no en términos cristianos o griegos, sino en términos de fe en si
mismo como afirmacién frente a este mundo banal y pasajero, es
decir, como la continuidad de ascenso del mismo Sisifo).
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El hombre ante la extrana idea de vivir
sin Dios: el nihilismo y la muerte

de Dios*

César Augusto Ramirez Giraldo™*

1. Introduccién

El ser humano descubre en su ser, y en las experiencias que vive,
un impulso, una tensién hacia algo que estd mds alld de si mismo y
de lo que el mundo puede darle. Este impulso, esta tensién, es una
via que lo puede conducir al descubrimiento de Dios; al menos
a reconocer en su ser una apertura hacia la trascendencia. Razén
tenia Pedro Lépez Garcia'” cuando, en un congreso sobre la fe, en
la Didcesis de Albacete (Espana), se preguntaba por cémo todos
los indicios se concentran en el drama de la finitud que vive el ser
humano. El ser humano tiene deseos ilimitados de infinito, ansia
la perfeccién y su sentido de vida, la belleza, el amor, la libertad y

199 Pedro Lépez Garcia, Congreso de la fe. Recuperado de https://es.calameo.
com/read/0008780684f5f4608dfdd.

*  Este capitulo hace parte del proyecto de investigacién Nihilismo hoy.
Una aproximacién a los alcances y efectos del nihilismo en el pensamien-
to y cultura del hombre contempordneo. Radicado: 735A-12/10-42,
Grupo Epimeleia.

Doctor en Filosofia de la Universidad Pontificia Bolivariana. Magister
en Teologfa de La UPB. Doctor en teologia UPB. Docente investigador
titular Facultad de Filosofia UPB. Investigador grupo Epimeleia. Miem-
bro de la Sociedad Colombiana de Filosoffa. ORCID: 0000-0001-8093-

1080. Correo electrénico: cesar.ramirez@upb.edu.co

*k

125


mailto:cesar.ramirez@upb.edu.co

Los alcances y efectos del nihilismo en el pensamiento y la cultura del hombre contemporaneo

la felicidad, y, a la vez, experimenta que todas sus realizaciones son
finitas, limitadas, precarias, caducas, imperfectas, incompletas.
Asi las cosas, el hombre se pregunta: ;existe alguien perfecto, no
limitado, infinito, totalmente completo? ;Me puede sacar de esta
contradiccién? Si yo reconozco que mi ser es limitado y efimero,
sexistird algiin ser que tenga la plenitud de todas las perfecciones
y que pueda ser mi sostén y fundamento? ;Por qué la felicidad
me es tan necesaria y no puedo poseerla plenamente? Cuando el
ser humano se mira a si mismo en profundidad, puede leer en su
interior esta sed de infinito que lleva dentro y que lo empuja a ir
mis alld, hacia alguien que pueda colmarla. Quizd en el mundo
de ruido y de dispersién en el que vivimos no sea facil este “parar-
se” y “mirarse a si mismo en profundidad”; de ahi la importancia
de favorecer tiempos y lugares donde el hombre contempordneo
pueda tener esta experiencia.

En el ser humano hay un misterio que lo trasciende; es decir,
el hombre no se agota en sus cualidades fisico-bioldgicas ni en
sus necesidades fisioldgico-psicoldgicas. En él hay un “hambre”
insaciable de cumplimiento y de plenitud que ninguna realidad
de este mundo puede colmar. La emocién “ensalzante” ante la be-
lleza, la solidaridad humana incluso con riesgo de la propia vida,
la superacién del sinsentido de la muerte, la alegria experimentada
en el dolor, la capacidad de preguntar y buscar en la realidad, el
emerger de las preguntas decisivas de la vida, la basqueda apasio-
nada del bien y de la verdad, la capacidad y la decisién de per-
donar, la pregunta por Alguien que esté mds alld de todo cuanto
existe, la contemplacién de la naturaleza, la autoconciencia de si
mismo, el sentimiento maduro de culpa y la libertad, entre otros,
son signos evidentes de que en el hombre hay un misterio que lo
trasciende. La experiencia de este anhelo profundo, de esta ham-
bre de plenitud, es descrita magistralmente por Francis S. Collins:

En mi primera adolescencia tuve momentos ocasionales en que
sent{ un anhelo por algo exterior a mi, a menudo asociado con
la belleza de la naturaleza o una experiencia musical particular-
mente profunda. Cuando tenfa como diez afios, recuerdo haber
sido transportado por la experiencia de ver a través de un tele-
scopio que un astrénomo aficionado colocé en un campo alto

en nuestra granja, cuando tuve la sensacién de la vastedad del
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universo y vi los criteres de la luna y la maravillosamente didfa-
na luz de las Pléyades. A los quince, recuerdo una Nochebuena
en que el contrapunto de un hermoso villancico de Navidad se
elevaba dulce y verdadero sobre la melodia més familiar, dejdn-
dome con una sensacién de inesperado sobrecogimiento y un
anhelo por algo que no podia nombrar*®.

El ser humano observa que existen realidades que él no puede
darse a si mismo, solo las puede recibir como don: el venir a la
existencia, que alguien te ame, el mantenerte en la vida... para
seguir viviendo, necesitas alimentarte con algo que no estd en ti,
sino que viene de fuera de ti (luego, en ti no estd el fundamento
de seguir en la vida, pues si dejas de comer te mueres). Estas ex-
periencias ponen de manifiesto hasta qué punto el ser humano
depende de seres que no son él: del alimento (de los frutos del pla-
neta: agua, vegetales, animales), de las relaciones (para venir a la
vida, para ser protegido en la infancia, para vivir con sentido...).
Mis adn, hay situaciones en las que nosotros no tenemos ningtin
poder ni control: ser perdonados por nuestras faltas, transformar
el mal en bien, cambiar la oscuridad de la muerte en vida.

Podemos entonces sefialar que en el ser humano hay una
dimensién de trascendencia, un impulso hacia alguien en quien
descansar plenamente, una tension por ir mds alld de si mismo y
de lo que este mundo puede ofrecer: el vacio y la insatisfaccién
que vive la persona humana no se sacia con ningtn agua. Luego,
la pregunta por Dios —el desearlo, buscarlo y poder encontrar-
lo— es legitima y razonable. Que Dios exista no contradice el ser
del hombre y sus anhelos mds profundos; mds ain, su existencia
colma de plenitud al ser humano. En el ser del hombre vemos se-
fiales, indicios, huellas que indican la posibilidad de la existencia
de Dios; en el hombre se devela un camino, una via que conduce
al misterio, tal como lo recalca Pedro Lépez Garcia®'.

200 Francis S. Collins, E/ Lenguaje de Dios. Recuperado de http://www.disci-
pulomisionero.com/detalle.php?id=MjU2NA.

201 Pedro Lépez Garcia, Creer es razonable: el didlogo fe y cultura. Recuperado
de https://es.calameo.com/read/0008780684f5f4608dfdd.
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2. Sobre la muerte de Dios y el nihilismo

La idea de la existencia de Dios supone una reflexion en la que
incluso la idea de la duda tiene cabida en el 4mbito de la fe. Ya
lo deja claro Lépez Garcia cuando habla acerca de la duda de la
existencia de Dios:

Nos lleva a pensar que el estar cerca de la trascendencia sin po-
der penetrar en ella es el punto de partida de nuestra dramdtica
condicién humana: el hombre se presenta como un ser deseoso
de un deseo inalcanzable, de un deseo insaciable, siempre insu-
ficiente, un extremo, una orilla siempre necia, siempre imposi-
ble, inevitablemente lejana a nosotros. Dios es negatividad, es lo
otro que no soy yo, lo otro inalcanzable, impenetrable y que sin
embargo es presencia inmévil y es el origen de la caida: por ser
un Dios lejano y distinto de los hombres202.

A lo largo de la historia, muchos son los que se han pregunta-
do acerca del misterio de Dios: fildsofos, escritores, cientificos...
cada uno con una concepcién distinta, pero infortunadamente
han llegado a la misma conclusién: es un misterio inalcanzable
para la mente y la razén humanas. Para Schopenhauer, Dios es
creador de un mundo atormentado. La negacién de Dios es la
negaci6én del hombre, se trata de un hombre desamparado, solo,
que ha perdido a su creador, que no tiene una divinidad. Sin Dios,
aparece un vacio metafisico... segin Hélderlin, estar solo y sin
dioses es la muerte.

Para Nietzsche, la vida es un sinsentido y de ahi se desprende
la inevitabilidad del nihilismo. El nihilismo acompana a Dios y a
su muerte como la noche al dia. El nihilismo estd ahi donde todo
sentido estd ausente. Con la muerte de Dios, ha muerto también
irremediablemente el sentido. Los falsos ideales —los valores del
mundo occidental, la verdad, la filosofia, la ciencia, la moral, la
religion— son los que hay que dejar atrds. La propuesta de Nietzs-
che radica en superar el nihilismo y transformar los viejos valores
en otros nuevos. La muerte de Dios afirma la verdad de la finitud

202 Pedro Lépez Garcia, Creer es razonable.
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en la totalidad divina, es la dimensién vélida del ateismo huma-
nista, la pretensién de afirmar al hombre a costa de la muerte de
Dios.

Asi aparece el dilema entre lo bueno y lo malo:

Los buenos os ensefiaron falsas costas y seguridades falsas; nacis-
teis y fuisteis puestos a salvo en mentiras de los buenos. Todo ha
sido engafioso y escondido hasta el fondo por los buenos. Pero
el que descubrié el pais “hombre”, descubrié también el pais
“futuro de los hombres”. jAhora debéis serme esforzados y pa-
cientes marineros! Caminadme erguidos a tiempo, oh hermanos
mios, aprended a caminar erguidos. La mar estd tempestuosa:
todo estd en la mar. jAnimo! jArribal ;Viejos corazones marine-
ros! jQué patria! {Nuestro timén quiere ir a donde estd el pais
de nuestros hijos! {Nuestro gran anhelo se lanza por alli, mds

impetuoso que la mar!*%.

Al decir Nietzsche “Dios ha muerto”, propone la muerte de
los viejos valores, la vieja metafisica. Mediante el nihilismo, Niet-
zsche presenta una instauracién de nuevos valores; el nihilismo es
la disposicién de un nuevo modo de valorar, representa la desva-
lorizacién de todos los valores. Los mismos hombres son asesinos,
han matado a Dios, pero no saben lo que han hecho. Esta incons-
ciencia impide a los hombres darse cuenta de las consecuencias de
tal accién.

La proposicién “Dios ha muerto” nos abisma en lo sinsenti-
do. Lo que ha muerto o estd en trance de morir no es Dios mismo,
sino la fe del hombre en él. En el “Dios ha muerto” opera una
sintesis entre el concepto de Dios y el hombre y su historia, su
pasado y su futuro. En esta medida, Dios no es ya, como antes,
una fuerza viva, presente y operante en la vida de los hombres.
Nietzsche entiende la “muerte de Dios” como un acontecimiento
histérico, algo que les ha acontecido a los hombres con relaciéon
a Dios. Vivimos en un mundo histérico y cultural del que Dios
estd en buena parte ausente. Nietzsche se opone a la fe religiosa,

203 Federico Nietzsche, Asi hablé Zaratustra. De las tablas. Viejas y nuevas
(Madrid: Edaf, 1969), 28.
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pero todavia mds a la “increencia banal”. La “muerte de Dios” es,
literalmente, un acontecimiento.

Hist6ricamente, pues, para Nietzsche “Dios ha muerto”. El
més importante de los acontecimientos mds recientes, el hecho
de que Dios haya muerto, significa que la fe en el Dios cristiano
se ha vuelto in-creible. Decir que “Dios ha muerto”, en sentido
metafisico, quiere decir —como ha subrayado Heidegger— que
Dios muere a la luz de la inversién de la metafisica. Si “Dios ha
muerto’, entonces la metafisica se ha desmoronado. Esto nos lleva
a pensar que el mundo metafisico, en su conjunto y fundamento,
ha perdido su antigua vigencia. Heidegger entiende por metafisica
la verdad del ente en su totalidad; es decir, con la muerte de Dios
se hunde en la nada la verdad del ente en su totalidad.

La metafisica no solo es el dmbito histérico en el que se plan-
tea filos6ficamente la cuestién de Dios, sino también, y a la vez,
la cuestién de la verdad, el valor, la moralidad, la libertad, el sen-
tido, la razén o sinrazén de todo. Si, pues, “Dios ha muerto”, si
el mundo metafisico se ha desmoronado, se ha hundido, también
se ha hundido todo lo que recibia de él, toda su fundamentacién
(es decir, todo el sistema de valores e ideales de la cultura occiden-
tal... en otras palabras, se pierde todo fundamento).

Para Nietzsche, la muerte de Dios es condicién necesaria,
aunque insuficiente, para una nueva era, la del hombre creador
que afirma la inocencia del devenir y el eterno retorno contra toda
interpretacién teleolégica de la historia. Dios es la base de la on-
tologia y de la epistemologia occidental, de la jerarquizacién cris-
tiana de los valores, de la fe en la verdad y en la razén a partir del
sentido de la vida. Los valores no existen como entidades objeti-
vas, sino que son, mds bien, creaciones de la subjetividad humana,
que, en ultima instancia, se subordinan a la voluntad de poder.
Los valores son predicados del ser puestos por la razén, principios
regulativos y prejuicios sociales que tendemos a hacer constitu-
tivos de la realidad. Por ello, Nietzsche proyecta la voluntad de
poder como estructura determinante de las actuaciones humanas.
Nietzsche también se opone a la moral.

Si la moral exige a Dios, entonces para acabar con la moral
hay que acabar también con Dios. Dado esto, Nietzsche propugna
por un nuevo tipo de moral aristicrata, creadora, la moralidad
del hombre fuerte que no conoce normas ni prohibiciones. De
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alli que Nietzsche desprecie toda la moralidad basada en la anti-
gua metafisica y busque oponer el hombre creador, mds alld de la
moral, al Dios de la ontologia cristiana; de ahi la necesidad de la
transmutacion de los valores, la recreacién del bien y el mal que se
convierten en lo bueno y malo para el humano.

El viejo simbolo del demiurgo se torna aqui en creatividad,
en cuanto capacidad de definir, evaluar y afirmar sin restriccion
alguna. No se trata, entonces, de que el hombre sea libre en el
marco de la creacién divina ya dada, sino de ver al Dios creador
como una etapa superada en la toma de conciencia, de darle valor
a la razén. No solo es que sea Dios el origen de lo que nosotros
consideramos como bien y mal —puesto que estos en si mismos
no existen—, sino que Nietzsche radicaliza la imagen sombria de
Dios y la califica negativamente como antivida, sinsentido, “la
gran mentira’ que nos hace responsables.

La pretensién de Nietzsche es absolutizar al hombre como
creador que suple a Dios, pero el hombre como tal tiene que
transfigurarse. El nuevo modo de valorar exige un tipo mejor de
hombre. Solo el superhombre logra regirse por la voluntad de po-
der, afirmar el cardcter gratuito y el absurdo de la existencia. Por
eso €l soporta el pensamiento del eterno retorno.

Nietzsche concibe al hombre como creador de valores: es el
hombre quien impone a voluntad su sentido sobre las cosas. La
creatividad, asi entendida, lleva consigo la exclusién de Dios, ante
todo porque el hombre ha de ser la tinica medida de sus creacio-
nes. Dios, en cambio, desborda toda medida humana. Nietzsche
sabe que el hombre no podrd jamds convertirse en Dios, pero al
menos puede llegar a ser un hombre nuevo, superior, distinto.

Quiz4 para Nietzsche la “muerte de Dios” sea el comienzo de
una nueva etapa de la historia; ha llegado para el hombre el mo-
mento de poner manos a la obra. Hay que hacer de la “muerte de
Dios” un renunciamiento grandioso y una continua victoria sobre
nosotros mismos; hay que corresponder a la grandeza de ese acto y
convertirnos en hombres liberados, a los que nada estd prohibido;
hay que arriesgarse a volar y navegar més lejos que nunca. La con-
secuencia de aquella muerte no tiene nada de triste ni de sombria.

La vida del hombre es la visién de Dios, pero Nietzsche sos-
tiene lo contrario. Por eso niega a Dios, a pesar de tener conciencia
de que el hombre no puede vivir sin él. La muerte de Dios es una
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prueba de fuerza para la voluntad humana. Aunque dolorosa, esta
muerte es necesaria para que viva el hombre. La vida del hombre
solo es auténtica a condicién de matar a Dios. Nihilismo y muerte
de Dios son en el fondo el mismo acontecimiento. El nihilismo es
el aspecto reactivo y pasivo de una decadencia, el de la muerte de
Dios que lleva consigo el derrumbe de la ética y el vacio de los va-
lores y el relativismo de las perspectivas que culminan en el “Todo
vale, nada vale” (siempre en funcién de los intereses personales o
colectivos).

Si “Dios ha muerto”, si el mundo suprasensible se ha desmo-
ronado, entonces no queda nada en que apoyarse ni hacia donde
orientarse. Esa nada significa aqui ausencia de Dios y del mundo
suprasensible. El nihilismo es la desvalorizacién de todos los va-
lores.

La humanidad habia comprendido, hasta ahora, la existencia
encaminada en un sistema de valores y sentidos en que tanto el
hombre como el mundo encontraban un puesto bien definido.
El horizonte de este sistema estaba fundado en la actitud religiosa
o metafisica de la trascendencia, para la que Dios era la verdad,
el valor y el sentido, y por lo mismo su fundamento. El hombre
nihilista, por el contrario, es aquel que se mueve en la actitud del
“Todo es en vano”; un hombre que piensa que la existencia no
tiene sentido; un hombre que no soporta y aprueba el mundo
real gracias a su fe en el ideal, sino que juzga contrariamente que
el mundo, tal como es, no deberifa existir, y el mundo tal como
deberia ser no existe. En el nihilismo desaparece el mundo verda-
dero, entendido por Nietzsche como el mundo suprasensible de la
metafisica, en contraposicién al mundo sensible, que se convierte
en el mundo aparente. Al desaparecer el mundo verdadero, des-
aparece también con él su contrapunto, el mundo aparente, y asi
queda el Gnico mundo posible, este mundo tal cual es y existe.
Desaparece también la negacién del mundo suprasensible y surge
la afirmacién de este mundo, el mundo espacio-temporal del de-
venir y de la vida, como el Gnico mundo verdadero.

Nietzsche deja abierto el camino para nuestra argumentacién
al mostrarnos que la “muerte de Dios” es el derrumbamiento del
mundo metafisico, que el nihilismo representa la desvalorizacién
de todos los valores. El eterno retorno es el intento de superar el
nihilismo, confiriendo al devenir el caricter del ser. La voluntad
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de poder es la esencia de toda la realidad y la transvaloracién cons-
tituye el intento de transformacién de todos los valores desde el
criterio de la voluntad de poder. Todo esto constituye la inversion
de la metafisica, lo que nos lleva a la nocién del ser en el devenir,
pensar lo ente con relacién al ser, aquello en lo cual lo ente en-
cuentra su existencia.

Se puede dar una doble interpretacién acerca del nihilismo y
la subsecuente muerte de Dios. La primera gira en torno al sentido
metafisico de la muerte de Dios y la segunda presenta el sentido
positivo de ese acontecimiento como liberador del hombre. Am-
bos sentidos se corresponden reciprocamente. Solo por el cardcter
metafisico de la muerte de Dios puede la nada nihilista entrar en
la historia. Entonces el hombre estd a solas consigo mismo, des-
amparado, entregado a una historia sin Dios. En esta condicién,
la existencia se reconoce como fundamentalmente absurda: es la
noche del mundo la que se presenta ante nosotros, la nada de
nuestro ser. Es la nada anonadada, que siembra el desasosiego por
la falta de sentido (la hora més terrible y sombria de la muerte de
Dios). En la necesidad de superar esta nada, Nietzsche postula la
nocién de voluntad de poder y el proyecto del superhombre. Este
tltimo es el que afirma la nada del mundo en su forma mads extre-
ma: el eterno retorno.

Nietzsche propone en estos conceptos la superacién de la
muerte de Dios solo de manera teérica. Pero jesta superacion
también llega a darse de manera histérica y prictica? ;Veremos
nosotros la luz del superhombre o estamos confinados al mundo
de sombras que emana el cuerpo de la muerte de Dios?

3. Nihilismo y posmodernidad

Uno de los sintomas sociales que se hace mds evidente en esta
época, denominada por muchos “posmodernidad”, es la pérdida
del sentido de la vida con el que se enfrenta el hombre. Pérdida
del sentido que surge como consecuencia del vacio existencial en
que cae el ser humano cuando pierde la capacidad de significar
su vida y encaminarse hacia su propia humanizacién. Si bien este
sintoma es, en parte, fruto del proceso de personalizacién que ha
llevado al sujeto a caer en un individualismo hedonista en el que
ha perdido la capacidad de significar al otro en las relaciones vy,

133



Los alcances y efectos del nihilismo en el pensamiento y la cultura del hombre contemporaneo

por ende, significarse a él mismo, podria decirse que uno de los
antecedentes se remonta al nihilismo cldsico nietzscheano en que
se proclama la “muerte de Dios” como la pérdida de vigencia de la
realidad suprasensible y de sus valores correspondientes sobre los
que estaba fundamentada la existencia humana (hecho que termi-
na por desencadenar el vacio y sinsentido de la misma).

Nietzsche introduce el término “nihilismo europeo” o “ni-
hilismo cldsico” al hacer una lectura de su época y concluir que
todos aquellos postulados en los que se fundamentaba la historia
de Occidente habian entrado en un proceso de decadencia e ines-
tabilidad, de modo que todo lo que hasta el momento le daba
sentido a la existencia humana se fue derrumbando a causa del
desarrollo de la razén y las ciencias positivas.

La historia de la que ¢l habla es la del cristianismo y todo su
sistema de valores. Es el ocaso de la fe en el Dios cristiano como
entidad suprasensible sobre la cual se fundamentaron los valores,
los principios, las normas y los ideales del hombre a lo largo del
acontecer histérico occidental® (realidad trascendente que se
convirtié en el fin de la existencia humana en el transcurso de los,
hasta entonces, diecinueve siglos de existencia del cristianismo).

En efecto, para Nietzsche el nihilismo es el proceso por cual el
dominio de la realidad suprasensible (Dios) pierde vigencia y deja
de ser el centro rector de la existencia —“;Dios ha muerto!”—,
hecho que termina por desencadenar la pérdida de sentido de la
misma. As{ plantea que, como la idea del Dios cristiano desapare-
ce, asi mismo deben desaparecer los valores vigentes hasta el mo-
mento, pues pierden su fuente de emanacién y, por ende, la ousia
que los caracterizaba.

De alli que se proponga la necesidad de dar otro paso mis en
este proceso “inmanentista” sobre la condicién humana y sugiera
la “transvaloracién de los valores” validos hasta el momento, es
decir, la erradicacién del sistema occidental de valores fundamen-
tado en la religién, la moral y la filosofia, y la creacién de otros
nuevos®”. Asimismo, indica que, para que dicha transvaloracién
de los valores se dé, es esencial contar con un nuevo principio que

204 Heidegger, Nietzsche II (Barcelona: Destino, 2000), 42.
205 Heidegger, Nietzsche 11, 42.
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sirva como lugar determinante, como norma totalizante desde la
cual se cimente el nuevo sistema de valores. Es aqui donde aparece
la idea del “superhombre”.

Si se habla de la muerte o inexistencia de una realidad supra-
sensible que estd mds alld del hombre, ese nuevo principio que
ha de servir como fundamento de la existencia humana no pue-
de ser otro que el mismo hombre, pero no uno cualquiera, sino
un “superhombre” comprendido desde la madxima expresion de
la naturaleza humana que, para Nietzsche, no es otra cosa que la
“voluntad de poder”: “todo ente, en la medida en que es y es tal
como es, es: voluntad de poder”.

El superhombre es aquel que vive en absoluta coherencia con
su ser, es aquel que estd en una constante busqueda del poder
permanente y ascendente —pues de lo contrario no serfa tal—.
Asi, el poder se convierte en el valor supremo sobre el cual se con-
figurard la nueva escala de valores; en esta medida, se denominara
valor a todo aquello que cumpla con la voluntad de poder y la
potencie. En palabras de Heidegger, “[e]l superhombre deja detrds
de si al hombre de los valores vélidos hasta el momento, pasa por
encima de ¢l y traslada toda la justificacién de todos los derechos
y la posicién de todos los valores al ejercicio del puro poder™?.

Pero ;a qué se refiere Nietzsche cuando habla de “voluntad
de poder”? Si bien para Heidegger este postulado se presta fécil-
mente para equivocos en la medida que Nietzsche lo deja abierto
como “fuerza” vital del ente, para Kiing hace alusién a “la fuerza
(poder) de la vida y su evolucidn; la lucha por la existencia, en la
que solo sobreviven los mds fuertes; eleccién y seleccién de los
mis capacitados™®, y lo relaciona con la influencia que las teorias
darwinistas pudieron haber tenido sobre el autor. Nietzsche ter-
mina por establecer la medida del superhombre como meta supre-
ma de la existencia humana, desplazando toda metafisica —como
fundamento de verdades absolutas— a lo meramente tangible e
inmanente y, como consecuencia, fundando las bases de uno de

206 Heidegger, Nietzsche I, 37.
207 Heidegger, Nietzsche 11, 42.
208 Hans Kiing, ;Existe Dios?, 2.2 ed. (Madrid: Cristiandad, 1979), 87.
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los mayores fenémenos que caracterizardn la época posmoderna:
el vacio existencial y su consecuente pérdida del sentido de la vida.

Heidegger ha sido considerado por muchos como uno de los
mds precisos y sustanciales intérpretes de Nietzsche. En su obra
Caminos de bosque, que retine un conjunto de conferencias y lec-
ciones, se aventura a enfrentar grandes fenémenos filoséficos como
el origen de la obra de arte, el concepto de experiencia en Hegel,
la sentencia de Anaximandro, etc. También alli hace una interpre-
tacién profunda de la frase de Nietzsche “Dios ha muerto”. Esta
proposicién, cargada de ambigiiedades, Heidegger la aborda des-
de la experiencia metafisica-estética que habia promulgado en su
sistema filoséfico. No por ello se entiende que tal interpretacion
luzca distante de los anhelos deconstructivistas de Nietzsche. Tal
vez ambos planteamientos caminan en una misma direccién. Por
un lado, la promulgacién de la muerte de Dios es una plataforma
para un nuevo abordaje de la metafisica de la mano del nihilismo,
y; por otro lado, se habla del develamiento del ser de lo ente a par-
tir del ocaso mds intenso del mundo trascendente-ideal.

La famosa frase “Dios ha muerto” inaugura lo que se entiende
hoy como “giro metafisico”. Con Nietzsche, la metafisica se per-
vierte y desnaturaliza (asi lo sugiere Heidegger en su texto); con
él, la metafisica empieza a ser observada desde otra perspectiva.
El giro consiste en mirar lo suprasensible desde la tierra y en la
tierra. Ya no se trata de que la metafisica tome el nombre de un
pensador, sino, mejor, de que se asuma desde su verdad. Es preciso
que la metafisica se exprese desde su verdad mds esencial: “Volver
a pensar la metafisica de Nietzsche se convierte en una meditacién
sobre la situacién y el lugar del hombre actual, cuyo destino, en
lo tocante a la verdad, ha sido escasamente entendido todavia”?®.
La tradicién “epocal” ha dejado al margen de la interpretacién
histérica del hombre el movimiento nihilista.

Solo se puede entender la historia de Occidente desde la me-
tafisica del nihilismo como un movimiento vertiginoso que subya-
ce a la mdscara de las generaciones. La historia ha dejado rezagada,
entonces, la posibilidad de una “ontologia de la historia”. Heide-
gger sugiere que todo pensar desde Nietzsche es una onto-logia y

209 Heidegger, Nietzsche 11, 158.
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la historia de Occidente no es otra cosa que un ocultamiento m4s
del ser de lo ente bajo el sofisma del tiempo lineal. La tarea apre-
miante es que el pensamiento no presuma desde juicios positivis-
tas. Saber “ver” el acontecer del ser en la historia, desde el espacio
del “nihilismo”, es constatar desde la muerte de Dios el declive
apremiante del tiempo vy, tras él, el conjunto de la humanidad.
“La frase de Nietzsche ‘Dios ha muerto’ nombra el destino de dos
milenios de historia occidental™'’. En su obra La gaya ciencia, en
el capitulo del loco, Nietzsche se pregunta: “;no le llega al hombre
aun el olor de la putrefaccion divina?”. Esto sugiere de entrada el
olvido de la metafisica.

Hablar de la historia del “hombre” es hablar en esencia de la
expresién y la certeza mds profunda que alberga el nihilismo (este
ultimo, entendido como negacidn, es coherente con el abandono,
el asesinato de los dioses y la negacién de los supremos valores tan
evidente en el fin de la modernidad). De este modo, el altar de los
templos y las comunidades eclesiales son las tumbas de lo divino,
porque siguiendo la analogfa del “mito de la caverna”, estas ins-
tituciones se expresan desde lo mds 16brego y profundo; desde la
oscuridad hablan de la luz y no han podido percatarse de la putre-
faccién. Es imposible hablar de la luz sin nunca haberse liberado
de las cadenas de las sombras.

Esto cobra mayor vigor cuando se subraya la afirmacién de
Heidegger: “la frase ‘Dios ha muerto’ significa que el mundo su-
prasensible ha perdido su fuerza efectiva”*'!. De ahi que se diga
que esa pérdida ha sido un fenémeno lento que ha transcurrido
bajo la mdscara del tiempo. De ahi también que el nihilismo sea
el movimiento fundamental de la historia de Occidente: “el nihi-
lismo es un movimiento histérico, no cualquier opinién o doctri-
na sostenida por cualquier persona’*'?. Es un fenémeno colectivo
que hace parte de la humanidad. Esto es una critica severa de
Heidegger a los movimientos que promulgan un nihilismo subje-
tivo, ademds de a los sujetos que se hacen llamar “ateos” o0 “nega-

210 Heidegger, Nietzsche 11, 160.
211 Heidegger, Nietzsche 11, 162.
212 Heidegger, Nietzsche 11, 163.
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dores de Dios” (eso es simplemente estupidez que se muestra de
un modo patético).

De este modo, se entiende que la critica de Nietzsche no
se dirige especificamente al Dios cristiano o de algin otro mo-
vimiento religioso, sino al malestar que acaece en el interior del
hombre mismo; “le interesa a Nietzsche, concretamente, la medi-
tacion que reflexiona sobre lo que ha ocurrido ya con la verdad del
mundo suprasensible y su relacién con la esencia del hombre™*'.
La religién es la manipulacién de la esencia de la “verdad” desde
las sombras. La “cultura”, desde sus componentes bésicos, profana
la metafisica desde la manipulacién moral. La utopia del progreso
histérico que ofrece la cultura moderna ha sustituido al anhelo de
lo divino que alberga el hombre en la espontaneidad del corazén.
Solo cuando los fantasmas de las civilizaciones se anulan es posible
que se desarrolle la metafisica. Esto hace pensar, desde Nietzsche,
en lo oscura y engafiosa que ha sido la historia.

La supuesta ambigiiedad surge, entonces, cuando Heidegger
afirma que “el dmbito para la esencia y el acontecimiento del nihi-
lismo es la propia metafisica™'. Esa ambigiiedad es salvaguardada
cuando se inserta en este movimiento el develamiento del ser de la
propuesta heideggeriana. El nihilismo es un camino que estd en la
metafisica. No se pueden confundir las manifestaciones nihilistas
con la esencia del mismo nihilismo. El nihilismo no es otra cosa
que la pérdida de valor de los valores supremos en la historia*”.
Que los valores supremos se desvaloricen significa que el mundo
perfecto e ideal propuesto por Platén ya no tiene asidero en este
plano de apariencia que nombramos “real”. Este es, asi, el sintoma
mis preciso de la decadencia de lo humano.

Esa decadencia es la que legaliza el nihilismo. El hombre tien-
de a instaurar, entonces, nuevos valores alli en el espacio vacio de
los valores ya abdicados. Esto es lo que llaman “transvaloracién de
todos los valores™: “Nietzsche entiende por nihilismo la desvalori-
zacién de los valores hasta ahora supremos. Pero al mismo tiempo
afirma el nihilismo en el sentido de transvaloracién de todos los

213 Heidegger, Nietzsche 11, 164.
214 Heidegger, Nietzsche 11, 165.
215 Heidegger, Nietzsche 11, 166.
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valores anteriores. Por eso, el nombre nihilismo conserva una po-
livalencia de significado y, desde un punto de vista extremo, es en
todo caso ambiguo”*'®.

El mundo, asi, yace carente de valores. La tarea del nihilismo
completo es eliminar perfectamente el lugar de los valores, tam-
bién del 4mbito de lo suprasensible, y ubicar los nuevos valores de
otra forma; esta es la perfeccion de la transvaloracién dada desde
el nihilismo. El valor, en este caso, parece no estar dirigido en
un sentido moral, sino, mejor, en un sentido de “significado”. Al
Nietzsche abocar su sistema hacia terrenos que atanen a la ver-
dad, se puede hablar de la importancia de la palabra para decir la
verdad. En este caso, si el nihilismo se presenta no como un acto
carente de palabras, sino como pura accién, se estd hablando del
cardcter extralingiiistico de tal movimiento.

El problema es que el valor carga una sombra tras su defini-
cién; por ello, Heidegger afirma, frente a la dificultad de definir
tal término, lo siguiente: “dicha indefinicién, a su vez, estd en
paralelo con la oscuridad del origen de la esencia del valor en el
ser”?"”. El valor es punto de vista, visién que domina todo ser vivo.
Los puntos de vista son decadentes.

Nietzsche ubica la esencia del valor bajo el techo del deve-
nir. Y este dltimo es “voluntad de poder”, fuerza que caracteriza
la vida, “la vida se fundamenta en el devenir como voluntad de
poder”8. Ese poder se presenta como fin. El nihilismo se apoya
en esta ansia para fundamentar el anhelo de la transvaloracién. La
voluntad de poder siempre quiere sobrepasar sus mismos limites.
Heidegger se refiere a la voluntad de poder de una manera muy
hermosa y dice, parafraseando el texto péstumo de Nietzsche: “la
voluntad de poder es la esencia mds intima del ser”*"’... de lo ente,
de lo mds universal que se da en la inmanencia. Esta voluntad de
poder se afirma desde el eterno retorno. Autores como Deleuze
consideran el eterno retorno como el afirmador del ser de la me-

216 Heidegger, Nietzsche 11, 167.
217 Heidegger, Nietzsche 11, 169.
218 Heidegger, Nietzsche 11, 172.
219 Heidegger, Nietzsche 11, 176.
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tafisica, del nihilismo y de la apertura de la voluntad de poder**.

La voluntad de poder inclina su fuerza hacia la conservacién de la
vida. Lo vivo es la posibilidad de la huida y a la misma vez del re-
greso al ser, entendido este como “la presencia constante”'. En el
fondo del arte descansa la libertad de la voluntad que se derrama
mds alld de si misma. “El arte vale mds que la verdad”.

Este sentido de la contemplacién y la creacién estética como
grados supremos de la voluntad tiene sus raices en la estética tras-
cendental propuesta por Schopenhauer. Lo novedoso en Nietzsche
es que dicha propuesta se convierte en una reflexién historicista
de una metafisica de la subjetividad, que ademads carga un “valor”.
Realmente, el considerar la voluntad como el ser de lo ente no es
una cuestién nada novedosa ni en Schopenhauer ni en Nietzsche.
Duns Scoto, san Agustin y Leibniz ya habian vislumbrado una
fuerza no racional poderosa que guiaba la sensibilidad humana;
en Agustin inclufa, ademds, el afuera del hombre (en términos
“estilisticos”, lo ente).

Por otro lado, la voluntad de poder se convierte en algo que
se entiende como “superacién del nihilismo; en efecto, la realidad
efectiva de lo efectivamente real, ahora experimentada de manera
expresa, la voluntad de poder, se convierte en origen y medida
de una nueva instauracién de valores”*. Esto es bello en la me-
dida en que esta comprensién “eleva’ al hombre hacia otros pa-
rdmetros. Cuando este elevamiento acontece, surge la figura del
transhombre o superhombre, “el pensamiento de Nietzsche que
piensa el trans-hombre, nace del pensamiento que piensa ontol6-
gicamente lo ente como ente”*?. El transhombre es el visionario
que en el nihilismo —y por medio de la voluntad de poder—
logra la transvaloracién. En medio de la oscuridad de la muerte
del mundo suprasensible, la figura del transhombre representa la
esperanza. Donde mueren todos los dioses es necesario que surja
el transhombre como instaurador del giro. Zaratustra representa
tal poder. Es el afirmador de la tierra y de la piel.

220 Deleuze sostiene esta idea en su texto Nietzsche.
221 Heidegger, Nietzsche 11, 178.
222 Heidegger, Nietzsche 11, 186.
223 Heidegger, Nietzsche 11, 188.
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De este modo, “la metafisica de la voluntad de poder serd
siempre una superacién del nihilismo”*. Esa superacién inclu-
yente no deja de lado la consideracién errénea de Dios como
méximo valor, sino que también transgrede los limites de esta 16-
gica. Nietzsche, en esta instancia, propone que los humanos han
sido los asesinos de Dios. Asi, la humanidad se convierte en la
exiliada: por medio de sus propias manos se ha abandonado a la
didspora del reino de lo suprasensible que moraba en la tierra. Por
eso, Heidegger dice en dos proposiciones fundamentales: 1) “La
tierra, como lugar de residencia de los hombres, estd desencadena-
da de su sol”® y 2) “Matar significa la eliminacién por parte del
hombre del mundo suprasensible que es en si. Este matar alude al
proceso en el que lo ente como tal no es exactamente aniquilado,
pero si se vuelve otro en su ser”*%.

Una vez mds, se puede vislumbrar que en el lenguaje del “va-
lor” estriba la muerte de la metafisica. No obstante, el nihilismo
se instaura en la historia como un nuevo lenguaje. Esa novedad
incursiona en la historia con violencia, sin que sea percibido su
movimiento. El nihilismo lucha para que el sol no deje su bri-
llo original. Es ademds la negacién del mismo pensamiento. Un
maestro espiritual contempordneo, llamado Osho, en su libro
Aqui y ahora, expone la idea del “pensamiento” como obstdculo
para acceder a los misterios mds hondos de la naturaleza. Esta idea
se conecta con la idea sugerida por Heidegger de la imposibilidad
de la visién “gracias” al pensamiento. “El pensar [...] no deja en
absoluto que el propio ser haga su aparicién, esto es, que alcance
la viveza de su esencia”®?. Tal vez exista una secreta contradiccién
entre los significados del pensamiento y la esencia de la verdad del
ser. Con certeza se entiende todo comienzo como un olvido. El ser
es, entonces, el gran olvidado en medio de las tinieblas.

El nihilismo es, pues, un tratar de arrinconar el ser hasta la
nada. Sin embargo, esa dicotomia entre ser y nada es una dicotomia
muy cientificista. Tal vez ese antagonismo ni siquiera exista, el ser y

224 Heidegger, Nietzsche 11, 192.
225 Heidegger, Nietzsche 11, 194.
226 Heidegger, Nietzsche 11, 194.
227 Heidegger, Nietzsche 11, 195.
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la nada son dmbitos de una misma realidad y de ahi que sus esencias

mds recénditas se confundan. De pronto, ante este aglomerado de

destellos lanzados por Heidegger ante la frase de Nietzsche “Dios
p 88

Ha muerto”, lo mds sensato sea afirmar, con él: “la metafisica seria

en su esencia el misterio impensado del propio ser”.

4. El nihilismo como humanismo

El nihilismo, en la posmodernidad, aparece cubierto por la mds-
cara de proceso histérico de transgresién, entendida no como acto
violento, sino como acto de perfeccién de la historia. El nihilis-
mo es un acontecer histérico, un hecho, un proceso. Asi lo sugie-
re Nietzsche en sus apuntes péstumos. La tradicién filoséfica se
ha aventurado a una tarea riesgosa, a saber, abordar el nihilismo
como doctrina. Esto abre nuevas disyuntivas en el proceso histé-
rico de la filosofia, ya que la propuesta nietzscheana apunta a un
proceso vital de negacién que es posible sentir en su grado méxi-
mo solo cuando se enfrenta el mundo como una plataforma dada,
que es posible trasegar desde la comprensién. En este sentido, el
nihilismo es una propuesta viva, existencial, donde la palabra es
amedrentada y el lenguaje adquiere otro sentido.

Un elemento a tener en cuenta es el fenémeno de la “morali-
dad”. Desde el inicio de sus argumentos, Nietzsche establece una
estrecha relacién entre los fenémenos del nihilismo y la morali-
dad. El nihilismo es un ir hacia senderos que atafien a la moral
humana. Entender el nihilismo como un sinsentido hace posible
abordar la moral como contrasentido; de ahi que Nietzsche afir-
me: “la moral era el gran remedio contra el nihilismo préctico y
teorético’**’. Esto se entiende en el momento en que la moral
instaura un monumento y una concepcién de la culpa y del mal.
La carga del pecado, en este sentido, actiia como carga creadora
de temores y fragilidad.

228 Heidegger, Nietzsche 11, 196.
229 Federico Nietzsche, EI nibilismo: escritos pdstumos, Librodot 10. Recupe-
rado de hetp://www.librodot.com.
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El eterno retorno se convierte en una vuelta a la desespera-
cién; asi lo afirma el mismo autor®. El problema es que la moral
mengua la intensidad de vivenciar la desesperacién en el retorno.
La moral occidental, con rostro decadente, hace odiar y despreciar
la voluntad de poder (entendida como don estético que mediante
el nihilismo afirma la transvaloracién). La moral ha acariciado con
ternura las voluntades débiles, cuyos poseedores son designados
por Nietzsche como “los mal dotados™'. Es la moral del resigna-
do, del contemplador de verdades metafisicas, del imposibilitado
para ser vidente de la verdad expresada mediante el nihilismo.

En el sentido anterior, Nietzsche expresa que los sacerdotes
son los comediantes de dios. Los mercaderes de lo supuesto sagra-
do. Los representantes de una entidad metafisica que ha sido pre-
sentada por la fibula de la historia de la filosofia como un terreno
opuesto a nuestro mundo, el mds alld de la luz, el metalenguaje,
la regién de lo celeste. De ahi que los sacerdotes conspiren en
contra del nihilismo y de su fuerza en la voluntad de poder: “Los
sacerdotes son los comediantes de cualquier cosa sobrehumana,
la cual tienen que hacer sensible, ya se trate de ideales, de dioses
o de salvadores: en eso estriba su profesién, a ello van destinados
sus instintos”*?. Esta idea asocia en su interior la unién intrinseca
entre los modelos culturales —como la religién, por ejemplo—y
la moral. Esta dltima es la que ha heredado la cultura y aparece
vigente en el fin de la modernidad; debe ser una moral, segin
la visidon nietzscheana, sometida al ocaso, a un ocultamiento sin
horizonte.

En contraposicién a la figura del sacerdote, Nietzsche presen-
ta la figura del artista. No el artista como lo entiende la cultura
occidental (aquel que ejecuta un arte determinado a la manera de
Wagner), sino el artista superhombre que se identifica con la ver-
dad. Una bella interpretacién que se hace del nihilismo en Niet-
zsche es la realizada por José Marfa Melero y Carmelo Blanco en
el articulo titulado “El nihilismo de Nietzsche”: “el arte entendi-
do como la buena voluntad de la apariencia. Es interesante tener

230 Nietzsche, E/ nibilismo, 11.
231 Nietzsche, E/ nibilismo, 12.
232 Nietzsche, El nibilismo, 14.
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en cuenta las observaciones que Nietzsche hace sobre el sujeto
artisticamente creador, donde el lenguaje recibe un tratamiento
artistico. La tesis de este escrito péstumo ‘Sobre la verdad y la
mentira en sentido extramoral’, es la renuncia a la simetria entre el
lenguaje y el mundo™*. De ahi que sendas escuelas sefalen como
los primeros profetas del nihilismo a Nietzsche y a Wittgenstein,
ambos entendidos como artistas encarnadores de toda negacién
de la verdad expresada como fenémeno en la palabra.

Se entiende el elemento moral como instinto de negacién de
la vida. Nietzsche se refiere a la moral de la jerarquia. En este caso,
se alude a una moral del colectivo, puesto que del individuo solo
debe emerger una voluntad con poder de rayo. Se tiene asi que
las sombras de la cultura son recovecos colectivos que es preciso
desechar para que aquello que emerge se instaure como una nueva
ley del superhombre. La moralidad, con sus categorias de verdad,
se acerca al develamiento de su falta de sentido y, de este modo,
es preciso sospechar, desde la proyeccion de la voluntad de poder,
de las categorias légicas que nos ofrece aquello que se considera
realidad. Para Nietzsche, aquello que llamamos “realidad” no es
otra cosa que una herencia de interpretaciones.

La tarea del nihilismo, ante esta realidad entendida como
manto de interpretacion, es tratar de desvalorizar los valores su-
premos (y esto es precisamente el nihilismo para Nietzsche). La
accién del nihilismo, con su polaridad activo-pasiva, debe tratar
de imponerse como nihilismo activo, aquello que Nietzsche nom-
bra “creciente poder del espiritu”. De esta forma, el mds extremo
de los nihilismos, que es la negacién de la estructura absoluta de
las cosas, adquiere un cardcter que se identifica con el nihilismo
activo. En ello halla su consistencia la transmutacién de las va-
loraciones. De ahi que los antagonismos creados por la cultura
resulten anodinos ante la visién nietzscheana: bueno-malo, prin-
cipio-fin, idea-realidad, etc.

Estos asuntos son, ante todo, relaciones de valor, y estas anti-
nomias han creado las creencias desprovistas de verdad. El nihilis-

233 José Marfa Martinez Melero y Carmelo Blanco Mayor, “El nihilismo de
Nietzsche”, Revista de la Escuela Universitaria de Formacién del Profesora-
do de Albacete, no. 7 (1992): 100.
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ta mira con sospecha y oquedad estos entramados de opuestos. Tal
vez por ello sea sensata la proposicién de Nietzsche que reza: “En
este sentido el nihilismo, como el desmentir de un mundo veridi-
co, de un ser, podria ser una manera divina de pensar”“. No en
vano, Nietzsche se burla de Platén y de su sistema. El nihilismo es
una inversién de la teorfa dualista platénica. El mismo Nietzsche
considera su movimiento filoséfico como el causante de la muerte
de la metafisica y de su médxima representacién en Platén. Esta
inversién produce a su vez un movimiento en la forma de ver el
mundo y de entender la verdad. Zaratustra es el portador de una
voz y un mensaje que, desde la lingiiistica, crea una verdad légi-
ca que con una accién de desencuentro y encuentro emancipa al
lenguaje. La muerte de Dios no se halla muy distante de esta idea.

Por esta via, el gran maestro de la modernidad arriba a la
demostracién de las causas del nihilismo hoy; en primer lugar, la
falta de una especie superior, es decir, de un tipo de hombre que
confie en las fuerzas supremas del mismo hombre; en segundo
lugar, la especie inferior que tiraniza las voluntades fuertes y las
hace abdicar del trono que les indica que ellos pueden transmutar
una via que contiene una genealogfa de la moral. “Un nihilista es
el hombre que, del mundo tal como es, juzga que no deberia ser
y que, del mundo tal como deberia ser, juzga que no existe”®. La
realidad es una mdscara que esconde el ser, devenido ahora fibula.
Esta perspectiva nietzscheana resulta también muy critica cuando
es mirada desde los terrenos del lenguaje. Esta critica a la tradicién
occidental que es instaurada por la propuesta nihilista se extiende
incluso hasta la sospechosa inmersién que el ser ha tenido por
medio del lenguaje. Parece que el ser de la filosofia se convierte
en imaginario falso que se ha sabido enmascarar en la historia y la
cultura. Tal vez esa razén explique por qué Nietzsche los dltimos
afos de vida los padecié en locura y silencio, nihilismo activo en
su mdxima expresién vital.

Una vez mds, parafraseando el texto de José Maria Melero, se
tiene que la locura nietzscheana es un anhelo de encontrar al dios
que ha sido asesinado en la tradicién filoséfica por los mismos fi-

234 Nietzsche, El nibilismo, 21.
235 Nietzsche, El nibilismo, 22.
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16sofos. El hombre loco grita “;Busco a dios!, jbusco a dios!”: solo
este tipo de humanidad que encarna el delirio dionisiaco puede
elevarse hasta el punto de vivir por si misma. La trasmutacién eje-
cutada por este tipo de seres no consiste en un cambio sencillo de
los valores, sino, mejor, en un cambio en el elemento del que deri-
va el valor de los valores, es decir, el mismo hombre.?*® Nietzsche
y Holderlin se convierten, asi, en los poetas del nihilismo que en
la locura existencial que padecen se elevan hasta éxtasis misticos
(aquellos que Nietzsche llamaba desde sus inicios en £/ origen de
la tragedia el UNO primordial). Desde alli hacen una deconstruc-
cién del “hombre” moderno.

Sin embargo, en el texto Voluntad de poder no se presenta
una negacién del mundo del ente y de su orden légico-racional.
Nietzsche presenta la “necesariedad” del mundo ficticio del sujeto
y de su importancia para simplificar el ente. La légica se ocupa de
artificios deducidos por el humano a partir del ente. “Nosotros
somos los que hemos creado ‘la cosa, la ‘cosa idéntica’, el sujeto, el
predicado, la accién, el objeto, la substancia, la forma, después de
que hemos tratado al maximo de hacer igual, de hacer aproximado
y simple™.

Un contraste con esta idea serfa entender el nihilismo como
un humanismo. O sea, rescatar lo humano de las categorias 16gi-
cas y hacerlo adentrar en el templo de su verdadera humanidad.
Nietzsche corre el riesgo, en este caso, de ser victima de la tradi-
cién platdnica y de su visién dualista de la realidad. De ahi que el
nihilismo se convierta en una herramienta que supera dicha tradi-
cidén, en ciertos aspectos, y adquiera un cardcter de humanismo y
posibilidad existencial.

5. Conclusiones

La propuesta nihilista se instaura en el siglo xx y en los afios pos-
teriores como un camino nuevo para abordar aquello que ha tra-
segado la humanidad en su trayecto de interpretaciones. Mito,
l6gica, ciencia y religién pueden ahora ser asumidos con otro tipo

236 Martinez y Blanco, “El nihilismo”, 105.
237 Nietzsche, El nibilismo, 26.
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de consideraciones. Es un nuevo “método” que resultaria en lo
q

que el pensador alemdn llama “raza nueva’, que describe de la

siguiente manera:

Una raza con su propia esfera vital, con un excedente de fuerza
para la belleza, la audacia, la cultura, las maneras hasta en lo
mds espiritual; una raza afirmadora que pueda permitirse todo
gran lujo..., suficientemente fuerte para no tener necesidad de la
tiranfa del imperativo de la virtud, suficientemente rica para no
tener necesidad de la parsimonia ni de la pedanteria, mds all4 del
bien y del mal; un inverndculo para plantas raras y selectas®®.

Visto asi, es una hermosa propuesta que alcanza un grado de
relacién agudo con la estética taoista y algunas corrientes religiosas
orientales, en las que el individuo se sumerge en un trasfondo mds
alld de toda realidad, de todo lenguaje y de toda alteridad (en la
vida, pero al margen de todo imperativo estiipido). Este tipo de
hombres son los que Nietzsche en La gaya ciencia llama cantores,
caballeros y espiritus libres; son los que hacen que una cultura
especifica se distinga del resto de culturas.

Nietzsche veia el siglo xix como un siglo salvaje y, segin él,
mejor y mds auténtico, pero con una voluntad débil. Presentir
y atestiguar la decadencia de un siglo determinado son sucesos
que pertenecen a épocas de gran gloria. Detrds de cada desastre se
esconde un jardin o un prado. Unicamente el grado de voluntad
de vida y poder que se tenga se convierte en el camino para abrir
el horizonte del ser, de la realidad y de la no apariencia®”. Solo
de este modo es posible ser vidente del jardin y del prado. “Todo
movimiento fructifero y poderoso de la humanidad ha produci-
do paralelamente un movimiento nihilista”. Tal vez Jesds sea
un ejemplo de ello. Y esto tltimo es muy coherente con el plan-
teamiento nihilista. Dios es comprendido por Nietzsche como el
grado méximo de una época, como un elemento emergente en el
proceso de la voluntad de poder.

238 Nietzsche, E/ nibilismo, 27.
239 Nietzsche, E/ nibilismo, 29.
240 Nietzsche, El nibilismo, 29.
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Este texto pretende acercarse a los alcances
del nihilismo en el pensamiento cultural
del hombre contempordneo toda vez que,
en tiempos en los que parece que la pos
verdad impone los criterios de juicio sobre
las cosas y las personas, bien puede ser un
balsamo para quienes atin se niegan a dar

todo por perdido.

La humanidad habfa comprendido, hasta
ahora, la existencia encaminada en un
sistema de valores y sentidos en el que
tanto el hombre como el mundo encon-

traban un puesto bien definido.

Es asi como el nihilismo en la postmoder-
nidad aparece con la mdscara de proceso
histérico de transgresién. Esta tltima no
como acto violento, sino mejor, como

acto de perfeccién de la historia.

Y es que detrds de cada desastre se esconde
un jardin o un prado. Unicamente el
grado de voluntad de vida y de poder que
se tenga, se convierte en el camino para
abrir el horizonte del ser, de la realidad y
de la no apariencia, como dirfa Nietzsche.
Solo de este modo es posible ser vidente
del jardin y del prado para rescatar lo
humano de las categorias légicas y hacerlo
adentrar en el templo de su verdadera
humanidad.
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