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Introduccion

La postmodernidad forma parte del movimiento filoséfico contemporaneo. Ha
adquirido carta de ciudadania. Los nombres de Rorty, Lyotard, Baudrillard o
Vattimo, entre otros, son de referencia ineludible. La investigacion sobre esta
filosofia se torna imperiosa.

Por postmodernidad hemos de entender, de manera provisional, “la
incredulidad ante los metarrelatos” (Lyotard). Esto significa que ya no se
tiene fe en aquellas explicaciones grandilocuentes legitimadoras vy
emancipadoras de la historia. Estos grandes relatos han formado parte
intrinseca de la modernidad. Un poso de desilusién ha quedado en el
ambiente cultural.

Ademas, y en cuanto a lo que se conoce como “postmodernidad de la calle”,
algunos sectores juveniles de las grandes urbes adoptan una actitud
desencantada que bien puede asimilarse al postmodernismo.

Por otra parte, la reflexion filoséfica moral ha cobrado cierto vigor en la
segunda mitad del siglo. Los filésofos, y no sélo ellos, saben que el futuro de
la humanidad depende en buena parte de la ética.

Y, por ultimo, el llamado “ocaso de los afectos” (Jameson) o la “estetizacién
general de la vida" de indole postmoderna, exigen una consideracion estética
de altura.

Una investigacion sobre la ética y la estética en la postmodernidad, como la
nuestra, revela su oportunidad en este contexto.

Hemos titulado nuestro proyecto La ética y la estética en la postmodernidad
en clara referencia al problema que nos movié a realizar esta investigacion:
verificar que la ética no deviene estética en la postmodernidad. En algunos
sectores filosoficos y sociales se ha vuelto lugar comin considerar al
movimiento postmoderno como sin ética y dentro de la corriente esteticista y
nihilista de finales de siglo. Hemos querido calar hondo esta hipotesis: la
ética no se asimila a la estética en la filosofia postmoderna pese a todo lo
que pudiera pensarse en contra de este aserto.
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Nuestro objetivo general ha quedado planteado desde el proyecto original de
investigacion como el esclarecimiento de esta hipotesis: en la filosofia
postmoderna la ética no deviene estética. Pero a partir de este objetivo se
torna necesario determinar cual es la posicion ética de la filosofia
postmoderna. Iremos viendo como esta ética cobra un cariz “indoloro” y
“correcto” en Lipovetsky, de la “seduccion” y la “alteridad radical” en
Baudrillard y de la “continuidad” y la “interpretacion” en Vattimo. También se
precisa discernir en torno a la estética postmoderna. Descubriremos que
dicha estética aparece como “estetizacion general de la vida" en Lipovetsky,
como “saturacion estética” en Baudrillard y como “desarraigo” y “oscilacion”
en Vattimo. Ademas, obligados por la hipotesis a probar, hemos de dilucidar
las relaciones entre la ética y la estética en la postmodernidad. Veremos
aqui como los tres autores postmodernos de nuestra eleccion no han
explicitado dichos nexos en profundidad.

Una vez investigado todo esto, habremos de releer nuestros resultados a la
luz de una critica autorizada, la del filésofo vasco Xavier Zubiri. La relevancia
de su pensamiento se muestra en su planteamiento epistemoldgico, mas alla
de todo dualismo, de la inteligencia sentiente, y en su posicion ética, intento
de conciliar lo mejor de la ética eudemonista con el formalismo kantiano, la
“ética formal de bienes”.

Ha sido Zubiri un autor que desde una consideracion diferente y original de
la “realidad”, ha puesto en cuestion las ideas tradicionales de metafisica,
teoria del conocimiento, antropologia, ética e incluso estética. Su
caracterizacion de la “realidad” como el “de suyo” lo lleva por caminos
inéditos hacia una nocién de la inteligencia que incorpora el elemento
sentiente, y hacia una fundamentacion de la ética que considera la dos caras
del fenémeno moral: felicidad y deber.

La postmodernidad considera con la mayor seriedad la incorporaciéon del
sentimiento y de la fruicion en sus planteamientos. Zubiri es un autor que en
franca critica a la llamada por él “logificacion de la inteligencia”, insiste en

que el hecho epistemolégico primario no es el ‘logos” o la razén -la
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“inteligencia concipiente’-, sino el inteligir sentiente. Y desde este sentir
inteligente esboza una ética y una estética donde estan presentes los
elementos fruitivos pero anclados en la realidad. Esto justifica la eleccion de
este autor para cribar la postmodernidad. Se trata de un autor que consigue
con su idea de “fruicion en la realidad” y también con su “ética formal de
bienes” entrar en franco dialogo con la fruicidbn postmoderna y con la ética de
bienes de Vattimo. Pero que también consigue poner en cuestion el
insuficiente anclaje en la realidad de la idea de fruicién postmoderna y el
olvido del deber en la ética de cufio postmoderno.

En sintesis, la tesis debera entregar fundamentalmente cuatro resultados:

1. La posicion ética postmoderna (de Baudrillard, Lipovetsky y Vattimo).

2. La posicién estética postmoderna (de Baudrillard, Lipovetsky y Vattimo).

3. La consideracion de la especificidad de la ética postmoderna en relacion
con su estética (en Baudrillard, Lipovetsky y Vattimo).

4. La relectura critica de los tres resultados anteriores a la luz del marco
tedrico zubiriano.

El capitulo ocho y la conclusidn de esta tesis se encargaran de este
proposito.

La comprension cabal de las influencias de Heidegger y Nietzsche,
precursores de la postmodernidad, la haremos desde la exposicién de la
filosofia postmoderna de Gianni Vattimo. Alli daremos cuenta de la
interpretacion de Heidegger como un filésofo que concede prioridad a la
llamada Verwindung o “realizacién torcida” en oposiciéon a la Ueberwindung o
“superacion” en sentido hegeliano. También veremos cémo la idea de
Nietzsche en Vattimo preconiza una “filosofia de la manana” no orientada ya
hacia el origen o el fundamento sino hacia lo préoximo. Ambos
planteamientos, el heideggeriano y el nietzscheano en Vattimo, nos llevaran
a la inteleccion de lo que entiende por postmodernidad el autor italiano.
Estas pretensiones nos han obligado a disefiar un marco teérico pertinente.

Un marco tedrico que revise criticamente la postmodernidad y que exponga



con claridad la posicién ética, la postura estética y la reflexién sobre las
relaciones entre ética y estética de Xavier Zubiri.

La gama de autores postmodernos es por demas amplia. Se cuentan entre
sus filas a Lyotard, Baudrillard, Vattimo, Rorty, Derrida y Lipovetsky, entre
otros. De otros se discute su caracter postmoderno. Era imposible abarcar
todo este elenco en esta tesis. Decidimos seleccionar a tres de estos
autores. Nos interesaron Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo por descubrir de
inmediato un desarrollo mas o menos explicito de ética y de estética en sus
obras. Los otros autores incursionan en estos temas, pero lateralmente.
Aungue no hemos dejado de recurrir a sus observaciones sobre el tema, a lo
largo de la tesis. En particular, hemos insertado un par de anexos sobre la
ética de las redescripciones de Rorty y sobre la estética de lo sublime de
Lyotard. La intencion de estos anexos es complementar y enriquecer tanto la
ética como la estética de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo. Por otra parte, la
terna de autores de nuestra eleccién nos permitia revisar desde el analisis
de la cultura (Lipovetsky), desde la sociologia (Baudrillard) y desde la
filosofia (Vattimo) el tema en cuestion.

La postmodernidad podria ser analizada desde muchos puntos de vista. Se
podria examinar desde la filosofia de la historia o desde la filosofia politica,
por ejemplo. Nosotros lo haremos sélo desde la oéptica de la ética y la
estética. Sin embargo, acometeremos la tarea de invertir parte de nuestro
empefio en algunas generalidades con la finalidad de contextualizar los
planteamientos éticos y estéticos postmodernos (cfr.: Capitulo Primero).

En la busqueda de los elementos éticos del pensamiento de Lipovetsky,
Baudrillard y Vattimo, observaremos que en el caso de Lipovetsky y
Baudrillard, mas que una reflexion filoséfica moral o ética, nos topamos con
rasgos de la moral -conductas y normas- en el mundo contemporaneo. En el
caso de Vattimo si desentrafiaremos una fundamentacién, aunque sea
incipiente, de la ética.

Reservaremos el término “moral” para el conjunto de principios, normas y

valores que cada generacion transmite a la siguiente; y el término “ética”
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para la disciplina filoséfica que se encarga de reflexionar sobre la moral y sus
crisis recurrentes. Esta disciplina no se identifica, en principio, con ninguin
coédigo moral determinado. Aunque esto no significa que se mantenga
“neutral” ante los distintos codigos morales vigentes. La tarea de la ética es
pensar la moral de modo que se determine alguna fundamentaciéon para
ella.’

En cuanto a los elementos estéticos, hemos recuperado en nuestros tres
autores datos que tienen que ver con las tres acepciones de la estética:
datos sobre la sensibilidad, sobre el arte y sobre lo bello. Aunque desde la
relectura zubiriana concedamos prioridad a la primera acepcion de la
estética como teoria de la sensibilidad.> La estética es entonces, para
nosotros, ciencia del sentimiento.

Hemos utilizado como metodologia fundamental la investigacion documental.
No hacemos otra cosa sino desplegar los principios del método cartesiano.
Se trata de analizar tratando de distinguir de manera clara y distinta la ética y
la estética del autor postmoderno en cuestion, para después llegar a una
sintesis que ordene los conocimientos. Haremos hermenéutica de la posicion
de cada autor tratando de descubrir qué quiso decir con ayuda del contexto
de toda su obra y de la lectura directa de los autores a los que hace
referencia.’ Luego se busca discernir criticamente desde la filosofia de Zubiri
las consideraciones exhaustivas de ética y estética a las que hemos llegado.

Hemos de desarrollar criticamente los tres grandes temas de nuestra

! Es lugar comin la consideracion de la postmodernidad como una filosofia que no admite
fundamentacion alguna para la ética. Habremos de precisar este topico.

? Es necesario aclarar que la postmodernidad trata de lo bello desde lo sublime en el arte. La
tercera acepcion de la estética se debera entender como filosofia de lo sublime mas que de lo
bello.

% Se trata entonces, de manera concreta, de recolectar los elementos éticos y estéticos de
nuestros tres autores. Después intentar comprender qué quiso decir el autor sobre la base de
la lectura de toda su obra, del contexto particular en el libro en cuestién, de -en algunos
casos- la etimologia en el idioma original del autor, de la recurrencia a la fuente directa
cuando nuestro autor cite a otro, etc. De este modo podremos contar con la hermenéutica
apropiada de la ética y la estética de nuestros tres autores. Como es de esperarse, en algunos
casos no podremos llegar a sefalar a ciencia cierta qué quiso decir nuestro autor. Aqui
dejaremos la pregunta abierta. Pero como es obvio, este resultado hermenéutico nos servira
menos para concluir en cuanto a la ética y la estética del autor.
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investigacion -la postmodernidad, la ética y la estética-, y los entrecruces que
se dan entre estas disciplinas o dimensiones -postmodernidad y ética,
postmodernidad y estética, ética y estética-. Algunos de estos entrecruces
seran esclarecidos en la segunda parte de la tesis, la que concierne a la
inquisicion sobre los filosofos postmodernos. El entrecruce “ética y estética”
sera tratado ampliamente en el Capitulo Cuarto.

La tesis ha sido dividida en dos grandes partes. Una que comprende un
marco teérico pertinente que nos ira sirviendo para hacer la relectura de los
resultados de la indagacion realizada en la segunda parte. En esta segunda
parte espigamos en el pensamiento ético y estético de Lipovetsky,
Baudrillard y Vattimo con el animo de justipreciarlo. La primera parte, la del
marco tedrico, cuenta con cuatro capitulos. Postmodernidad, ética, estética y
ética-estética son los temas abordados en dichos capitulos. La segunda
parte cuenta con igual numero de capitulos. Lipovetsky, Baudrillard, Vattimo
y ética-estética de la postmodernidad son los temas anudados en la segunda
parte.

El marco teérico es netamente zubiriano. Desarrollamos ahi la tesis de que la
ética tiene que ver formalmente con la justificacién y la apropiacion de
posibilidades. Esto nos llevara a fundamentar dicha ética en una
antropologia metafisica que concibe al hombre como realidad debitoria.
Desde la realidad debitoria habremos de descubrir que la ética zubiriana es
una ética formal de bienes, una ética eudemonista que se preocupa por el
proceso de realizacion humana. También, en dicho marco tedrico
desarrollaremos la idea de sentimiento en Xavier Zubiri. Nuestras reflexiones
nos llevaran a concluir que el sentimiento estético es estar atemperado a la
realidad. Por ultimo, hemos de investigar en qué sentido plantea Xavier
Zubiri |as relaciones entre lo ético y lo estético. Esta investigacion nos llevara
a la conclusién de que lo ético y lo estético en Zubiri tienen su anclaje en la
fruicién de la realidad y de que a la base de esta fruicion de la realidad esta

la inteligencia sentiente.
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El capitulo primero se encarga de exponer un analisis pormenorizado de la
postmodernidad desde sus autores y desde sus criticos. Ha sido necesario
incorporar a este capitulo una reflexion sobre la modernidad. La
postmodernidad debe ser entendida como critica a la modernidad. La
funcién de este capitulo es contextualizar las tres filosofias postmodernas
que exponemos en la segunda parte. Se trata de contar con un marco que
nos ayude a ubicar la postmodernidad de Lipovetsky, la de Baudrillard y la de
Vattimo. Desde luego que desde aqui iremos clarificando nuestra posicion
frente a la postmodernidad.

El capitulo segundo corresponde a la exposicidn critica de la ética formal de
bienes de Xavier Zubiri y al didlogo de ésta con algunas de las éticas
principales del momento contemporaneo. Se intenta aqui fundamentar una
ética que dé cuenta de la articulacién entre felicidad y deber y que sirva para
releer los datos de la segunda parte de la tesis. Se valorara el acto de
apropiacion como esencial para el hecho ético o protomoral.

El capitulo tercero elige tres temas de estética -el sentimiento, el arte y la
continuidad entre arte clasico y moderno- (Zubiri, Heidegger y Gadamer) y
adopta una postura al respecto. Se detiene, en particular, en la exposicion
del sentimiento atemperante de Xavier Zubiri. Este aborde nos servira para
dialogar con la vision de la sensibilidad, la fruicion y el deleite de la
postmodernidad. Se asume la idea de fruicion como lo propio del hecho
estético.

El capitulo cuarto acomete la tarea de ventilar una posible articulacién entre
ética y estética. Para ello recoge, entre otros elementos filoséficos, las
posiciones de Kierkegaard y de Foucault en relacién con el tema, para
proponer una articulaciéon desde el binomio zubiriano “apropiacién-fruicion”.
Desde esta perspectiva se propondrd, mas alla del modo como articulan
ética y estética nuestros tres autores postmodernos, un modo de vincularlas

salvando la autonomia propia de cada dimensién y de cada disciplina.
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Estos cuatro capitulos, como ya advertimos, constituyen nuestro marco
tedrico. Nos ayudaran a recapitular los resultados encontrados en la
segunda parte.

La segunda parte se inaugura con un capitulo sobre el pensamiento de
Gilles Lipovetsky. Se analizan sus planteamientos sobre el individualismo, la
moda y el posdeber. Se concentra la atencién en su planteamiento ético. Se
criba su filosofia moral. En particular, se exponen sus tesis respecto del
individualismo “correcto” y de la moral “indolora”. También se incorporan
algunas de sus reflexiones estéticas.

El capitulo seis asume la misién de hincarle el diente al pensamiento de
Jean Baudrillard. Se estudian las generalidades de su pensamiento, pero se
enfatiza el examen de sus aportes éticos: la disolucion de los valores, la
rebelion de lo singular, el rescate de la alteridad, el teorema de la parte
maldita, etc. También se inquiere sobre sus cuestionamientos de tipo
estetico. Se interpretan sus andlisis respecto de la banalizacién del arte.

El capitulo siete se pregunta por el “pensamiento débil” de Gianni Vattimo.
Expone las fuentes de su filosofia: Nietzsche y Heidegger. Clarifica su
concepcién de postmodernidad. Y explicita las relaciones entre su
hermenéutica y la religion, la ciencia, la ética y el arte. Se incorpora una
evaluacion de su ética y de su estética. Se detiene a desentrafiar por qué
ética de bienes y no de imperativos y en qué consiste la Verwindung en el
arte contemporaneo.

El capitulo ocho expone los resultados de este itinerario. Es una primera
conclusion de nuestra tesis. Se sintetizan los acercamientos éticos vy
estéticos de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo. Se elabora un balance de
estas posiciones. Finalmente, se llega a la conclusién de que la ética de
Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo no deviene estética en la postmodernidad.
La tesis concluye con una relectura de los resultados obtenidos en la
segunda parte a la luz del marco teérico desarrollado en la primera parte. Es
una segunda conclusiéon. Se concentra la atencion en la tematica relativa a la

posible articulacién entre ética y estética. Zubiri nos ayudara a establecer un
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dialogo franco y fructifero con la ética y la estética de la postmodernidad. De
hecho esta relectura, junto con el capitulo segundo de la investigacion, ya
avizora una posible fundamentacién de la ética que considere seriamente la
realidad debitoria y la apropiacion como pilares de la misma; una
fundamentacion de la ética que conjugue las dos caras del fenémeno moral:
felicidad y deber.



Parte I: Etica y estética: apropiacion

y fruicion



Iniciamos esta primera parte con la exposicion de las grandes tesis y
argumentaciones de la postmodernidad. Como hemos observado, esta
presentaciéon nos servira de marco para mejor contextualizar el pensamiento
de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo. No es una explicitacion de la ética y de
la estética de la postmodernidad, sino de sus posiciones mas generales
desde sus propugnadores hasta sus detractores.

Luego, en los capitulos dos, tres y cuatro, habremos de ventilar con
minuciosidad la filosofia de Xavier Zubiri en torno a la ética, a la estética y a
las relaciones entre ambas. Lo haremos en dialogo con otras corrientes
éticas y estéticas con la finalidad de ubicar y enriquecer el aporte zubiriano al
tema. Desde estos posicionamientos habremos de releer -en las
conclusiones de la investigacion- la ética y la estética de la postmodernidad
de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo.

Hemos denominado esta primera parte “Etica y estética: apropiacion y
fruiciéon”, pues, como veremos, los conceptos “apropiacion” y “fruicion”
sintetizan cabalmente los planteamientos zubirianos en torno a la éticay a la

estética. Ambos conceptos tienen su anclaje en la inteligencia sentiente.



Capitulo I

La postmodernidad: ese continuo

enredarse en la modernidad



Capitulo |

La postmodernidad: ese continuo enredarse en la modernidad

La postmodemidad es la modernidad sin ilusiones.

Zygmunt Bauman

Para los fines de esta investigacion es preciso exponer criticamente los
planteamientos fundamentales de la postmodernidad. Este empefio nos
ayudara a ubicar mejor tanto a los autores postmodernos que ensayaremos -
Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo- como a la tematica central de esta tesis: la
ética y la estética en la postmodernidad.

Por supuesto que el cometido central de este capitulo es asaz problematico
por lo plural y ambiguo del fenémeno postmoderno. Mientras algunos
comprenden la postmodernidad como un movimiento amplio donde encajan
tanto los pensamientos nihilistas contemporaneos como las concepciones
neoaristotélicas comunitaristas; otros gustan delimitarlo, en términos mas
restringidos, como la conciencia de la disolucién de los grandes relatos
emancipatorios de la modernidad. A esto segundo nos referiremos
principalmente.

Precisamos también, por tanto, esquematizar en sus grandes lineas la
modernidad. Este ser4 nuestro punto de partida obligado. Si la
postmodernidad preconiza la disolucién del sujeto, la modernidad pone en el
centro a la razén subjetiva.

Vamos ahora a estudiar un fenomeno contemporanec que se define a si
mismo como critica de la modernidad dentro de la misma modernidad, y que
ha sido identificado éticamente, por algunos, con la permisividad o la ética
del “todo vale-nada es pecado”, y estéticamente con la “muerte del arte” y la
“estetizacion general de la vida". Empero, no nos interesa aqui explicitar las
posiciones éticas y estéticas de la postmodernidad. Lo haremos en la

segunda parte de esta investigacion siguiendo el pensamiento de Lipovetsky,



Baudrillard y Vattimo. Pretendemos sélo exponer la postmodernidad desde

dentro y desde algunos de sus criticos mas representativos.
1. La modernidad: el suefio prometeico

El origen de la modernidad es sumamente debatido. Algunos autores,
como Carlos Valverde, suelen situarlo hacia el amanecer del 28 de mayo de

1328.1 Momento en que cinco frailes franciscanos, entre ellos el general de
la Orden Miguel de Cesena y Guillermo de Ockham, se refugiaron en la corte
de Luis de Baviera. Huian de la autoridad del papa Juan XXII. Esta hipotesis
de Valverde solo se explica a la luz de su definicion de modernidad:
...el proceso de secularizacion o laicizacion, es decir, la ruptura y el
progresivo distanciamiento entre lo divino y lo humano, entre la
revelacién y la razén (...) la lenta y sucesiva sustitucion de los
principios y valores cristianos, que habian dado unidad y sentido a los

pueblos europeos durante al menos diez siglos, por los valores

pretendidos de la razén pura.2
En el nivel filosofico Ockham postula el nominalismo. Esto implica descartar
a los universales y quedarse con los nombres que remiten a realidades
singulares. El concepto universal no es una verdadera realidad que se
verifica idéntica y divididamente en todos los inferiores, sino un signo que
remite a una realidad singular. Existe Dios, existe el alma, etc., pero todo eso
lo sabemos (nicamente por revelacion y lo aceptamos en la fe. E/
nominalismo fue la revolucion que inicié la “Modernidad”.3 En el campo
politico, Ockham se opone abiertamente a la plenitud de la autoridad del
Papa. Llega a suponer al Emperador como superior al Papa. La causa de la

fe pertenece a los laicos.

I valverde, Carlos, Génesis, estructura y crisis de la modernidad, p. X111,
2 bid., p. XIIL.
3 Ibid., p. 20.



Para Valverde el proceso de modernidad encuentra su cabal expresion el
ano 1841 cuando Feuerbach cierra su libro La esencia del Cristianismo con
la sentencia Homo homini deus. Pero ésta es sé6lo una de las multiples tesis
sobre el origen de la modernidad. Dicha tesis asume como rasgo
caracteristico del proceso moderno la “secularizacion”. Y es verdad, aunque
dicho proceso parece pronunciarse en toda su magnitud con la llustracién y
no se reduce sélo al rasgo de la “secularizacion”. La misma consigna de
Feuerbach vincula el proceso moderno con el nacimiento y despegue de la
subjetivizacion.4

La mayoria de los historiadores de las ideas suelen fechar el inicio de la

modernidad en 1789. La Revolucion Francesa es el parteaguas entre la vieja

historia y la nueva historia.5 La llustracién, la filosofia de Kant y Hegel, los
grandes relatos de emancipacion, la incipiente revolucién industrial, la
eclosion del mito del progreso, la consolidacién de la era del tiempo lineal,
etc., son fenémenos que aparecen y se desarrollan a partir de esa fecha
simbdlica. Sumémonos a esta idea y vayamos a las definiciones de
modernidad.

Atendamos primero a la etimologia. Modernus deriva de modo, que significa
“recientemente”, “justo ahora” y en su origen “exactamente”, formado a partir
de modus, “medida”. Modernus supone una periodicidad y significa “actual”.
Modemitas, en cambio, significa, a la altura del Renacimiento, lo nuevo en
cuanto redencion de lo antiguo. En este mismo lapso aparece otra acepcion -
en el léxico eclesiastico-, que otorga a la modernidad un estatus intermedio,
en espera y como preparacion de una edad futura y final que restaurara la
gloria de los tiempos antiguos.

4 David Lyon gusta de distinguir tres etapas histdricas en el proceso de advenimiento de la
postmodernidad. La primera, correspondiente al mundo de la Edad Media y que denomina
“providencialismo”, donde todo se espera de Dios. Este es el mundo que cuestiona el
nominalismo de Ockham. La segunda, la era propiamente moderna y que denomina
“progreso”. Y la tercera, la postmoderna, caracterizada por el “nihilismo”. Véase Lyon,
David, Postmodernidad (Segunda edicion), Trad. de Belén Urrutia, Alianza Editorial, El
libro de bolsillo, Ciencias Sociales, No. 3804, Madrid, 2000.

5 Nouss, Alexis, La modernidad, p. 26.



Con Montaigne, Descartes y Pascal se abre camino a los principios de una
razén individualista y de un progreso del pensamiento humano. La
concepcion lineal de la historia llega para sustituir al pensamiento ciclico del
Renacimiento. La nocion progresiva del tiempo supera a la idea perpetua del
mismo. Y este viraje en la concepcion del tiempo hace de la época moderna
la época de la filosofia de la historia en la medida en que se apuesta al
futuro, pero también en que se introduce el tema de la historia como
categoria del pensamiento.

En sintesis y siguiendo a Habermas, el termino “moderno”, con un
contenido diverso, expresa una y otra vez la conciencia de una época que se
relaciona con el pasado, la antigliedad, a fin de considerarse a si misma

como el resultado de una transicion de lo antiguo a lo nuevo.6 El
modernismo reciente establece una franca oposicion entre tradicién y
presente. La modernidad estética y el culto por lo nuevo exaltan el presente.
La modernidad se rebela contra las funciones normalizadoras de la tradicion;

la modemidad vive de la experiencia de rebelarse contra todo cuanto es

normativo.”
El presente ya no existe en relacién con el pasado sino en si mismo. La
modernidad no tiene nada que aprender del pasado. Aparece el culto a lo
nuevo. La modernidad da inicio con el nacimiento de lo nuevo como valor.®
La tradicion es desplazada por la actualidad. Esta es la opinién de Octavio
Paz:
La modernidad es una tradicion polémica y que desaloja a la tradicion
imperante, cualquiera que ésta sea; pero la desaloja sélo para, un

instante después, ceder el sitio a otra tradicién que, a su vez, es otra

6 Habermas, Jiirgen, La modernidad, un proyecto incompleto, en Foster, H., Habermas, J.,
Baudrillard, 1. y otros, La postmodernidad, p. 20.

7 Habermas, J.. art. cit, en Foster, H., Habermas, J., Baudrillard, J. y otros, La
posmodernidad, p. 22.

8 Gianni Vattimo, uno de los autores ensayados en esta tesis, define en estos términos la
modernidad, como el culto a lo nuevo. Lo veremos con detenimiento en el capitulo
correspondiente.
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manifestacion momentanea de la actualidad. La modemidad nunca es

ella misma: siempre es ‘otra”. Lo moderno no se caracteriza

Gnicamente por su novedad, sino por su heterogeneidad.?
Pero hemos hablado hasta aqui indistintamente de modernidad vy
modernismo. Sin embargo es preciso aclarar que con Baudelaire asistimos al
conflicto de dos modernidades, a una ruptura irreversible entre la
modernidad como resultado del progreso cientifico y tecnolégico y la
modernidad como concepto estético. Este seria, estrictamente hablando, el

modernismo. El texto fundador es Le peintre de la vie moderne:

Se trata para él de sonsacarle a la moda lo que pueda tener de
poético dentro de lo histérico, de extraer lo eterno de lo transitorio. {...)
El modemismo es lo transitorio, lo fugitivo, lo contingente, la mitad del

arte, cuya otra mitad es lo eterno y lo inmutable. 10
El arte revela de manera especial lo real. Es ademas la esfera que afirma
mas faciimente su independencia y su autolegitimacion. El fin de la tarea de
imitacién, el fin de la perspectiva y el nacimiento de la abstraccién se
encuentran en los origenes del arte moderno. En Francia y a finales del siglo
XIX se sitta por lo general el comienzo del arte moderno y consiste
fundamentalmente en el rechazo de las tradiciones. Y en realidad no es que
el arte moderno rechace lo real, sino que lo aumenta. La hiperrealidad forma
parte del arte moderno. Es Adorno quien lo sefiala de manera contundente al
parafrasear a Stendhal: El arte es promesa de felicidad, pero promesa

quebrada.’7 Las reglas de la representacion son superadas en toda la linea.
Nouss describe de este modo la evolucién de dicho arte:
Es posible distinguir una progresion en la representacion estética que

seria el testimonio del paso de la pintura clasica a la pintura roméntica

9 Paz, Octavio, Los hijos del limo, Seix Barral, Biblioteca breve, Ensayo, México, 1981, p.
18.

10 Baudelaire, Charles, El pintor de la vida moderna, en El arte romdntico, en Obras de
Baudelaire, Trad. de Nydia Lamarque, Aguilar, México, 1961, pp. 677-678.

1T Adorno, T. W., Teoria estética, p. 181.



y luego al impresionismo, para pasar después al abandono de la

imitacién de lo real y el nacimiento del arte moderno. 12

Pero este abandono de la mimesis puede ser entendido, ya lo insinuabamos
arriba, como una imitacién de la vida tan cruda y veridica que corre el riesgo
de tornarse insoportable. En fin, el modernismo estético reflejado en el arte
moderno consiste en dar fin a la tarea de la imitacion y en subrayar lo
transitorio en el arte a la manera de Baudelaire.

Al momento habria que distinguir también una modernidad como categoria
de anadlisis socio-econémico. Aqui modernidad seria equivalente a
modernizacion. La modernizacion es el conjunto de procesos sociales y

culturales que acompainan la tecnificacion, burocratizacion y urbanizacion de

la sociedad.13 Aqui el concepto clave es el criticado por la Escuela de
Frankfurt: el de razén instrumental. La razdn cientifica y técnica que se
cierne sobre la fragilidad humana. Es lo que Weber llamoé proceso de
racionalizacién. La accion calculadora, racional, y el funcionario burocrata
son, para Weber, el epitome de la modernidad.
Habermas, en El discurso filoséfico de la modernidad, acomete la tarea de
definir la modernizacion:
El concepto de modernizacion se refiere a una gavilla de procesos
acumulativos y que se refuerzan mutuamente: a la formacion de
capital y a la movilizacion de recursos; al desarrollo de las fuerzas
productivas y al incremento de la productividad del trabajo; a la
implantaciéon de poderes politicos centralizados y al desarrollo de
identidades nacionales; a la difusién de los derechos de participacion

politica, de las formas de vida urbana y de la educacion formal; a la

secularizacion de valores y normas, etc.14

12 Nouss, A., op. cit., p. 126.

13 Berger, P., Berger, B., Kellner, H., Un mundo sin hogar. Modernizacion y conciencia, Sal
Terrae, Santander, 1979,

14 Habermas. Jiirgen, £l discurso filoséfico de la modernidad, p. 14.
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También es pertinente comprender la modernidad como categoria
filosofico-cientifica e histérica. Aqui modernidad equivaldria a llustracion.
La modernidad, pues, en tanto época, esparce dos modelos de valores: a) la
racionalidad, la libertad, la laicidad; y b) el progreso, la industria, la
utilidad. 15

El proyecto de la modernidad consisti6 en el conato de desarrollo de una

ciencia objetiva, una moralidad y leyes universales y un arte auténomo

acorde con su logica interna. 16

Touraine insiste en la necesidad de tomar en cuenta estos dos rasgos de la

modernidad, el que tiene que ver con la racionalidad econémica y el que

atafie a la subjetividad filoséfica:
Durante mucho tiempo, la modemidad sélo se definié por la eficacia
de la racionalidad instrumental, por la dominacién del mundo que la
ciencia y la técnica hacian posible. En ningtin caso se debe rechazar
esta visién racionalista, pues ella es el arma critica mas poderosa
contra todos los holismos, los totalitarismos y los integrismos. Pero
esa vision no da una idea completa de la modernidad e incluso oculta
su mitad: el surgimiento del sujeto humano como libertad y como
creacion. No hay una figura tnica de la modernidad, sino dos figuras
vueltas la una hacia la ofra y cuyo dialogo constituye la modemidad: la
“racionalizacion” y la “subjetivacion”.17

La opinion de Touraine nos obliga a complementar la visién economicista de

la modernidad con la filos6fica. Empero la modernidad es también

modernizacion en este sentido de incentivar la razén instrumental.

Para Habermas, Hegel fue el primer filosofo que desarrollé un concepto claro

de modernidad. Revolucién, progreso, emancipacion, desarrollo, crisis,

espiritu de la época, etc. fueron expresiones que se convirtieron en términos

15 Castifieira, Angel, La experiencia de Dios en la postmodernidad, p. 111,

16 Habermas, J., La modernidad, un proyecto incompleto, en Foster, H., Habermas, J.,
Baudrillard, J. y otros, op. cit., p. 28.

17 Touraine, Alain, Critica de la modernidad, p. 205.
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claves de la filosofia de Hegel. La modemidad ya no puede ni quiere tomar

sus criterios de orientacion de modelos de ofras épocas, ‘tiene que extraer

su normatividad de si misma”.18

Hegel descubre como “principio” de la Edad Moderna la “subjetividad”. La
subjetividad se revela como un principio que posee la capacidad de minar la
religion. Esta expresion comprende -en Hegel- cuatro connotaciones:
individualismo, derecho de critica, autonomia de accién y filosofia idealista.
Los acontecimientos claves para la implantacion del principio de subjetividad
son la Reforma, la llustracién y la Revolucion francesa.

Habermas considera que Kant, aunque imaginé la modernidad, no la alcanzé
a comprender: ...en la filosofia kantiana se reflejan como en un espejo los

rasgos esenciales de la época sin que Kant alcanzara a entender la

modemidad como tal. 79 Hegel cree que la llustracion kantiana ha sustituido
equivocadamente la razén por el entendimiento o la reflexion y con ello ha
elevado a absoluto algo finito.

Hegel eleva la razon a saber absoluto en la autoconciencia del sujeto. De
este modo la modernidad se autocerciora. En la teoria de Hegel se hace por
primera vez visible el marco conceptual conformado por la modernidad, la
conciencia del tiempo y la racionalidad.

Viene bien al final de este recorrido subrayar, en un afan esquematizador,
los rasgos fundamentales de la modernidad. Sefialamos sélo cinco: 1) La
“razén instrumental’; 2) el porvenir como estructura temporal; 3) la
individuacion como identidad del hombre; 4) la liberacién, emancipacion o
conato prometeico; y 5) la secularizaciéon como dimensién inmanente de la
condicién humana.

Tratemos de darle contenido a cada uno de estos rasgos y completemos
esta caracterizacion.

La ‘“racionalidad” de la que hablaba Weber se vincula al origen de la

mentalidad cientifico-técnica. Se hace ciencia para poder hacer cosas. La

18 Habermas, J., E/ discurso filoséfico de la modernidad, p. 18.
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ciencia es eminentemente practica. La “dictadura del aparato” de Jaspers
o la “megamaquina” de Fromm son otras tantas metaforas de lo que ha
creado el hombre con la técnica. Pero el concepto clave para comprender
esto es, sin lugar a dudas, el de “razén instrumental” (Horkheimer). La razén
instrumental es la razén tecnocratica. La razén instrumental convierte a los
habitantes de la civilizacion técnica en “borregos laboriosos” (Steven Lukes),
“idiotas habilidosos” (Erik H. Erikson), “hombres robots” (Gerard Mendel) o
“genios analfabetos” (Juan José Lépez Ibor).

Heidegger ha comprendido agudamente el poder de la técnica en los
tiempos modernos. Considera que el fendmeno fundamental de la
modernidad no es la ciencia, sino la técnica, de la que la ciencia misma no
es mas que una de sus facetas. La técnica moderna es para Heidegger un
descubrimiento o revelacion. Esta revelaciéon de la técnica moderna es una
provocaciéon por la que se pide a la naturaleza que libere su energia.
Heidegger caracteriza esta esencia provocativa de Ila técnica moderna con

ayuda de una palabra tomada de la lengua corriente, “Das Gestell”, a la cual

da un significado inédito, el de persuasion.20 Asi la técnica deja de estar en
manos del hombre y, en tanto que persuasion, lo tiene en su poder.2! El
hombre no es el sujeto, sino el “funcionario” de la técnica. La voluntad que
gobierna la técnica moderna no tiene otro objetivo que ella misma. Seria
ilusorio creer que los avances tecnolégicos aceleran el advenimiento de una
vida mas feliz sobre la tierra. La técnica es, desde este punto de vista, /a

organizacién de la penun’a.22 Pero justamente en la esencia de la técnica

radica el crecimiento de lo que nos puede salvar.

19 1bid,, p. 32.

20 Boutot, Alain, Heidegger, Trad. de Brenda Salmén Valenzuela, Publicaciones Cruz, Col.
{Qué sé?, México, 1991, p. 79.

21 vattimo traduce con més tino el término “Gestell” como “imposicion”. Por eso decimos
que la técnica tiene en su poder al hombre.

22 Heidegger, Martin, Ventaja sobre la técnica en La cuestion de la técnica, en Ensayos y
conferencias, Paris, Gallimard, 1958, p. 110, citado por Boutot, Alain, op. cit., p. 85.
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El porvenir como estructura temporal forma parte de los anhelos de la
modernidad. No es el presente, que seria mas bien el tiempo postmoderno,
el que preocupa a la modernidad.2® El futuro, propio del animal que imagina
el mafiana que somos nosotros, es el tiempo de la modernidad. La fe ciega
en el progreso consiste en afirmar que la humanidad ha ido mejorando sin
cesar y seguira medrando necesariamente en el futuro. Y esta fe ciega en el
progreso exige una estructura temporal lineal versus la estructura temporal
circular del “eterno retorno” postmoderno. En esta estructura temporal lineal
el futuro cobra importancia capital. De ahi que el esbozo de la utopia sea
caracteristico de la modernidad.

El nacimiento de la individualidad es uno de los grandes aportes de la
modernidad. La individualidad se abre paso con la obra de Kant. Desde
entonces la autonomia, la libertad y la dignidad aparecen como rasgos
intransferibles del individuo. El siglo XX ha visto una potenciacién singular de
la individualidad. Ya se habla de un segunda revolucion individualista. Una
revolucion pero en sentido postmoderno. Dufour destaca el rasgo de la
autorreferencialidad como lo propiamente postmoderno. Abundaremos en

esto mas adelante. Incluso algunos sefalan al narcisismo y al hedonismo

como inherentes a este individualismo.24
El conato emancipatorio ha vivido cuatro fases claramente distinguibles: la
emancipacion del sujeto con la llustracion, la emancipacion del ciudadano de

la Revolucién Francesa, la emancipacion del proletariado (Marx) y la

emancipacion de la mujer.25 La emancipacion del sujeto aparece reflejada

magistralmente en estas célebres frases de Kant:

23 Aunque también es preciso advertir que el pasado, en cuanto que no refluye hacia el
futuro, en cuanto An-denken o “pensamiento rememorante”, es tomado en cuenta por la
postmodernidad como categoria clave y determinante. Véase el capitulo sobre Vattimo de
esta tesis.

24 Cfr, la obra de Lipovetsky. En el capitulo cinco de esta investigacion damos razén de
estas ideas.

25 Glz.-Carvajal, Luis, Ideas y creencias del hombre actual, p. 88.
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“La ilustracién es la liberacién del hombre de su culpable incapacidad.”
La ‘incapacidad” significa la imposibilidad de servirse de su
inteligencia sin la guia de otro (...) “{Sapere aude!” jTen el valor de

servirte de tu “propia” razén: he aqui el lema de la ilustracion.26
El sujeto se emancipara en la medida en que asuma la osadia de pensar.
La emancipacion del ciudadano acontece con la Revolucion Francesa. Fue
esta revolucion la que abrié paso a la democracia como proyecto de toda la
humanidad. Se empez6 a hablar de la libertad de expresién, de la libertad de
credos, del voto libre y transparente, etc. Se redactd, en fin, la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos. Hoy ciudadania e individualismo
aparecen enfrentados. La apatia y la indiferencia del individuo moderno
dificultan la participacion ciudadana democratica.
Marx, en su Manifiesto comunista, sefiala al proletariado como el sujeto
revolucionario. Insiste en la igualdad econdmica, en la necesidad de superar
la alienacién en la que se encontraba sumido el obrero industrial. Aboga por
la emancipacién del hombre concreto.
Nuestro siglo ha levantado la protesta contra el uxoricidio y se ha
pronunciado por la emancipacién de la mujer. La revolucién femenina busca
abolir lo que bajo el axioma latino “femina est mas occasionatus” (la mujer es
un varon fallido), se ha postulado como principio basico de la sociedad
machista. Agnes Heller la considera la revolucién por excelencia de nuestro
siglo: El feminismo fue, y ha seguido siendo, la mayor y mas decisiva
revolucién “social” de la modemidad. (...) La revolucién feminista no es un

fenémeno nuevo de la cultura occidental, “es una vertiente en todas las

culturas existentes hasta la fecha”.27
“Secularizacion” significa “el paso de lo sagrado a lo profano”. Es el proceso

por el cual diversos espacios de la vida social dejan de ser dominados por la

'26 Kant, Emamnuel, ;Qué es la ilustracion? en Filosofia de la historia, Trad. por Eugenio
Imaz, 2a. edicion, FCE, Col. Popular, No. 147, México, 1979, pp. 25.

27 Heller, Agnes, Existencialismo, alienacion, postmodernismo: los movimientos culturales
como vehiculos de cambio en la configuracion de la vida cotidiana, en Heller, A. y Féher, F.,
Politicas de la postmodernidad, p. 246.
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iglesia y al religion. El anuncio de la “muerte de Dios” por Nietzsche
simboliza, junto con el homo homini Deus de Feuerbach, la cumbre del
movimiento de secularizacion.2® Valverde lo expresa de este modo: La obra

de Nietzsche representa, a nuestro juicio, la culminacién mas radicalizada de

todo el proceso de secularizacion que venimos estudiando. 29

Por supuesto que la glosa a los cinco rasgos de la modernidad es limitada.
Siempre es importante subrayar otras caracteristicas de esta fase de nuestra
historia. La mentalidad capitalista con su acervo de virtudes propias -ahorro,
disciplina, esfuerzo, austeridad, prevision, laboriosidad, puritanismo, etc.-
forma parte de la modernidad. La tolerancia y el pluralismo pertenecen
también a la modernidad. Las actitudes uniformistas y totalitarias no caben
en la oferta de la modernidad. Nouss hace hincapié en este aserto: ...e/
totalitarismo es incontestablemente el evento politico de nuestro tiempo

sobre el cual la modernidad debe reflexionar.30 Y el totalitarismo es primacia
de lo colectivo sobre lo individual, de lo estatal sobre lo social, de la ideologia

sobre lo real y de la fuerza sobre el consenso.

28 K olakowski percibe con acierto que la desaparicion de los tabues es el signo mas palpable
de que lo moderno ha llegado para quedarse. Esta desaparicion de los tabues define la
secularizacion. Véase Kolakowski, Leszek, La modernidad siempre a prueba.

29 valverde, C., op. cit., p. 303.

30 Nouss, A., op. cit., p. 99.



2. La postmodernidad: el amor de Narciso

La postmodernidad nace a contrapelo de la modernidad. Pero se revuelve de
manera ambigua en su critica a lo moderno, pues no puede sobrevivir sin

esto mismo. Por algo ha dicho Bauman que /a postmodernidad es la

modemidad sin ilusiones.31
2.1. Prolegémenos

La postmodernidad es, en primer lugar, plural y se caracteriza por su
oposicion a la modernidad, el racionalismo y la llustracién. Mauricio Beuchot
la esquematiza de este modo: En cuanto a la epistemologia, se ha propuesto
(la postmodernidad) un “pensamiento débil” (...) En cuanto al humanismo y a
la filosofia del hombre, parece ser que se ha desconstruido al sujeto (...) En
cuanto a la metafisica, hay la impresién de que ha sido relegada (...) algunos

han hablado de un renacimiento de lo religioso...32

Los rasgos generales de la postmodernidad serian entonces un cierto
irracionalismo, un acta de defuncién para la metafisica, la negacién de la
cuestion del sentido, la imposibilidad de la argumentacion, la consiguiente
relevancia de la narracién, la disolucion del sujeto, el fin de la historia, el
juego de la simulacién, la muerte de las utopias, la ruptura con el pasado, el
auge de la indiferencia, la mutacién de los cédigos éticos y estéticos, el
rechazo a los compromisos de cualquier indole, la puesta en cuestion de la

moral de esfuerzo, el ocaso de las ideologias...33

31 Citado por Savater, Fernando, Diccionario filoséfico, Planeta, Diccionarios de autor,
México, 1995, p. 415.

32 Beuchot, Mauricio, Postmodernidad, hermenéutica vy analogia, p. 8.

33 Alfonso de Toro advierte cierta concordancia entre los conceptos “diferencia”
(différance) de Derrida, “rizoma™ de Deleuze y Guattari y “simulacion” de Baudrillard.
También sefiala el concepto “paralogia” o razonamiento falso en el disenso continuo de
Lyotard y el concepto “perlaboracién” (Verwindung) de Vattimo, tomado de Heidegger,
como parte del aparato conceptual postmoderno. Véase De Toro, Alfonso, Fundamentos

epistemolégicos de la condicion contempordnea: postmodernidad, postcolonialidad en
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Para identificar las diferentes corrientes postmodernas y determinar a cual
nos referiremos en todo este decurso critico, hagamos uso de la clasificacion
propuesta por Habermas. Las corrientes posthegelianas le ayudan a
Habermas a definir las corrientes postmodernas. Los hegelianos de izquierda
corresponden a los nuevos fildsofos de la praxis, criticos de la razén
instrumental y todavia defensores de la modernidad (Habermas se cuenta
entre éstos).?* Los hegelianos de derecha se prolongan en los
neoconservadores que quieren la técnica pero rechazan la razon ética
(Daniel Bell y Peter Berger podrian ser identificados en este grupo).35 Y los
antihegelianos, opositores frontales de la modernidad. Entre los adversarios
de la modernidad podemos visualizar dos corrientes: los postmodernos o
criticos radicales de la razdn (clasifiquemos aqui al “segundo” Heidegger, a
Derrida, Bataille, Deleuze, Foucault, Lyotard, Vattimo, Baudrillard y Rorty,
entre otros);*® y los paleoconservadores que rechazan la modernidad y
proponen una vuelta a posiciones antiguas, como el neoaristotelismo y el
neohegelianismo (Macintyre y Taylor, entre oftros, pertenecen a esta
especie).’” Ambos son antimodernos, pero los primeros en sentido
postmoderno y los segundos en sentido premoderno. Los primeros son los
que nos interesan directamente en esta investigacion. Una observacion
adicional. Habermas constata, con temor, la popularizaciéon en los circulos de

la cultura alternativa de las ideas antimodernas, tanto postmodernas como

dialogo con Latinoamérica, en De Toro, Alfonso ed., Postmodernidad y Postcolonialidad.
Breves reflexiones sobre Latinoamérica, pp. 11-49.

34 Los nuevos filésofos de la praxis prolongan las tesis marxistas en un intento de humanizar
al sistema, si no modificarlo radicalmente. Sustituyen el concepto marxista de praxis como
accion productiva transformadora de la realidad por el concepto de praxis como accion
comunicativa.

35 El neoconservadurismo se caracteriza por profesar una fe ciega en el capitalismo
democratico. Son enemigos acérrimos de la praxis marxista. Diagnostican una “crisis
espiritual™ en el capitalismo norteamericano. Esta crisis espiritual se caracteriza por la
pérdida en la sociedad postindustrial de las virtudes propias del capitalismo: ahorro, trabajo,
disciplina, etc.

36 Algunos de estos pensadores son generalmente clasificados como estructuralistas
(Foucault) o postestructuralistas (Derrida y Deleuze) antes que como postmodernos.
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premodernas. Habla incluso de una alianza entre ambas de corte
conservador. Suena un tanto exagerado. Abundaremos en la posicion
habermasiana mas adelante.
El pensamiento actual puede ser resumido entonces, de cara a la
modernidad, por estas actitudes: por un lado la actitud de reforma de los
reconstructores fieles a la modernidad (Habermas, Wellmer, Cortina, etc.);
por otro lado la actitud de ruptura de los postmodernos (Derrida, Vattimo,
Rorty, etc.) y, finalmente, la actitud de reforno de los metafisicos (Macintyre,
Taylor, Jonas, etc.). Sin contar aqui a los neoconservadores que aspiran de
algun modo a un retorno a las posiciones capitalistas tradicionales, puristas y
originales.
El grupo nietzscheano, antimoderno, propiamente postmoderno -el de
nuestro interés- habla de la muerte del sujeto. También postula el final de la
metafisica. La vincula con multiples formas de violencia. Este colectivo
abandona los grandes relatos de la modernidad, entre ellos la metafisica y la
religion. Apuesta por la liquidacion del proyecto moderno.

Despedimos de manera radical a la modernidad (...) Se trataria de

reconocer la paralogia (esto es, que los argumentos contienen

siempre alguna falacia, algo contrario a las reglas ldgicas), el

heteromorfismo de estos juegos, la disension, la diferencia, las

discontinuidades y la inestabilidad constante.38
Hablando Mauricio Beuchot del grupo postestructuralista como parte del
conjunto antimoderno y postmoderno y de la disolucion de la verdad en el
texto que ellos propugnan, distingue aqui una triple dimension:
a) Epistemolégica: la disolucién de la verdad en el ‘texto” o, lo que es
lo mismo, la negacién de la realidad en el proceso interminable de la
interpretacién. Aspecto éste en el que han insistido, sobre todo,
Barthes y Derrida.

37 Los paleoconservadores proponen un regreso nostalgico a la comunidad y el cultivo
consiguiente de la virtud. Se oponen frontalmente al individualismo contemporaneo.

38 Castifieira, A., op. cit., p. 131.
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b) Antropoldgica: la disolucién de lo consciente en lo inconsciente, y la
negacion de la persona en un indefinido numero de mascaras.
Aspecto éste en el que han insistido, sobre todo, Deleuze y Foucault.

c) Politica: la disolucion de la politica en simulacro y la democracia en

dictadura. Aspecto en el que han insistido, a su vez, Baudrillard y

Lyotard.39
Y siempre no estd de mas sefalar que la cultura postmoderna penetra con
mayor facilidad en las grandes urbes, aunque gracias a la globalizacién y a la
informatica tiende a permear todos los ambientes. Es un pensamiento que

ha calado hondo en la juventud actual.40

2.2. Lyotard y la incredulidad ante los grandes relatos

Comentamos ahora, a grandes lineas, el pensamiento postmoderno desde la
optica de algunos de sus exponentes claves. Recordemos que la
postmodernidad es un posicionamiento asaz complejo y plural. Pensadores
provenientes del campo de la hermenéutica (como G. Vattimo), de la filosofia
analitica (como R. Rorty) y del marxismo (como J.-F. Lyotard) han devenido
postmodernos, aunque clasificados o etiquetados de modo diferente:
Vattimo, pensamiento débil;, Rorty, neopragmatismo y Lyotard,
postestructuralismo.

Concentremos por el momento la atencién en Lyotard, considerado por
propios y extrafios como el “padre de la postmodernidad”. Un concepto clave
en la postmodernidad es el de “"metarrelato”. Para la postmodernidad
“metarrelato” es el gran proyecto de futuro. Lyotard lo define asi, haciendo
hincapié en su funcién legitimadora:

39 Beuchot, M... ap. cit., pp. 119-120.

40 Conviene distinguir entre “postmodernidad de la calle”, la actitud de desencanto de
grandes masas juveniles urbanas; y “postmodernidad filoséfica™, la reflexion sobre la indole
profunda de la cultura actual. En esta tesis, insistimos, nos ocupamos de esta (ltima. Aunque
es de advertir que la filosofia postmoderna se construye sobre la base de un diagnéstico de la
postmodernidad de la calle.
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Por metarrelato o gran relato, entiendo precisamente las narraciones
que tienen funcién legitimante o legitimatoria. Su decadencia no

impide que existan millares de historias, pequefias o no tan pequerias,

que contindan tramando el tejido de la vida cotidiana.41
Lyotard cree en los relatos, pero no en los grandes relatos. La historia como
sucesion de acontecimientos consiste en una serie de eventos sin
concatenacién ni vinculacién alguna. Estos eventos son narrados en
pequenios relatos fragmentarios.
Como ilustracion de los “metarrelatos”, Lyotard cita los siguientes:
Los "metarrelatos" a que se refiere "La condicién posmoderna42 son
aquellos que han marcado la modemidad: emancipacion progresiva
de la razoén y de la libertad, emancipacion progresiva o catastrofica del
trabajo, enriquecimiento de toda la humanidad a través del progreso
de la tecnociencia capitalista, e incluso, si se cuenta al cristianismo
dentro de la modemidad, salvacion de las creaturas por medio de la
conversién de las almas via el relato cristico del amor martir.43
Lyotard define la postmodernidad como /a incredulidad con respecto a los
metarrelatos.44 Asegura que el Gnico metarrelato digno de consideracién es
el gran relato del declive de los grandes relatos. Asi lo expone Lyotard en La

postmodernidad explicada a los nifios:

Cada uno de los grandes relatos de emancipacién del género que
sea, al que le haya sido acordada la hegemonia ha sido, por asi
decirlo, invalidado de principio en el curso de los Ultimos cincuenta
afios. -Todo lo real es racional, todo lo racional es real: “Auschwitz”
refuta la doctrina especulativa. Cuando menos este crimen, que es
real, no es racional. -Lo proletario es comunista, todo lo comunista es
proletario: “Berlin 1953, Budapest 1956, Checoslovaquia 1968,

41 Lyotard, Jean-Francois, La posmodernidad (explicada a los nifios), p. 31.
42 Libro de Lyotard anterior a La posmodernidad (explicada a los nifios).
43 Lyotard, Jean-Francois, op. cit., p. 29.
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Polonia 1980" (me quedo corto) refutan la doctrina materialista
histérica: los trabajadores se rebelan contra el Partido. -Todo lo
democratico es por el pueblo y para el pueblo, e inversamente: las
“crisis de 1911, 1929" refutan la doctrina del liberalismo econdmico, y

la “crisis de 1974-1979" refuta las enmiendas poskeynesianas a esta

doctrina. Los grandes relatos se han tornado poco viables.45
Lyotard descalifica tajantemente la idea moderna del progreso:

Podemos observar una especie de decadencia o declinacién en la
confianza que los occidentales de los dos dltimos siglos
experimentaban hacia el principio del progreso general de la
humanidad. Ni el liberalismo, econémico o politico, ni los diversos
marxismos salen incélumes de estos dos siglos sangrientos. Ninguno
de ellos esta libre de la acusacion de haber cometido crimenes de
lesa humanidad. (...). El desarrollo de las tecnociencias se ha

convertido en un medio de acrecentar el malestar, no de calmario. Ya

no podemos llamar a este desarrollo “progreso”. 46

La caida del proyecto moderno, segun Lyotard, tiene que ver con el
desarrollo descomunal de la tecno-ciencia y con el avance de los saberes.
Esto favorece la independencia, la heterogeneidad, la dispersion de juegos
de lenguaje, en una multiplicidad de elementos linglistico narrativos. El
aumento de la complejidad justifica no el consenso sino la disension. Ahora
solo queda acentuar el irreductible caracter local de todos los discursos,
acuerdos y legitimaciones. Los metarrelatos son sustituidos por una
multiplicidad de argumentaciones finitas.

Lyotard sostiene la hipotesis de que el saber cambia de estatuto con la
entrada de las sociedades en la edad postindustrial y de las culturas en la
edad postmoderna. Con la hegemonia de la informatica se impone una cierta

légica. El saber cientifico siempre ha estado en competencia con el saber

44 Lyotard, La condicién postmoderna, p. 10.
45 Lyotard, La posmodernidad (explicada a los nifios), p. 40.
46 1bid,, pp. 91-92.
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narrativo. Este saber narrativo admite una pluralidad de juegos de lenguaje:
encuentran facilmente sitio en el relato enunciados denotativos, enunciados
deonticos que prescriben, enunciados interrogativos, etc. En cambio, el
saber cientifico exige el aislamiento de un juego de lenguaje, el denotativo,
con exclusion de los demas. El criterio de aceptabilidad de un enunciado es
su valor de verdad. No se puede, pues, considerar la existencia ni el valor de

lo narrativo a partir de lo cientifico, ni tampoco a la inversa: los criterios

pertinentes no son los mismos en lo uno que en lo otro.47

En la sociedad y en la cultura contemporaneas, sociedad postindustrial y
cultura postmoderna, la cuestion de la legitimaciéon se plantea en estos
términos: el gran relato ha perdido su credibilidad, sea cual sea el modo de
unificacién que se le haya asignado: relato especulativo o relato de
emancipacion. Y esto es efecto del auge de la tecnologia. El recurso a los
grandes relatos esta excluido (...) el “‘pequerio relato” se mantiene como la

forma por excelencia que toma la invencion imaginativa, y, desde luego, la

ciencia. 48

Con la heterogeneidad de reglas y la biusqueda de la disensién desaparece
la creencia en que la humanidad como sujeto colectivo (universal) busca
todavia su emancipacion comun (contra Habermas). El consenso se ha

convertido en un valor anticuado, y sospechoso. Lo que no ocurre con la

justicia.49 Un pensador proveniente del marxismo no podia decir otra cosa.
Este es Lyotard. Se deben reconocer por tanto dos cosas: el heteromorfismo
de los juegos de lenguaje y el principio de que si hay consenso acerca de las
reglas que definen cada juego, ese consenso debe ser local. Asi termina La

condicién postmoderna y asi comienza la postmodernidad como condicién.

En otra parte de la investigacion fijaremos la mirada en la filosofia de Gianni
Vattimo. Aqui sélo nos interesa distinguir, desde el mismo Vattimo, la

posicion de Lyotard de la de este filésofo italiano. Esto con fines de precision

47 Lyotard, J. ., La condicién postmoderna, p. 55.
48 1bid., p. 109.



25

y, por tanto, de una mayor delimitacién de lo postmoderno, a sabiendas de
que sus contornos siguen siendo indefinidos. Haremos uso de un texto de

Vattimo de reciente aparicion: Tecnica ed esistenza. Una mappa filosofica

del Novecento.
Vattimo sefala que la diferencia entre su postura y la de Lyotard es que no
se pueden dar por finalizados del todo los metarrelatos. Sostengo por

consiguiente que lo postmoderno se legitima sélo en base al relato del fin del

relato.50 Para Vattimo es necesario afirmar que el paso a lo postmoderno
indica una direccion: de la unidad fuerte a la multiplicidad débil, del dominio a

la libertad, del autoritarismo a la democracia: ...el paso de lo moderno a lo

postmodemno es el paso de la estructura fuerte a la débil.51

Y asi concluye el filésofo italiano: Lyotard esta pues por la disolucién de los
grandes relatos, mientras el pensamiento débird2 piensa que es importante
continuar la narracion de la historia de esta disolucién.93

Hasta aqui la exposicion sumaria de lo postmoderno desde la posicidon
candnica de Lyotard. Es verdad que existen otros acercamientos de filésofos
postmodernos al problema de lo postmoderno. Esta, por ejemplo, la
exposicién de los tres rasgos caracteristicos de la postmodernidad -fruicion,

contaminacién y Ge-Stell- que nos ofrece Vattimo en El fin de la modernidad.

Nos extenderemos en su momento en esta apreciacioén.

49 1bid, p. 118.

50 vattimo, Gianni, Tecnica ed esistenza. Una mappa filosofica del Novecento, p. 82. (La
traduccion es nuestra)

51 1bid., p. 83.

52 Este concepto es determinante para la comprension de la postmodernidad. En el capitulo
relativo a Vattimo lo explicitaremos cabalmente.
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2.3. Dufour y la postmodernidad como autorreferencialidad

El pensador francés Dany-Robert Dufour asegura que la postmodernidad
puede definirse por la abolicion de la distancia entre el sujeto y el Otro en la
autorreferencialidad mas extrema. Dufour, esgrimiendo el recurso del dialogo
entre Logos -el hombre mas racional del mundo- y Sogol -el mas desatinado-
, formula la hipétesis del predominio de la forma unaria en el mundo
contemporaneo. Descubre interesantes nexos entre psicologia y politica,
entre locura y democracia, a partir del analisis de la diseminaciéon de lo
unario en el mundo posmederno. Define lo unario como lo que subvierte la
diferencia entre dos valores y prolonga el equivoco en medio del
dramatismo. Lo unario imposibilita la conclusién, “des-fine" e impide el fin. Lo
unario es el momento en que la menor intervencion es capaz de
desencadenar la catastrofe. El teorema nimero uno de lo unario asegura

que lo unario se caracteriza por una identidad que irresistiblemente se

despliega en antinomia.®4 En otra parte de la obra, casi al final y a propésito

de Rousseau, formula el teorema en estos términos: cuando ya no es él

mismo es el momento en que precisamente es é/ mismo.95_

Con el advenimiento de la democracia de masas, a finales de la Segunda
Guerra Mundial, se llegé a comprender el yo de manera autorreferencial. A
partir de ese momento el “yo” no se determina mediante un otro, sino
mediante él mismo. La alteridad pasa a un segundo plano. En la democracia
uno se encuentra con el otro, pero para enfrentarlo como a otra entidad tan
autocéntrica como uno. Se pasa a una definicion “unaria” del yo. En lo

sucesivo el sujeto no se define mas que a través de si mismo, subraya

53 vattimo, G., op. cit., p. 83.

54 Dufour, Dany-Robert, Locura y democracia. Ensayo sobre la forma unaria, Trad. de Juan
Carlos Rodriguez Aguilar, FCE, Filosofia, México, 2002, p. 71. Este libro aparecié en 1998
en Francia.

55 Ibid, 223.
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Dufour.56 Este triunfo de la autorreferencia culmina en el predominio
absoluto del mercado. Y esta dependencia material y econémica produce la
autonomia juridica. La cultura y la democracia de masas individualizan. Lo
tragico de este fin de siglo es la condicion subjetiva que obliga a todo sujeto
de la democracia de masa a soportar directamente lo unario. Sélo queda una
infinidad de sujetos que no entablan vinculo alguno. Asistimos al auge del
individualismo. Pero esta autorreferencialidad es, en ultima instancia, a-
referencialidad. Y la autorreferencialidad se vincula directamente con la
locura. Volveremos sobre ello.

Dufour, en boca de Sogol, considera que la posmodernidad no es otra cosa

que el auge de la autorreferencia. Si “posmodernidad” significa el fin de todas
las modalidades de referencia, entonces si creo en ella...97 Luego entonces
hay que concluir que la postmodernidad es la condicion actual donde se

entrecruzan locura y democracia. Lo veremos mas adelante.58

Dufour considera que la aneja definicién del “yo” de Benveniste -"es yo quien

dice yo'- no es mas que un perfecto tartamudeo.59 El sujeto autorreferencial
de la democracia de masa se enuncia mediante la férmula “es yo quien dice
yo". Este sujeto estd completamente dispuesto a la locura. Nuestro autor

evoca aqui la teoria lacaniana del espejo: en el espejo como en el “yo" lo

56 Ibid., p. 30.

57 Ibid., p. 42.

58 Esto coincide con la definicion canénica de postmodernidad que nos ha legado Lyotard -
“la incredulidad ante los metarrelatos™, pues la autorreferencialidad a la que alude Dufour
prescinde de todo tipo de asideros, no hay “metarrelato” que te resguarde. De hecho, en Le
Monde Diplomatique, en febrero del 2001, Dufour publicé un articulo intitulado Les
désarrois de I'individu-sujet donde sostuvo, entre otras cosas, que “lo posmoderno es a la
cultura lo que el neoliberalismo es a la economia”, que “la modernidad es un espacio donde
se encuentran sujetos como tales, sometidos a los dioses, a Dios, al Rey, a la Republica, al
Pueblo, al Proletariado”, que “el sujeto moderno es un sujeto neurdtico y critico”, que “la
posmodernidad puede definirse por la abolicion de la distancia entre el sujeto y el Otro™, que
“la posmodernidad corresponde a la época en la que se define al sujeto por su
autorreferencialidad” y que “el sujeto posmoderno parece encaminarse hacia una condicion
subjetiva definida por un estado limite entre neurosis y psicosis™.

59 Dufour amplia este tema en otra de sus obras: Le Bégaiement des maitres (El tartamudeo
de los maestros).
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igual subsiste justamente en dos lugares.60 El espejo es el lugar en el que
Lacan encuentra la manifestacion de poderosos “mecanismos de inversion,

aislamiento, reduplicacion, anulacién y desplazamiento”.61 E/ espejo siempre
es un espejo deformante en el sentido de que invierte las polaridades: la
insuficiencia y la anticipacion, la izquierda y la derecha porque uno se

identifica a si mismo sin contar el error de la izquierda y la derecha.62

El autor francés descubre nexos entre el estadio del espejo lacaniano y la
obra de Samuel Beckett, en particular “El innombrable”. Esta obra puede ser
considerada como la gran novela inaugural de la época posteoldgica en la
que lo unario ya no es soportado por un tercero, sino por el sujeto mismo.
Beckett es el autor de una memorable férmula contra Benveniste: “yo digo yo
sabiendo que no soy yo". El narrador de Beckett, en “El innombrable”, es una
perfecta ménada leibniziana en tanto que no percibe nada del mundo
exterior. Es un personaje atrapado en la pregunta unaria por excelencia:
¢como ser uno si no se es mas que la mitad de uno mismo? Y en conexién
con estas reflexiones, Dufour pasa a hablar de la locura unaria.

La locura, para nuestro autor, es ser incapaz de construir un “aqui y ahora”
en donde ubicar el “yo". Se trata de una pérdida del sentido de la
espacialidad y de la temporalidad. El loco hace lo contrario de lo que se
espera, nos conduce al lugar de la inversion. No puede pensarse la locura

sino como lo que coloca al hombre abajo y arriba de su propia condicién.63

Se trata de una desubicacién generalizada.

60 pufour, Dany-Robert, op. cit., p. 76.

61 E| estadio del espejo lacaniano es la transformacion producida en el sujeto cuando asume
una imagen. El Otro funciona como espejo. Y esta experiencia del espejo sirve para formar
el yo. El nifio pequefio no posee una imagen integrada de su cuerpo sino, al revés,
fragmentada. Para conseguirlo debera pasar por un estadio especial de desarrollo psiquico,
denominado estadio del espejo. Por la simetria inversa con que el espejo le regresa la imagen
al nifio, el yo se constituye en su origen como una ficcion. El efecto de esta captura
imaginaria es el sentimiento de integracion y unidad. La presencia del otro es, por tanto,
imprescindible para que el yo se constituya.

62 Ibid., p. 100.
63 Ibid, p. 115.
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El autismo se define en términos de rechazo de lo unario. El autismo rechaza
el tiempo y el espacio deicticos. La izquierda y la derecha dependen de mi,
son nociones deicticas, mientras que lo superior y lo inferior son no-
deicticos, son resultado de leyes fisicas. La inversion sélo afecta a las
nociones deicticas. El autista “rechaza” el error de las expresiones deicticas,
en cambio el psicético cae en dicho error al grado de no poder salir mas de
alli. Hoy la psicosis es la norma. Hace un siglo la psicosis era la excepcion y
la neurosis la norma. Hoy la tendencia se ha revertido debido a que ayer era
el Otro quien sostenia la locura de las antinomias unarias en nombre del
sujeto y hoy es el sujeto quien las debe afrontar directamente. Hoy el sujeto
estd completamente solo, no cuenta con asideros, tiene que habérselas
consigo mismo. Lo unario es el terreno propicio para el desarrollo de la
psicosis y lo que cuenta con el respaldo del Otro, para el desarrollo de la
neurosis. De aqui en adelante, para hacerse cargo de lo unario, sélo se
cuenta con un sujeto cualquiera y por ello nuestras sociedades se enfrentan

directamente a la locura. Esa tendencia es paralela al proceso de reduccion

de la alteridad que caracteriza a las sociedades democraticas...64

Llegamos por fin al tema decisivo del ensayo de Dufour: los nexos entre
locura y democracia. Si nuestras sociedades democraticas se componen de
sujetos juridicamente auténomos, eso significa entonces que estos sujetos

se hallan en ultima instancia sometidos a la forma unaria y estan en contacto

directo con la locura.65 La locura es la verdadera tendencia de la
democracia de masas. La autonomia juridica del sujeto democratico es el
reverso de la locura. Con la muerte de todo tercero, la democracia
profundiza nuestra servidumbre voluntaria por el hecho de que cada hombre

quiere ser dios. El sujeto que se forma en la democracia de masa es un

sujeto que no sabe nada.66

64 Jpid., pp. 153-4.
65 Ipid., p. 129.
66 Jbid., p. 158.
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Dufour culmina su ensayo con un estudio sobre Rousseau. Percibe en
Rousseau una cierta consustancialidad entre locura y democracia. La locura
de Rousseau no se puede desligar de su rol de inventor de la autonomia del
sujeto y de la democracia. Lo que me interesa de la locura de Rousseau, no

es ella misma, es “el punto exacto en el que ya no le pertenece a él’, sefiala
Dufour.87 Rousseau es el primer ausente de la democracia que él mismo

crea. “Rousseau inventa la ley que debe proteger su espacio loco...”68 El
Rousseau de las Confesiones y de las Ensofiaciones, el Rousseau de “el
sentimiento de la existencia”, se ve protegido por el Rousseau del Discurso
sobre la desigualdad y del Contrato Social. Precisamente este espacio
democratico puesto en manos de la “Voluntad General” es el que hace
posible la locura de Rousseau. Dufour apuesta por la continuidad entre la
obra psicolégica de Rousseau -Confesiones y Ensofiaciones- con la obra
politica del mismo -Discurso sobre la desigualdad y Contrato social.

En Rousseau la replblica es una formacion paranoica destinada a
protegerme del otro. Pues tan pronto como uno sale de lo unario inicia el
malestar social: el que sale de si ya no busca poseerse sino poseerme. Es
necesaria la repulblica para asegurar la proteccion propia. En la republica
uno se fundamenta en el sujeto universal, mientras que en la democracia
hace falta ser capaz de fundamentarse en una singularidad, cualquiera que
ésta sea b9 Entre repuiblica y democracia existe, en efecto, la misma relacién
que entre catolicismo y protestantismo. El catolicismo necesita al Papa y a su
Magisterio; al protestantismo le basta con estar a solas con Dios. En
resumen, la republica dice “él" habla mientras que la democracia dice “yo”

hablo...70

67 Ibid., p. 200.
68 1bid., p. 245.

69 Dufour revive aqui la ancestral pugna entre liberales demdcratas y republicanos, entre
ingleses y franceses.

70 pufour, Dany-Robert, op. cit., p. 52.
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Dufour concluye su ensayo preguntandose si se puede ser hoy auténomo, es
decir, loco, sin sufrir demasiado el despotismo de la locura. Pregunta “;qué
Otro estara en condiciones de defendernos de nuestra propia locura?”
Sumidos como estamos en la postmodernidad, ;es posible reconstruir el
proyecto moderno? ;No estamos inevitablemente condenados a vivir en la

locura unaria?
2.4. Habermas y la modernidad como proyecto inacabado

El gran critico de la postmodernidad sigue siendo Jirgen Habermas.
Mientras Lyotard tomaba acta de la liquidacién de la modernidad, Habermas
intenta restablecerla. Habermas pretende reasumir el proyecto inacabado e
inconcluso de la modernidad. Oigamos a Habermas: Creo que en vez de
abandonar la modemidad y su proyecto como una causa perdida,

deberiamos aprender de los errores de esos programas extravagantes que

han tratado de negar la modernidad.”1

Habermas sefala a Nietzsche como la “plataforma giratoria hacia la
postmodernidad”. Nietzsche sdlo tenia la eleccién, o bien de someter una
vez mas a una critica inmanente la razén centrada en el sujeto -o la de
abandonar el programa en conjunto. Nietzsche se resuelve por esta segunda

i

alternativa, renuncia a una nueva revision del concepto de razén y “licencia’

a la dialéctica de la ilustracion.”2 Habermas piensa que es Nietzsche el que
por vez primera renuncia a mantener en su critica el contenido emancipatorio
de la modernidad. Y el modo de escapar de la modernidad consistira en
“rasgar el principio de individuacién”. Y esto sélo puede ser avalado por las
obras mas avanzadas del arte de la modernidad. Se trata de reducir a lo
estético todo lo que es y todo lo que debe ser. Nietzsche oscila entre dos

estrategias. Por un lado se sugiere a si mismo la posibilidad de una

71 Habermas, J., La modernidad, un proyecto incompleto, en Foster, H., Habermas, J.,
Baudrillard, J. y otros, La postmodernidad, p. 32.

72 Habermas, J., EI discurso filosdfico de la modernidad, p. 112.
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consideracion artistica del mundo practicada con medios cientificos y desde
una actitud escéptica. Esta via ha sido proseguida por Bataille, Lacan y
Foucault. Por otra parte arremete con su critica a la metafisica. Esta via tiene
sus sucesores en Heidegger y Derrida.

Habermas embiste a los criticos radicales de la modernidad porque piensa,
entre otras cosas, que éstos ni pueden ni quieren dar razon del lugar en que
se mueven. No pueden clasificarse univocamente ni como filosofia o ciencia,
ni como teoria moral y juridica, ni como literatura y arte. Ellos hacen un
rechazo adialéctico de la subjetividad moderna. Rechazan adialécticamente
lo que la modernidad, al tratar de cerciorarse a si misma, pretendié con los
conceptos de autoconciencia, autodeterminacion y autorrealizacion.

También censura Habermas el olvido de la practica cotidiana en estos
planteamientos. ...Nietzsche enderezé hasta tal punto la mirada de sus
sucesores hacia los fenémenos de lo “extraordinario”, que éstos apenas si

echan ya un despectivo vistazo sobre la practica cotidiana dejandola de lado

como algo derivado e inauténtico.”3

Ahora bien, Habermas, ya en plan propositivo, esboza un proyecto de
rehabilitacion de la razén. Dice que esta rehabilitacion ha de cuidarse de
volver a caer en las trampas del pensamiento centrado en el sujeto y ha de
huir de los rasgos ftotalitarios de una razén instrumental que convierte en
objeto todo cuanto le rodea e incluso a si misma. Ha de huir de los rasgos
totalizantes de una razén inclusiva que todo se lo incorpora y al final acaba
triunfando como unidad sobre la diferencia. Dos conceptos le ayudaran en
esta rehabilitacion: el de la accién comunicativa y el de mundo de la vida.
Ambos se complementan el uno al otro. El mundo de la vida se articula en
cultura, sociedad y personalidad. Habermas est4 convencido de que la teoria
de la accién comunicativa puede reconstruir el concepto hegeliano de
totalidad ética. En la teoria de la accién comunicativa, ese proceso circular
que enlaza entre si mundo de la vida y practica comunicativa cotidiana ocupa

el lugar de la mediacion que Marx y el marxismo occidental reservaron a la
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praxis social.”4 La filosofia de la praxis de Marx y del marxismo sustituyo la
autoconciencia por el trabajo. Habermas sustituye la praxis marxista por la
accion comunicativa. Esta accion comunicativa incorpora para si de manera
privilegiada el tercer momento de la semiédtica transcendental: la pragmatica.
La pragmatica es la relacion del discurso con los hablantes. Los otros dos
momentos, semantica y sintactica, se ven complementados por este tercer
momento. Se da asi un enriquecimiento particular de la accién comunicativa
rumbo al consenso en el marco de “la comunidad ideal de didlogo”. Hasta
aqui la critica de Habermas a la postmodernidad. Como se ha podido

observar, su critica incorpora una propuesta muy concreta.”S

Concordamos con Habermas en su deseo de sustituir “la razén centrada en
el sujeto” por “la razén comunicativa”. Sin embargo, sus pretensiones de
universalidad hacen que dicha propuesta desatienda los aspectos culturales,
particulares y contextuales. Por ejemplo, en el campo de la ética, la
busqueda de un consenso dificulta sobremanera la operativizaciéon de la
propuesta de una ética de minimos. La toma en cuenta de las situaciones
concretas parece quedar en el olvido. Aunque es preciso sefialar que
Habermas intenta enriquecer la accion comunicativa con la vinculacion
dialéctica a la practica cotidiana. Esto podria salvar el aspecto particular y
concreto que el universalismo parece soslayar. Por Ultimo, es loable el
recurso a la dialéctica que esgrime Habermas como critica a los
postmodernos. Aunque también habria que criticar el uso de la dialéctica

como justificador de un orden moderno. Aqui seria preferible recurrir a una

73 Ibid., p. 400.

74 Ibid., p. 375.

75 Albrecht Wellmer, ligado ideolégicamente a Habermas, caracteriza a la postmodernidad
como la experiencia central de la muerte de la razéon que apunta al final definitivo del
proyecto de la modernidad. Censura el conato postmoderno por sustituir el argumento con la
retorica, la voluntad de verdad con la voluntad de poder y la moral con la economia de la
avidez. Sugiere con Habermas no despedirnos ni del universalismo democratico y su sujeto
auténomo, ni del proyecto de Marx de emancipacion. Véase Wellmer, A., Sobre la dialéctica
de modernidad y postmodernidad. La critica de la razén después de Adorno, Trad. de José
Luis Arantegui, Visor, La balsa de la Medusa, No. 59, Madrid, 1993.
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dialéctica ad infinitum y no a una fijada de manera inamovible en una

“superacion provisional e insuficiente”.76
2.5 Zubiri y la fruicion en la realidad

Xavier Zubiri nunca teorizd explicitamente sobre la postmodernidad, pero
contamos con un valioso escrito de los afios sesenta intitulado Las fuentes

espirituales de la angustia y de la esperanza incluido en Sobre el sentimiento
y la volicibn que nos proporciona algunas pistas para comprender la

hipotética postura del vasco ante la postmodernidad. El escrito es de 1961.
El vasco reflexiona en el ensayo de marras sobre la angustia. La considera
un estado generalizado que caracteriza nuestro mundo actual, un estado que
deja al hombre sumido en la impotencia. Hoy diriamos, con la
postmodernidad, que el sentimiento generalizado no es la angustia, sino
quiza la ansiedad, un estado de animo que mira al presente y no tanto al
futuro.”7

En Zubiri la angustia no es un fenémeno meramente tendencial o afectivo,
es formalmente un fendmeno de la voluntad, pero de la voluntad tendente.
La angustia es una primaria y radical desmoralizacion.”8 El cierre de

posibilidades reales es lo que genera la angustia contemporanea. Esta

76 La critica de Habermas y de Wellmer a la postmodernidad se prolonga en el pensamiento
filosofico cristiano. Mardones ha insistido en que la postmodernidad da por hecho el fracaso
de lo moderno. Pero en el analisis del mismo, dicha postmodernidad no da cuenta cabal de
las causas altimas de esta debacle, de la larga vida que todavia tiene lo moderno, de la
posibilidad de nuevos proyectos histéricos pese al agotamiento de los anteriores. Quiza el tan
cacareado fracaso de la modernidad sélo sea una coyuntura mas. La modernidad se repondra
de la crisis y luego vendra una nueva fase dentro del mismo fenémeno cultural. Por ultimo,
Mardones piensa que se puede criticar a la razén fundamentadora, al deber, etc., desde otras
filosofias no necesariamente postmodernas. Por ejemplo, desde la razon comunicativa
habermasiana o apeliana. Véase para el caso Mardones, José Maria, El desafio de la
postmodernidad al cristianismo, Sal Terrae, Col. Fe y Secularidad, Santander, 1988.

7T véase para ello Roa, Armando, Modernidad y Posmodernidad. Coincidencias y

diferencias fundamentales, 2a. edicion, Editorial Andrés Bello, Santiago de Chile, 1995, pp.
63-75.
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angustia es el gran peligro del hombre actual e implica regresion. La
angustia, vista asl, es insostenible.

La solucién al problema de la angustia la ve Zubiri en la higiene de la
fruicién. La solucién es la reconquista del sentido de la realidad vivida en la
regulacion de las tendencias vitales. El hombre de hoy huye de si mismo a
través del cultivo de un régimen de aturdimiento. El hombre de hoy no tiene
fruiciones, sino perpetuos proyectos en que se devora a si mismo. Pero en
esa angustia ultima, el hombre de hoy se encuentra con el primer estadio de
recuperacion. La indole inestable de la angustia lo encamina hacia la
esperanza. Necesita urgentemente la fruicién en la realidad. Esta fruicion es
la fuente espiritual de la esperanza.

Zubiri, ante el conocido dictum postmoderno del escepticismo ante los
metarrelatos, quiza se hubiese pronunciado por el rescate de la fruicion en la
realidad para superar el desencanto y la ansiedad. A lo largo de esta
investigacion profundizaremos en esta nocidon de “fruicion” desde la
inteligencia sentiente y la confrontaremos con las posiciones éticas vy

estéticas de la postmodernidad de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo.

2.6. Transicion: ética y estética en la postmodernidad

No es nuestro proposito exponer en este ultimo apartado la ética y la estética
de la postmodernidad. Esto lo haremos mas adelante desde la filosofia de
Vattimo, la sociologia de Baudrillard y el andlisis de la cultura de Lipovetsky.
Ahora s6lo nos toca explicitar algunos de los “slogans” que requieren puntual
interpretacion a manera de transicion con los capitulos ulteriores de esta
tesis.

Se ha dicho y afirmado, por activa y por pasiva, que la postmodernidad no
tiene ética, que es antiética, o bien que, en todo caso, su ética es la del “todo

vale”, la de la permisividad. Algunos, como Glz.-Carvajal, piensan que la

78 Zubiri. X.. Las fuentes espirituales de la angustia y de la esperanza en Zubiri, X., Sobre
el sentimiento y la volicion, p. 400.
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postmodernidad ...entrafia también la muerte de la ética. (...). Cuando queda

tan sélo el presente, sin raices ni proyectos, cada uno puede hacer lo que

quiera. Ahora la estética sustituye a la ética. Nada esta prohibido.”9

Este es un aspecto que requiere puntual interpretacion. Pues en el fondo lo
que esta afirmando Glz.-Carvajal es que la ética postmoderna es hedonista,
o bien, dicho de otra forma, que sélo contamos hoy con un esteticismo sin
profundidad ni miras.

Al término de este trabajo descubriremos que en la postmodernidad de los
tres autores que ensayaremos la ética no deviene estética como afirman
algunos, que hay una moral “indolora” (en Lipovetsky) y una ética de la
continuidad (en Vattimo) y que la ética de estos pensadores no es sustituida
por la estética ni equivale a mera “estetizacion general de la vida”.

Wellmer cuestiona la estética postmoderna. Glosa la postura de Lyotard
respecto al postmodernismo estético. El postmodernismo “estético” aparece
en Lyotard como “modernismo” estético radical. “Una obra sé6lo es moderna

si antes fue postmoderna. Visto asi, el postmodernismo no significa el fin del

modernismo, sino el trance de su nacimiento, y tal trance es constante”.80
Para Lyotard la constante en el remolino antitradicionalista es una estética
de lo sublime. “Postmoderno” seria la consumacion de esta estética de lo
sublime sin “tristeza” y sin “nostalgia de estar presente”. La critica de la
representacion se convierte en clave de la estética de la postmodernidad.
Lyotard elabora el sentido de su estética de lo sublime desde el punto de
vista de una estética del efecto. El efecto del arte seria entonces intensificar

el sentimiento de vivir. “Lo sublime... no es una cuestion de elevacion... sino

de intensificacion”.81 En este mas alla del lenguaje y la representacion, la

79 Glz.-Carvajal, L., op. cit., p. 163.
80 Lyotard, J. F., Beantwortung der Frage: Was ist Postmodern?, Tumult 4, p. 140, citado
por Wellmer, A., art. cit. en op. cit.

81 Lyotard, J. F., Das Erhabene und die Avantgarde, Merkur 424, Marzo 1984 (afio 38), 2,
p. 159, citado por Wellmer, art. cit. en op. cit.
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obra de arte sélo puede pensarse como sinsentido, esto es, como pura

energia. Wellmer esta por supuesto contra esta interpretacién.82

Al final de este empefio nos encontraremos con que la estética postmoderna
es mas amplia que la que preconiza Lyotard. Veremos que en Baudrillard
hay una critica severa a la banalizacion del arte, a la saturacion estética, y
que en Vattimo nos topamos con una estética del desarraigo que apuesta
por la “realizacion torcida del arte” en el mundo contemporaneo. La
afirmacion de que la estética postmoderna es una estética de lo sublime que
apuesta por la “intensificacion” mas que por la “elevaciéon” requiere también

una precisa interpretacién o, mas que interpretacién, puntualizacion.

82 para una mayor explicitacion de “la estética de lo sublime™ de Lyotard, insertamos al final
de esta investigacion un anexo con las ideas torales de la misma.
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Por una “ética formal de bienes”

Frente a la ética siempre condicional de Anstételes, Kant contrapone una ética
relativa a un imperativo de caracter incondicional. No puede decirse que esa
contradiccién se haya solucionado.

Eugenio Trias

El capitulo anterior nos ha ayudado a plantear los intringulis de la
postmodernidad. Conviene ahora sumergirnos en el pensamiento de Xavier
Zubiri. Veremos primero su concepcion ética. Nos adentraremos entonces en
su idea de apropiacion.

La modesta pretension de este capitulo es bosquejar de algin modo una
fundamentacion de la ética que sea pertinente y relevante. Pertinente respecto
al tema que nos ocupa: la ética y la estética de la postmodernidad. Y relevante
con relacion a la actualidad de este fenémeno cultural que ha dado en
llamarse postmodernidad.

No nos interesa de ningin modo desarrollar en este momento las aplicaciones
operativas y concretas de la ética y el tratamiento de temas particulares tales
como mal, deber, virtud, conciencia, libertad, etc., pues el cometido es simple y
llanamente deshacer los embrollos que dificultan un aborde acorde con las
vicisitudes de lo que se conoce como metaética.’

Haremos una interpretaciéon y una apropiacion de la filosofia moral de Zubiri,
tratando de respetar al maximo la comprension del propio Zubiri, pero
incorporando nuestro modo particular de ver las cosas. Para ello ponemos en
franco dialogo algunos aspectos de dicha filosofia moral con otras
fundamentaciones éticas de nuestro tiempo. Esto nos ayudara a explicitar y

prolongar lo que el propio Zubiri dej6 en cierne.

" En la filosofia analitica el término “metaética” equivale a toda filosofia moral en tanto que
analisis del lenguaje moral. Aqui ampliamos su significado para comprenderlo como la
explicacion de los problemas tanto lingiiisticos como epistemoldgicos de la ética. La
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1. Zubiri y su ética formal de bienes

Fundamentar es argumentar. Se trata de “dar razones”, pero esto no
significa que toda teoria ética haya de sefalar a “la razén” misma como el
fundamento Unico de la moralidad. Zubiri, de hecho, coloca a la inteligencia
sentiente como fundamento de la moral.? La razén es sélo un modo ulterior
de inteleccion. Y por ello no deja de ser sino razén sentiente. Ciertos autores
proponen una fundamentacién comunitarista de inspiracion aristotélico-
hegeliana (Macintyre y Taylor entre ellos), otros contindan tratando de
fundamentar la moral en la parte sensible de la criatura (los utilitaristas),
otros proponen una ética procedimental de inspiracion kantiana (Apel y

Habermas). Zubiri ha intentado hacerlo desde una sélida antropologia y

metaética discurre entonces sobre la fundamentacion de la ética. La metaética estudia la
estructura, argumentacion, etc. de los distintos sistemas éticos existentes.

? Xavier Zubiri Apalategui vio la luz por vez primera el 4 de diciembre de 1898 en San
Sebastian, Espafia. En 1915 se gradud de Bachiller en el Instituto de Ensefianza Media de
San Sebastian. Hacia 1919 conoce a José Ortega y Gasset. En 1920 se recibe de Licenciado
en Filosofia y Letras en la Universidad Central de Madrid. También, ese mismo afio, recibe
el titulo de Licenciado en Filosofia Superior en la Universidad de Lovaina con la tesis Le
probléme de ['objectivité d'aprés Husserl. En 1921 se doctora en Filosofia por la
Universidad de Madrid con la tesis: Ensayo de una teoria fenomenologica del juicio. En
1926 obtiene la Cétedra de Historia de la Filosofia de la Universidad de Madrid. Entre 1928
y 1930 perfecciona su formacion filosofica en Freiburg im Breisgau (Alemania) al lado de
Husserl y Heidegger. En 1931 marcha a Berlin y trabaja con N. Hartmann. En el periodo
1931-1935 atiende su catedra en Madrid. De 1940 a 1942 desarrolla su actividad docente en
la Universidad de Barcelona. En 1943 termina su primer libro, Naturaleza, Historia, Dios.
En 1947 se funda la Sociedad de Estudios y Publicaciones, dirigida por Zubiri y financiada
por el Banco Urquijo. En 1962 se publica Sobre la esencia. En 1963 se edita Cinco lecciones
de Filosofia. En 1971 se crea, dentro de la Sociedad de Estudios y Publicaciones, el
Seminario Xavier Zubiri. En 1974 aparece el primer nimero de Realitas, anuario del
Seminario Xavier Zubiri. En 1979 la Repiblica Federal de Alemania le condecora con “Das
Grosse Verdienst Kreuz” (Gran Cruz del Mérito). En 1980 la Universidad de Deusto lo hace
Doctor Honoris Causa en Teologia. Se publica Inteligencia sentiente. En 1982 se edita
Inteligencia y logos. Se le concede el Premio Ramén y Cajal a la Investigacion, compartido
con Severo Ochoa. En 1983 se publica Inteligencia y Razon. E1 21 de septiembre muere casi
repentinamente. En 1984 se publica EI hombre y Dios. En 1986 se edita Sobre el hombre. En
los afios posteriores han ido apareciendo Sobre el sentimiento y la volicion, Estructura
dindmica de la realidad, Espacio, materia y tiempo, El problema filoséfico de la historia de
las religiones, El problema teologal del hombre: Cristianismo, entre otros.
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desde un planteamiento epistemoloégico que instala en el centro a la realidad

entendida como el “de suyo” de la cosa.

Segun Habermas, que relee a Kohlberg, las sociedades democraticas
actuales han recorrido tres niveles en lo que se refiere al aprendizaje sobre
lo que consideramos “justo”: a) el nivel preconvencional, en el que se juzga
lo justo con criterios de egoismo y temor al castigo; b) el nivel convencional,
en el que se tienen por justas las normas de la comunidad concreta a la que
se pertenece; y c) el nivel postconvencional, en el que hemos aprendido a
distinguir entre las normas de nuestra comunidad concreta y unos principios
universales, principios que tienen en cuenta a toda la humanidad, de modo
que desde esos principios podemos poner en cuestion también las normas
de nuestras sociedades concretas. Segun esta clasificacion, defendida por
las huestes kantianas, el formalismo habria acertado al colocarse en el nivel
postconvencional de fundamentacién de la moral, quedando relegado en un
modesto segundo puesto el movimiento comunitarista que accede sélo al
nivel convencional. La doctrina moral zubiriana intenta colocarse en el tercer
nivel. Es decir, apuesta por un formalismo basado en lo que llamaremos la
estructura debitoria, pero no olvida los aspectos felicitantes del fenomeno

moral. Por ello la hemos llamado “ética formal de bienes”.’

La auténtica fundamentaciéon de la moralidad sera aquella que intente
ofrecer el conjunto I6gicamente articulado de las determinaciones que hacen
posible la moralidad. Esto significa que en dicha fundamentacion han de
quedar vinculados correctamente los dos elementos fundamentales de la
moral: el deber y la felicidad. Eso es lo que parece lograr el planteamiento

zubiriano.

Zubiri expone su doctrina moral fundamentalmente en su obra Sobre el
hombre. Esto significa que su filosofia moral sélo se comprende desde la
lectura de su antropologia. ...El principio de la concepcién moral de Zubiri se

* La expresion es de Diego Gracia.
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encontraba en sus “ideas antropolégicas”.* La ética zubiriana se desplegara
en toda su concrecion en la obra del filésofo espafnol José Luis L.

;l\rangure'n.5 Vayamos por pasos contados, como solia decir el propio Zubiri.®

Para comprender cabalmente la concepciéon moral del filésofo vasco vale la
pena insertar esta anotacion liminar: su definicion de realidad moral. Porque,
como sefalamos en el parrafo anterior, Zubiri trata de lo moral desde su
antropologia. No se puede penetrar en el pensamiento moral de Zubiri sin
adentrarse en su idea antropolégica. La realidad moral para este filésofo es
el conjunto de ...propiedades que la realidad humana no solamente tiene,
sino que no puede menos que lener, precisamente por apm,()iac:ir:inr...Ir Es
decir, s6lo se pueden comprender el bien, la felicidad, el deber, desde esta
idea previa de lo moral. En fin, en el hombre hay que distinguir entre su
realidad natural, que es su propia realidad, en tanto que recibida; y su
realidad moral que es su propia realidad, pero en tanto que apropiada.
Aparece aqui, desde el principio, la prioridad de la nocion de “apropiacién”

en la ética zubiriana.

Lo moral de la realidad humana consiste fundamentalmente en la necesidad
de justificar las acciones y en tener que apropiarse posibilidades para

realizarse. Aclaremos ambas ideas.

Zubiri emplea a menudo el recurso de la comparacion entre el hombre y el
animal para explicitar algunas de sus teorias. La definicion de |la
“justificacion” de lo moral no es la excepcién. Zubiri dice que: Mientras en el
caso del animal, el ajustamiento transcurre directamente de su realidad

orgénica a la realidad del medio, en el caso del hombre ese ajustamiento

* Conill, Jests, Una nueva ética, en Trasfondo. Xavier Zubiri, filésofo con futuro, Revista El
Ciervo, Madrid, junio-julio-agosto 1993, p. 11.

5 Ver Aranguren, José Luis, Etica, Biblioteca La Revista de Occidente, Madrid, 1976.

® Para entender mejor la antropologia filoséfica de Zubiri consultar el anexo niimero uno de
esta investigacion.

7 Zubiri, Xavier, Sobre el hombre, Alianza Editorial, Sociedad de Estudios y Publicaciones.
Madrid, 1986, p. 374.
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transcurre a través de ese sutil medio que es la posibilidad.® Pero no se trata
de indicar, simple y llanamente, cudl es la posibilidad que es posibilitante en
este momento, sino por qué razén esta posibilidad es la posibilitante, a
diferencia de otras que no lo son. A esto es a lo que Zubiri denomina

“preferencia”. La preferencia es la justificacion de las posibilidades.

Sin embargo Zubiri rasca mas hondo en esta explicacion del hecho de la
justificaciéon. Subraya que ...al responder a la cuestion de qué es lo que le
lleva al hombre a estar en situacién de preferir, habremos logrado ver en qué
consiste la justificacion.® Zubiri profundiza su razonamiento precisando y
matizando que lo que el hombre justifica no es una sola accién, sino mas
bien un decurso vital, la personalidad del ser Eumano. En sintesis, para
Zubiri la justificacion implica siempre la preferencia de una posibilidad sobre
otras.

Y a partir del concepto “justificacion” incorpora la ya célebre distincion entre
la “moral como estructura” y la “moral como contenido”. La “moral como
estructura” consiste en ajustar el acto a la situacion, a la realidad. La “moral
como contenido” tiene que ver con el ajustamiento del acto a la norma ética.
La moral como contenido se monta necesariamente sobre la moral como
estructura, no puede darse sin ella. Zubiri, con esto, revienta contra las
posiciones que consideran a la moral como mero producto de la “presion
social”."® Antes de la presion social hay una “realidad debitoria”. Zubiri dedico
su investigacion filoséfica a dilucidar el primer sentido del ajustamiento. El

trabajo segundo lo realizé6 José Luis L. Aranguren en su conocida Etica. De

8 Ibid., p. 347.

® Ibid., p. 354.

' Bergson distingue, en Las dos fuentes de la moral y la religion, entre una moral “cerrada”
que se adquiere por presion social, “moral de obligacion”, y una moral “abierta” que se
socializa por el contagio del testimonio de los héroes, “moral de aspiracion”. Los principios
y valores de la moral “abierta” cuestionan siempre a las normas e intereses de la moral
“cerrada”. Dichos principios y valores poseen un caricter universal a diferencia de las
normas e intereses de la moral cerrada que suelen ser muy concretos y condicionados. Zubiri
va més alld del analisis de Bergson al indagar en qué consiste la estructura de la moral sobre
la que se constituyen estos dmbitos de la moral cerrada y abierta.
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hecho la distincion entre moral como estructura y moral como contenido se

debe a él.

Concebir la moral como estructura significa inevitablemente que la ética
permanece vinculada intrinsecamente a la metafisica. La realidad debitoria
nos remite por tanto a la reflexion lograda del llamado “de suyo” zubiriano. El
“de suyo” zubiriano es por definicion la realidad. El paso del “es” al “debe”, la
famosa falacia naturalista, deja de ser falacia en esta filosofia, pues de una
manera natural se pasa de la realidad a la realidad debitoria, y sobre esta
ultima se despliegan todas las normas, deberes, reglas, principios, etc. Con
la moral como estructura a la cabeza se le concede primacia al aspecto

formal de la ética sobre el material.

Zubiri pasa a continuacion a explicitar el modo como nos apropiamos las
posibilidades. Para incursionar en este tema Zubiri hace una digresién sobre

la voluntad. Nos valemos de su obra Sobre el sentimiento y la volicion para

ampliar estos planteamientos.

Zubiri, en su curso Acerca de la voluntad de 1961, publicado en Sobre el

sentimiento vy la volicidn, asegura que la esencia formal de la volicion es

il 1 . 5 4
fruicion.’ Aunque es necesario observar que en el mismo libro, en sus

Reflexiones filosoficas sobre lo estético de 1975, reserva dicho término soélo

para el sentimiento. Por esto quizd convenga hablar mas de “volicion
tendente” que de “fruicion”."? El vasco considera que dicha fruicién o volicién
tendente no va sélo a la cualidad abstracta que posee la cosa querida, sino
que va a la realidad'® de la cosa que tiene esas cualidades, y va a la realidad

de la cosa en tanto que el sujeto se complace con toda ella.

! Zubiri, Xavier, Sobre el sentimiento y la volicién, p. 43.

12 En el capitulo cuarto volveremos sobre esta distincién entre “apropiacion” y “fruicion”.
Esto nos ayudara a esclarecer las relaciones entre lo ético y lo estético como dimensiones del
hombre.

13 Zubiri entiende por “realidad” una formalidad que él denomina “de suyo”. Consiste
fundamentalmente en la pertenencia de las notas al todo. Por tanto, va mas alla de las
cualidades de la cosa o de la misma cosa considerada en su totalidad. En Zubiri “realidad” no
es lo que esta fuera de nuestra mente, realidad no es existencia.
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La nocién de voluntad de Zubiri recoge las dos ideas clasicas de la voluntad
como apetito y de la voluntad como determinacién. Por eso insiste en
adjetivar la volicion con el epiteto “tendente”. La voluntad, determinacion,
vehicula las tendencias, los apetitos, los deseos. ...las tendencias
pertenecen formal e intrinsecamente al acto de volicion en cuanto tal..."
Zubiri critica a los estoicos por intentar parar y matar todo el mundo
tendencial con su “ataraxia”. La verdadera virtud envuelve precisamente
todas las tendencias, no para anularlas, sino para encauzarlas. La volicion
no es ni mero juego de tendencias, ni mera determinacion; es una cosa
mixta."®

Zubiri sostiene que el hombre actual va perdiendo, de una manera
alarmante, el sentido de su realidad, porque ha extraviado radicalmente la
capacidad de la fruicion. E/ hombre necesita restaurar su capacidad radical
de fruicion...”® Aqui se percibe un punto de contacto con las posiciones
postmodernas que abogan por la recuperacion de la dimensién fruitiva del
ser humano. En las conclusiones de esta investigacion abundaremos sobre
esto.

El término de la volicién es la posibilidad. Esta volicion tendente no se
entiende sin la apropiaciéon de posibilidades. Zubiri dice a la letra: ...el acto
de volicion compleja consiste en apropiarse alguna o algunas de esas
posibilidades. Consiste en la apropiacién.” Es decir, una vez justificada una

posibilidad en funcién de mi realizacién, me la apropio.

De entrada podria creerse que el hombre se apropia directamente de la
realidad. Es decir, que se apropia de las propiedades, valga la redundancia,
reales de una cosa. Zubiri insiste en que no hay que confundir posibilidad

"4 Zubiri, X., op. cit., p. 46.

' En el fondo de esta nocién de “volicién tendente” subyace la tesis central de la
epistemologia zubiriana, la inteligencia sentiente. En Zubiri el inteligir es sentiente y el sentir
es inteligente. En el capitulo cuarto desarrollaremos con cierta amplitud esta tesis.

' Zubiri, X., op.cit., p. 81.

17 Zubiri, X., Sobre el hombre, p. 373.
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con propiedad. Es verdad que toda posibilidad reside en ciertas propiedades
gue la cosa tiene. Pero hay distinguir posibilidad de propiedad. De hecho
toda posibilidad es irreal. La posibilidad puede “realizarse”, pero entre tanto
es ‘“irreal”. Y el conjunto de posibilidades articuladas correctamente
constituye el proyecto, la “irrealidad”.

El hombre esboza un proyecto de realizacién. Dicho proyecto coincide con el
ser persona. Y el ser persona en Zubiri equivale a autoposesion, a ser duefio
de uno mismo. Con la apropiacién repetida de posibilidades el hombre
adquiere una especie de segunda naturaleza. Por la repeticiéon de los actos
de voluntad las propiedades adquiridas por apropiacion van conformando la

personalidad. El hombre se aduefia de si mismo.

De esta puntualizacién proviene su concepcion de caracter: ...el caracter es
la definicion misma de lo que es una propiedad apropiada por razén de su
apropiacion... y la forma en que estas propiedades quedan como apropiadas,

es justamente ser caracter.”

En este momento del discurso, Zubiri incorpora a su pensamiento una
definicion complementaria de “hombre”: lo concibe ahora como animal de
posibilidades y no sélo como animal de realidades. Es necesario recordar
que en sus escritos antropolégicos siempre hablé del hombre como animal
de realidades, como animal que carga, se encarga y se enfrenta a su
realidad.'® Por ser animal de posibilidades puede hacer una vida; pero por
ser animal de posibilidades apropiadas es, constitutivamente, un animal
moral, y solamente porque es un animal moral, esto es, porque es realidad

moral, puede y tiene que habérselas con eso que llamamos bien.?

" Ibid., p.377.

' La antropologia filosofica de Zubiri se enriquece desde este conjunto arménico de
conceptos: “animal de realidades”, “unidad psico-organica”, “persona como autoposesion™ y
“realidad abierta en proceso de realizaciéon”. Ver anexo primero de esta investigacion.

0 Zubiri, X., op. cit., p. 379.
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Deciamos antes que el tema del bien, del deber y de la felicidad misma, sé6lo
se entienden en Zubiri desde la idea de realidad moral. Veamos ahora la

nocion de bien en Zubiri.

A Zubiri no le convence del todo la definicién clasica del bien como aquello
que todos desean. Esto le parece un tanto vago y genérico. El piensa que e/
bien es la realidad en tanto que apropiable por el hombre...>' Su concepcion
del bien se vincula légicamente con el tema de la apropiacion y de Ia

realidad.

La conclusion de Zubiri es inapelable: ...por consiguiente, el bien esta
constitutivamente fundado en el carécter moral del hombre.?* El caracter
moral del hombre, ya lo dijimos, lo hace esa capacidad de apropiarse
posibilidades. Estas posibilidades, a su vez, estan inscritas en las
propiedades de la cosa real. Y el bien es la realidad en tanto que apropiable.
Por eso en Zubiri el bien esta antes que el valor. El bien es la realidad en
tanto que apropiable. El valor es lo que hace deseable una cosa, por tanto,
algo a la vez subjetivo (lo desea el sujeto) y objetivo (esta en las propiedades
de la cosa). El bien, siguiendo a Zubiri, es algo mas preciso: la realidad y en
tanto que me la puedo apropiar. El valor se funda en el bien y no al revés.

Glosemos ahora el siguiente texto para dar con la concepcion propia de este
filésofo en torno al tema central de la “felicidad™

...la posibilidad radical que el hombre tiene constitutivamente apropiada y
que, por consiguiente es la posibilidad de todas las posibilidades, es justo
su felicidad. Y por esto es por lo que la felicidad constituye el bien
formalmente dltimo del hombre, la posibilidad de las posibilidades. =

Es asi que la felicidad es una posibilidad, mejor dicho, “la" posibilidad, y la
posibilidad en tanto que apropiada. Estamos impulsados e impelidos
irremisiblemente a conquistar la felicidad. Esa posibilidad ya nos la

2! Ibid., p. 381.
2 Ibid., p. 382.
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apropiamos. Ahora bien, dicha posibilidad es el bien supremo. Recordemos
que el bien ha sido definido en términos de “posibilidad” y de “apropiacion”.
En este punto, Zubiri coincide sin mas con Aristételes y con Santo Tomas.
Empero aqui Zubiri no da un contenido material a la felicidad. Recordemos
de paso que Aristételes y Santo Tomas concibieron la especulacion-
contemplacién y la virtud como los factores claves del contenido de la
felicidad. Zubiri insiste mas bien en la definicion formal. Nunca nos dice
donde esta la felicidad. O mejor dicho, nos dice que los deberes dan

contenido a la felicidad. Esto lo analizaremos a continuacion.

Observemos ahora otro par de planteamientos zubirianos en torno a este
tema y comprobemos cémo el propésito del vasco es destacar los aspectos

formales de la felicidad:

...estar en forma plenaria es lo que los griegos llamaban “eu prattein”,
“eudaimon’, y los latinos “beatitudo” (de “beo”, colmar), esto es, beatitud.
La forma concreta como el hombre esta proyectado a si mismo como
animal de realidades, en tanto que fuente de posibilidades, y desde la cual
la realidad le ofrece sus posibilidades, es lo que debe llamarse felicidad,
beatitud. (...). Felicidad no es meramente sentirse bien, sino sentirse

“realmente” bien; es decir, tener buena figura y estar bien hecho. e

Notese en el parrafo el entrecomillado “realmente”. Esto contra el hedonismo
que concibid la felicidad como mera complacencia o bienestar. Zubiri piensa
que ese “sentirse bien” felicitante debera estar anclado en la realidad, en la
inteligencia sentiente concebida ésta como aprehensiéon primordial de la

realidad.”* En la felicidad va incluido el hombre todo, su inteligencia y su

5 Ibid., p. 393.

* Ibid,, p. 390-391.

5 Zubiri define la inteligencia sentiente como la aprehension primordial de realidad. Con
ello pretende superar el dualismo en el que habia incurrido la filosofia anterior al
dicotomizar los dos polos del proceso de conocimiento: razon y experiencia sensible. El
concepto, la ficcidn, el juicio, la demostracién, etc., vienen después del modo primario de
inteleccion: la inteligencia sentiente. Inteligir y sentir son congéneres. El capitulo cuarto dara
cuenta cabal de estas ideas.
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sensibilidad. No sé6lo el mero bienestar o complacencia hedonista, sino
también el enfrentamiento ineludible con la realidad. Esto implicara que se
planteen en relacion directamente proporcional los temas “felicidad” y
“realizacion”. La felicidad es definitivamente compatible con la realizacion.
Zubiri no entiende la felicidad como placer, sino como realizacién. Su

eudemonismo es de corte “realizante”, no “hedonista”.?®

La felicidad es la posibilidad de todas las posibilidades. Esto quiere decir que
las demas posibilidades reciben su signo positivo o negativo por referencia a
esa posibilidad radical que es la felicidad. Zubiri aclara: .../1a felicidad no es
una posibilidad posible, sino una posibilidad apropiada. Toda otra posibilidad
es apropiada en orden a la felicidad.” La posibilidad en tanto que mas o
menos conducente para ser feliz, en tanto que mas o menos “apropianda” en
orden a la felicidad, es el deber. El deber no es una posibilidad entre otras,
sino aquélla que es mas potente para hacer feliz al hombre. El deber
aparece aqui vinculado a la felicidad. Estamos entonces ante una filosofia
eudemonista, no deontologica. Pero una ética que no margina ni desprecia el
caracter dedntico de la vida. Aunque aqui el deber aparece subordinado a la

felicidad y en su caracter de posibilidad y no de norma.

Ahora bien, por el hecho de ser el hombre una realidad debitoria,”® se le
pueden imponer deberes. Estos deberes, ya se dijo, son una multitud de
posibilidades, unas mas apropiandas que las otras. El hombre se halla “ob-
ligado™ a estas posibilidades apropiandas, a estos deberes, en virtud de una
ligadura primera, que es la ligadura a su propia felicidad, diria Zubiri. El

problema que se nos presenta ante una concepcion de este estilo es el de la

% Rebasa los ambitos de este escrito el tratamiento del tema “realizacion” que es analizado
ampliamente por Xavier Zubiri en el Gltimo capitulo de Sobre el hombre. Aunque si se
quisiera hacer un estudio pormenorizado de los aspectos éticos de la filosofia de Zubiri
tendria que estudiarse a fondo. El anexo niimero uno ofrece una aproximacién al tema.

?7 Zubiri, X., op. cit., p. 401,

* Zubiri entiende por “realidad debitoria” el modo como esta estructurado el hombre, de
manera que se ve irremisiblemente lanzado a conquistar la felicidad y obligado a apropiarse
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determinacion concreta de la felicidad, para que los deberes sean
jerarquizados sin caer en un relativismo donde todo valga igual dependiendo
de qué se entienda por “felicidad”. Esto exige un discernimiento de altura que

sobre |la base de unos criterios pueda determinar los deberes.

Para Zubiri el relativismo, en tanto que imposicion de un sistema de
“deberes” al individuo concreto, social e historico, es radicalmente
insuficiente. Al individuo, dice el relativismo, los demas le sirven en bandeja
una moral.?® No es licito hablar de “la” moral en singular, sino de “las”
morales. No hay una moral universal, sino muchas morales particulares. Esta
es la palmaria aseveracién de Zubiri: Ciertamente, al hombre se le pueden
imponer deberes, pero sélo porque es una realidad debitoria.*® Zubiri esta en
definitiva en favor de la universalidad de la moral. ...lo que cambia es el
‘hombre moral”. Lo que no puede cambiar es la moral misma, que es

cuestion de apropiacién y de exp.~'1r'ca‘c:'(in.:"1

Finalmente, vale la pena definir la virtud en Zubiri. El vasco concibe la virtud
(o el vicio) como una configuracion del caracter moral de la realidad del
hombre al apropiarse éste unas determinadas posibilidades con
responsabilidad mayor o menor. En pocas palabras, para Zubiri la virtud (o el
vicio) es habitud de realidad moral. El hombre puede fallar en determinados
actos, siempre y cuando estos actos no desfiguren la realidad profunda de la
virtud. Esto significa que Zubiri concibe la virtud como construida por el
ejercicio del deber y no piensa con Kant en que la virtud es una disposicién
dificilmente adquirida para cumplir el deber.

los deberes que le plenificaran. Los deberes sociales, por asi decir, se le imponen, por tanto,
sobre esta estructura propia.

¥ Notese que el relativismo al que hace referencia Zubiri no es el de “todo vale”, sino el que
no admite una estructura moral debitoria en el hombre.

3 Zubiri, Xavier, op. cit., p. 424.

W Ibid,, p. 435. Obsérvese como aqui Zubiri utiliza “explicacion” por “justificacion”.
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Es hora de recapitular. Zubiri sienta las bases de una ética eudemonista. Su
planteamiento netamente antropologico se sittia de lleno en lo que se conoce
como eudemonismo no hedonista, sino en consonancia con la realizacion.
Es un eudemonismo que discute las relaciones entre felicidad y realizacion y
define ambos conceptos como directamente proporcionales: a mayor
felicidad, mayor realizacion y viceversa. El placer juega un papel en la
realizacion humana, pero debe ser entendido en el marco del sentir
inteligente, que es lo propiamente epistemolégico de Zubiri. Recuérdese aqui
la importancia que adquiere la fruicion en la ética y en la estética zubirianas.

Para Zubiri lo moral es mas amplio que lo debido. El deber se funda en el
bien y el bien y el mal se fundan en el caracter de realidad moral que tiene
efectivamente el hombre. Lo moral es cuestion de justificacion y de
apropiacion. De hecho el bien es lo apropiable, el deber lo apropiando y la
felicidad lo apropiado. En razén de esto, tanto el bien como el deber como la
felicidad sélo son concebibles como anclados en la realidad. La realidad, en
tanto que la posibilidad brota de sus propiedades, es lo apropiable, lo
apropiando y lo apropiado.

El bien es la realidad en tanto que apropiable. La diferencia moral entre bien
y mal seria posterior al bien en general. A diferencia de los clasicos, Zubiri
precisa la idea de bien. No sera solamente lo que todos desean, sino mas
bien la misma realidad en cuanto me la puedo apropiar. El bien se funda en
la realidad. La idea del bien como lo que todos desean puede llevarnos a
confundir el bien con el valor, que es lo que hace deseable a una cosa. Con
este posicionamiento Zubiri nos propone por tanto una ética de bienes, pero
formal porque no se plantea los contenidos de la misma, sino el anclaje de la
misma en la realidad en tanto que lo formal. El mal, o la diferencia moral,

viene después. En la apropiacion de las posibilidades menos conducentes a
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la felicidad, el sujeto queda en mala condicién. Esto es el mal: una condicion
deficiente de la realidad. Este mal cobra un poder sobre el individuo.*

La felicidad es “la" posibilidad. Es una posibilidad ya apropiada. No es mero
sentirse bien. Se trata de sentirse “realmente” bien. El contenido de la
felicidad se determina con la clarificacion del deber. La felicidad concreta del
hombre, para Zubiri, es decir, el contenido de la felicidad, es mera
justificacion de lo vital. O sea, eleccion de las posibilidades mas
conducentes, por tanto, cuestién de deber. El deber se ve conectado con la
felicidad. Es la posibilidad que nos encaminara a la felicidad. Tiene que ver
con la concreciéon de la felicidad. La concrecion de la felicidad es tarea de la
ética. Zubiri no se preocupa por determinar esto. Por supuesto que la no
asuncién de esta tarea puede traer consecuencias negativas en cuanto a
que la idea de felicidad puede ser manipulada. Pero, también, en la
articulacion entre felicidad y deber se nos hace una invitacion al
discernimiento de la posibilidad que mas conduce a la bienaventuranza. Esta
invitacion es nada desdenable, sienta a su vez las bases para elaborar una

moral de discernimiento.

El tema de la virtud aparece en la obra de Zubiri sélo como la concrecion de
la moral del individuo. La virtud es una habitud de realidad moral. En esto
emparienta Zubiri con Aristételes y con Santo Tomas. Para Aristételes y para
Santo Tomas, la virtud es habito, es disposicion adquirida. Estos dos
filosofos se esfuerzan por concretar esta idea de virtud sugiriendo el justo
medio. Zubiri no se preocupa por esta distincion entre lo que vendria a ser
vitud y lo que en definitiva no estd en el justo medio: el vicio. Esta
preocupacion le concierne a la ética y Zubiri se interesa sélo por hacer

antropologia metafisica, es decir, por analizar |a realidad moral.

La moral no cambia pues ella es cuestion de apropiacion y de justificacion.
Zubiri defiende el universalismo moral. Esto en continuidad con la tendencia

escolastica y también con Kant. Para ello, en los escolasticos se esgrime el
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recurso a la ley natural que es inmutable y universal a la vez. En Kant se
recurre al imperativo categoérico. En el filésofo vasco se alude a la idea de
una “realidad debitoria”. Sin embargo, habria que evitar la minusvaloracion
excesiva de lo que Bergson concibe como la moral debida a la “presion
social”. Podran estar montadas las normas morales en la realidad debitoria, y
por ello cobrar menor importancia, pero es necesario -en ética-, tomarlas en
cuenta. En el caso de Bergson la misma moral de “aspiracion” o abierta

consigue enriquecer la llamada moral cerrada.

Vale la pena observar que el filésofo vasco le concede amplio numero de
paginas en su obra a la idea de realizacion (cfr. Sobre el hombre, Capitulo
X). Desarrolla este tema como el aspecto dinamico de su antropologia. No le
da el cariz ético que nosotros podriamos darle vinculando esta idea con el
concepto de felicidad -“estar en forma plenaria”* del mismo Zubiri. Empero
se pueden determinar -en este nivel metafisico zubiriano- las relaciones
entre felicidad y realizacion. Nos encontraremos con que el tema de la
realizacion humana es prolongacion natural del tema de la felicidad o
viceversa. El anexo numero uno da cuenta de manera sucinta de la idea de

realizacion.

¢ Como supera Zubiri, si es que lo supera, el escollo de la “falacia naturalista™?
El paso del “es” (la realidad en Zubiri) al “debe” (la posibilidad mas conducente
a la felicidad) se efectia por medio del concepto “realidad debitoria” que
contiene en si elementos del “es” y del “debe”. Si estamos estructurados de
este modo, entonces no se incurre en el paso falaz del “es” al “debe”. La
antropologia es la que hace las veces de nexo entre el “es” y el “debe”. Por
supuesto que el anclaje concreto de la “realidad debitoria” esta puesto en las
ideas bases de ‘“realidad moral” (las propiedades que tenemos por
apropiacion) y de “bien” (la realidad en tanto que apropiable).

* Zubiri ha desarrollado esta nocion de mal en Sobre el sentimiento y la volicion.
# Zubiri, X., op. cit., pp. 390-391.
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En resumen, si tuviéramos que sefalar cual es el fundamento ultimo de la
antropologia moral zubiriana o de su ética, tendriamos que destacar, en primer
lugar, su idea de apropiaciéon. La apropiacién de posibilidades es el hecho
protomoral. Esta idea consuena con toda la insistencia zubiriana en el genitivo
o en el posesivo. La realidad en Zubiri es el “de suyo”, la “pertenencia” de las
notas al todo. La inteligencia sentiente es la aprehension primordial de las
cosas bajo este aspecto de “de suyo”. La persona es “autoposesion”. Lo social
es “apropiacion” de las posibilidades que el otro me ofrece. La historia en
Zubiri es “entrega” de formas de estar en la realidad de una generacion a otra.
Y lo moral es “apropiacién” de posibilidades. En el genitivo esta, pues, toda la
idea filoséfica de Zubiri. EI mismo Zubiri concluye: La apropiacion es
constitutivamente la forma mas radical y elemental de la moral.>

Aunque conviene complementar lo anterior con la idea de que la ética
zubiriana es una “ética formal de bienes”, es decir, una ética que se preocupa
por lo formal, por lo universal, pero sin dejar de lado la busqueda de la
felicidad, del bien supremo, del bien en tanto que realidad apropiable. Esta es
la idea que ha servido de titulo a este capitulo.

También ayuda ver en el intento fundamentador ético zubiriano un
eudemonismo de corte “realizante”, donde el enfrentamiento con la realidad
esta presente en el sentirse bien felicitante. Es un eudemonismo que valora el
sentir y el sentimiento, pero que también toma en cuenta los aspectos
debitorios del proceso moral.

Vale la pena ver, en Zubiri, ademas, una invitaciéon a la construccién de una
ética del discernimiento. Recordemos que Zubiri concibe el deber como la
posibilidad mas conducente a la felicidad. El discernimiento jugara el papel de
mecanismo de eleccién de esta posibilidad en la circunstancia determinada -
temporal, por supuesto- donde el individuo se juegue su realizacion.

Todas estas ideas -la de la apropiacion, la de la ética formal de bienes, la del

eudemonismo “realizante” y la del discernimiento- no hacen sino enriquecer un

M Ibid., p. 144.
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camino que es al mismo tiempo ambicioso y modesto. Pongamos ahora en
didlogo esta ética con otras fundamentaciones de la moral, con la finalidad de
desentrafar una mayor riqueza de los planteamientos zubirianos y también,

por qué no, de poner en cuestion algunos de sus argumentos.

2, La ética formal de bienes en dialogo con otras fundamentaciones de la

ética

En este segundo apartado buscamos poner en didlogo la ética formal de
bienes zubiriana con otras fundamentaciones de la ética. La pretension
particular es enriquecer el aporte zubiriano con la ayuda de otras visiones
éticas. Confrontaremos, en primer lugar, la ética zubiriana con el
eudemonismo aristotélico y el formalismo kantiano. Se trata de ver qué
tanto y cémo incorpora la ética zubiriana las nociones de ‘felicidad” y de

“deber” en su planteamiento.

Hagamos primero una sumaria exposicion de la posicion ética aristotélica. Es
de sobra sabido que el concepto felicidad constituye el elemento central de la
ética aristotélica. Esta es la razén por la que se la denomina eudemonista. Se
suele utilizar la palabra castellana felicidad para traducir la griega eudaimonia.
Esta ultima expresion significé originariamente ser favorecido por un buen
hado (daimon), tener parte en un buen destino. Quiere decir “buena vida”.

Para Aristoteles la felicidad es el bien supremo del hombre. Pero no cualquier
bien puede darle el contenido a la felicidad. El bien supremo es aquello
deseable por si mismo, fin de todo y nunca medio. Es plenamente
autosuficiente. Aristoteles sefiala: Tal nos parece ser, por encima de todo, la
felicidad. A ella, en efecto, la escogemos siempre por si misma y jaméas por
otra cosa; (...) el bien autosuficiente es aquel que por si solo toma amable la

vida ya de nada menesterosa; y tal bien pensamos que es la felicidad.*

* Aristételes, Etica Nicomagquea, Libro 1, Capitulo VII, p. 8.
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La felicidad reside en la especulaciéon pues la especulacion es autosuficiente,
plena e independiente. Ademas de ser la actividad racional lo propio del
hombre. La especulacién o comprension de conocimientos proporciona placer
y opera la virtud misma. Como apunta Aranguren:
La felicidad es operacién conforme a la virtud; pero como las virtudes
son muchas, habra de ser la operacion conforme a la virtud mas
elevada; la virtud mas elevada es el “nous” y su operacién “theorein”;
luego Ia felicidad estriba en el ‘theorein”, en la contemplacion.®®
Pero ante las dificultades de lograr la plenitud de la especulacion, pues ésta
sélo es posible para los dioses, Aristételes sugiere de manera realista y
pragmatica el ejercicio del entendimiento practico, de la virtud, para lograr la
vida dichosa. La expresién griega areté significa “virtud”. Una traduccion quiza
mejor de ella es “excelencia”. En la nocién aristotélica de areté se perciben
vestigios de la vieja concepcién griega de areté como lucha por ser el mejor.
Por tanto esta concepcion es aplicable no sélo a las llamadas virtudes éticas,
sino también a las virtudes de la inteligencia o dianoéticas.
La excelencia es
un habito selectivo, consistente en una posicion intermedia para
nosotros, determinada por la razén y tal como la determinaria el hombre
prudente. Posicién intermedia entre dos vicios (...). La virtud es medio,
pero desde el punto de vista de la perfeccion y del bien, es extremo.”’
La excelencia es una disposicion permanente pero adquirida. De esta
disposicion fluyen nuestras elecciones, nuestras decisiones y nuestras
acciones. Esta disposicion se halla colocada en aquel justo medio que es
verdaderamente medio con respecto a nosotros. Para dar con este punto
medio la virtud de la phrénesis resulta de incalculable valor. Phrénesis ha de
traducirse por “discernimiento” o “sabiduria practica” en lugar de “prudencia”.
Pues este ultimo sentido le quita toda la coloracién de riesgo que a veces tiene

el discernimiento mismo a la hora de decidir y actuar. Empero el

* Aranguren, J. L., Etica, p. 168.
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discernimiento no puede cumplir con sus funciones sin ayuda de la
sophrosyne o templanza. Esta virtud nos dispone a moderar y encauzar la
experiencia del placer. Y el discernimiento orienta la templanza. La phrénesis
es la virtud capital aristotélica. Y quien posee ambas -phrénesis y sophrosyne-
es un phronimos (sabio).

Tres observaciones finales sobre la consecucién de la felicidad en Aristoteles.
Primero, no parece haber una descalificacion severa de la experiencia del
placer en el Filosofo. Mas bien lo que sugiere, como hemos podido leer en la
templanza, es una armonizacion de dicha experiencia de cara a la felicidad. La
misma virtud aristotélica trae consigo una carga placentera envidiable. Ya lo
sefalé Montaigne: Digase lo que se quiera, es obvio que, incluso en la virtud,
el fin postrero de nuestras miras es la voluptuosidad.®®

Por otra parte, el siempre realista Aristoteles, solia decir que “una buena
conducta y una buena fortuna” es lo que el hombre libre necesita para ser feliz.
“Fortuna” puede ser leido en el sentido de destino o suerte, pero también en el
sentido de posesion de bienes exteriores. No basta entonces la especulacion y
la virtud sino hay que contar con una buena dote de bienes materiales para
satisfacer las necesidades elementales.

Finalmente, junto a la phrénesis y a la sophrosyne, encontramos ademas, en
continuidad con Platén, las virtudes de la valentia y la justicia. Es verdad que
en Homero y sus sagas literarias la valentia ocupa el lugar central en el cuadro
virtuoso y que en Platén es la justicia la que detenta la primacia. En cambio,
en Aristoteles, ya lo dijimos, es la phrénesis la virtud capital. No olvidemos que
estas virtudes han de ser cultivadas en el marco de la “polis”. Es la “polis” la
que determina el cuadro virtuoso. Por lo tanto, el cuadro vituoso cambia
segun las condiciones de la época. La contingencia se hace presente en la
etica aristotélica. La ética aristotélica es por ello siempre condicional.

7 Aristételes, op. cit, L 11, C VI, p. 23.
* Montaigne, Ensayos completos, Trad. de Juan G. de Luaces, 2a. edicién, Porria, “Sepan
cuantos...”, No. 600, México, 1999, L1, pp. 46-47.
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La ética formal de bienes zubiriana ha sido definida como un eudemonismo.
Las definiciones formales de felicidad que Zubiri esboza -"posibilidad radical’,
“estar en forma plenaria”, “sentirse “realmente” bien”- asi lo atestiguan. El
parentesco con Aristoteles es evidente. Ambos profesan el eudemonismo.
Aunque de inmediato salta a la luz la diferencia: Zubiri se preocupa por el
aspecto formal de la felicidad, en cambio Aristételes busca darle contenido a la
felicidad. De hecho, la contingencia de la “polis” como determinadora del
cuadro virtuoso se hace presente en Aristételes. Zubiri define la virtud sélo
formalmente.

Ya la misma antropologia de ambos establece el distingo. La antropologia
zubiriana confiere al hombre el caracter de animal de realidades con un
intéligir que es a la vez sentiente. En cambio, la antropologia aristotélica
concibe al hombre, ademas de “zoon politikon”, como animal racional. Esto
llevara a Zubiri a incorporar el sentir, el sentimiento y la fruicion en su idea de
apropiacién de posibilidades y en su idea de felicidad como sentirse
“realmente” bien. Al tiempo, esto mismo llevara a Aristételes a considerar tanto
a la especulacion como a la phrénesis como elementos imprescindibles en la

consecucion de la eudaimonia.

Hagamos ahora una exposicion sucinta de la “razén practica” kantiana.
Kant arremete contra la tradicion eudemonista. Empieza al revés: resuelve el
problema del deber y luego se plantea el problema de la felicidad. Kant se
vuelve hacia el deber y se opone asi a toda ética basada en el bien o los
bienes. La moral de la virtud sufre asi una embestida de magnitud.

Kant nos dira que una accién hecha por deber tiene su valor moral, “no en el
proposito” que por medio de ella se quiere alcanzar, sino en la maxima por la

cual ha sido resuelta...** No estriba en el propésito de ser feliz la bondad de

¥ Kant. Manuel. Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, en Kant, Manuel
Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Critica de la razon practica. La paz
perpetua, ed. cit., p. 25.
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la accién, sino en la obediencia a la ley interior. El deber es concebido aqui
como imponiéndonos una obediencia, la obediencia a la Ley.“0
Esta ley se expresa de manera privilegiada en el imperativo categdrico. El
imperativo categérico declara la accién como incondicionalmente necesaria,
es siempre apodictico y es el principio supremo de la moralidad. La formula
general del imperativo categérico es la siguiente: ...obra sélo segun una
maxima tal que puedas querer al mismo tiempo que se forme ley universal.*!
De esta féormula general deducira Kant otras formulas derivadas que no son
sino expresiones diversificadas de un Gnico imperativo categérico. Pero es la
siguiente féormula la que explicita mas en concreto la indole del imperativo
categoérico: ...obra de tal modo que uses la humanidad, tanto en tu persona
como en la persona de cualquier otro, siempre como un fin al mismo tiempo y
nunca solamente como un medio.*’ Esta es, sin lugar a dudas, la formulacion
que tiene mas visos de concrecion. El hombre como fin, nunca simplemente
como medio. Casi evoca aquella “regla de oro" evangélica: “todo cuanto
quieran que les hagan los hombres, haganselo también ustedes a ellos”.®®
Como esta ley -el imperativo categdrico- brota del interior de la persona, es
signo inequivoco de la autonomia individual. Por autonomia debemos
entender la autodeterminacién de la voluntad por efecto de la obediencia a la
Ley. Maclintyre lo visualiza de este modo:

Comprender esto -lo que Kant llama autonomia del agente moral -es

comprender también que la autoridad externa, aun si es divina, no

puede proporcionar un criterio para la moralidad. Suponer que puede

hacerio implicaria ser culpable de heteronomia...*

“ Nétese que escribimos “Ley” con maytscula para significar que no se trata de una norma
concreta heterénoma sino del imperativo categdrico, como veremos més adelante.

“ Ibid,, p. 39.

2 Ibid., pp. 44-45.

 Mateo 7, 12. Aunque también cabe observar que en la misma Fundamentacion de la
metafisica de las costumbres Kant reprueba el recurso a la regla de oro evangélica como guia
de nuestra vida.

“ Maclntyre, A., Historia de la ética, p. 188.
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La autonomia es asi el concepto clave de la moralidad. A partir de esta
nocion pueden comprenderse todos los conceptos morales fundamentales.
Advertimos de inmediato una estrecha trabazén entre libertad (autonomia) y
ley (imperativo categérico). La libertad ha sido usada para establecer la ley
moral y la ley moral, a su vez, sirve de fundamento para la deduccién de la
libertad.

La ley moral, por otra parte, es la condicién de posibilidad del supremo bien.
Sélo la ley moral puede ser el fundamento de la virtud. Sélo podemos ser
dignos de ser felices en la medida en que vivimos segun el imperativo
categorico. El deber esta antes que la virtud y la felicidad. Podemos llegar a
decir incluso que en esta vida contingente, se puede obrar por deber y no ser
feliz, pero si digno de ser feliz. La felicidad no es un ideal de la razén, sino de

la imaginacion.. i

La formulacién zubiriana recupera para si el aspecto formal kantiano de la
ética y su valoracién positiva del deber. El imperativo “categérico” zubiriano
podria expresarse también asi: apropiate de la posibilidad que mas te
conduzca a la felicidad. Que no es otra cosa que el imperativo de
Wittgenstein: “sé feliz”. Y en esta formulacion aparecen a la vez el aspecto
formal, mas alla de cualquier contenido material que se le quiera dar a dicha
posibilidad a apropiarse, y el deber mismo, claro, en funcién de la felicidad.
El distanciamiento con Kant se da, como salta a la vista, en la valoracion del
proyecto felicitante y de realizacion como lo propio de la ética zubiriana. Para
Kant sélo podemos ser dignos de ser felices. La felicidad no es, para él, un
ideal de la razon. Las inclinaciones deben dejarse de lado. Lo que importa es
la accion bajo el imperativo categérico. Para Zubiri es fundamental en el
proyecto de realizacién la consecucién de la posibilidad de todas las
posibilidades, la felicidad.

* Kant, op. cit., p. 38.
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Aparece también en Kant la valoracion del individuo y de su autonomia. Este
es un aspecto considerado de manera particular, propia y peculiar, por
Zubiri. Lo veremos mas adelante en el momento en que expongamos la
autoposesion individual zubiriana. Aunque salta a la vista que en Kant la
individualidad se logra mediante la obediencia al imperativo categérico, en

tanto que en Zubiri es cuestion de autoposesién.

Veamos ahora como la ética formal de bienes de Zubiri asume el reto
lingiiistico del dialogo y el reto del otro que reclama ayuda. Zubiri
explicita algunos sefialamientos en la linea de lo social de los que nos
podemos servir para verificar como el dialogo intersubjetivo y la
responsabilidad para con el otro estan presentes, de manera incoada, en su
filosofia.

Tengamos presente, a la hora de exponer lo social en Zubiri, que el filésofo
vasco se mueve siempre en el nivel de la fundamentacion metafisica de las
cosas, en el nivel trascendental, de modo que el nivel talitativo de su analisis,
el nivel de los contenidos concretos, tiene que hacerse ulteriormente. *®

Zubiri es de la idea de que todos los hombres estan vertidos a los otros
biolégicamente. El animal de realidades puede estar vertido a las demas
personas en tanto que “otras”. A esto lo llama convivencia “impersonal”. Pero
esta versién de unos a otros también puede darse no en tanto que “otros”,
sino en tanto que personas. Es el ambito de la convivencia “personal”.

La socialidad en Zubiri tiene entonces tres momentos: el momento de la
version, el momento de la convivencia y el momento de la habitud. Este
ultimo momento, el de la habitud de alteridad, es el que nos dara la clave de
béveda para comprender la ultimidad y radicalidad de lo social. Por el primer
momento los miembros de la especie humana nos vemos referidos a otros

miembros de la misma especie de manera que nuestro esquema filético
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refluye en el de los otros animales de realidades de la misma especie. Esta
refluencia se manifiesta primariamente como socorrencia. Es decir, nos
vemos vertidos a los otros para ayudar o para ser amparados por los demas.
En el momento de convivencia tenemos por un lado que averiguar en qué
consiste el “con” de la convivencia, ese nexo sutil que nos vincula a los otros.
Lo trataremos en el siguiente parrafo. Aqui s6lo nos interesa hacer énfasis
en la “vivencia” de la convivencia en tanto que expresién de nuestra realidad.
La expresion es una exteriorizacion de realidad, no meramente estimulica. Y
nos expresamos por medio del lenguaje.

Vayamos pues a descubrir en qué consiste el nexo social, la habitud de
alteridad. Esta habitud es anterior a lo social entendido como presién. Aqui
Zubiri combate la idea de Durkheim de lo social en tanto que mera presion.
Lo social no es una suprarrealidad institucional que se impone a los
individuos por presién. El caracter presionante deriva del caracter social. Las
instituciones, en tanto que presion social, son posteriores al nivel de la
habitud. “La presién se funda en el poder, y el poder se funda en el haber.”
Ahi es donde formalmente esta el contenido del nexo social.*” El haber
genera un poder al “imponerse”, valga la redundancia, en forma de
costumbre o institucion a la sociedad. Pero este poder se manifiesta en
forma de presion. ;En qué consiste, entonces, este haber?

El haber para Zubiri es, y de nueva cuenta el genitivo, apropiacién. Pues
bien, la manera positiva como la vida de los demas afecta a mi propia vida
en tanto que propia, es justamente la “apropiacion”. Solamente en la medida
en que el hombre esté apropiandose la vida de los demas, cada uno es cada
cual.*® La apropiacién consiste formalmente en que hago de la vida de los
demas una posibilidad de mi propia vida. El sistema de posibilidades de los
demas abre el abanico de posibilidades de cada uno. Son los demas, en

* En Zubiri lo trascendental tiene que ver con el ambito de realidad; en cambio, lo talitativo
da cuenta del contenido de la cosa real, de las cualidades particulares de ella.

‘7 Zubiri, X., Sobre el hombre, p. 260.

* Ibid., p. 305.




tanto me fuerzan a apropiarme el sistema de posibilidades suyo, los que me
permiten y me fuerzan a ser cada cual. Las posibilidades que el otro me
ofrece son apropiadas por mi persona, en esto consiste lo social. Esto social
cobra su fuerza por su imposicién a los individuos. El haber social funda el
poder y éste a su vez funda la presion que puede manifestarse como
uniformidad o como arrastre.

Veamos ahora como estos sefialamientos zubirianos en torno a lo social
toman en cuenta el dialogo intersubjetivo y la responsabilidad para con el

otro.*

La ética comunicativa, discursiva o dialégica naci6 alla por los afios
setenta de la mano de un par de filosofos alemanes: Habermas y Apel. Ambos
recurrieron tanto a Kant como a los filésofos de la lingtistica para el disefio de
su ética. De Kant adoptaron su formalismo, su deontologismo, su blusqueda de
un imperativo categdrico que asegurara el descubrimiento de aquella maxima
que pudiera ser de por si generalizable y aplicable a todo el mundo. De la
lingliistica aprendieron a valorar el signo, y a la doble acepcion de éste en la
semantica y la sintactica, le imprimieron un tercer sentido: la pragmatica. Es
decir, comprendieron el signo no sélo en su significado (semantica) o en sus
relaciones con otros signos (sintactica), sino también en sus nexos con los
parlantes. Dieron preferencia al dialogo.

La ética discursiva es una ética procedimental, es decir, no reflexiona sobre los
contenidos morales -como haria una ética material-, sino acerca de los
procedimientos mediante los cuales podemos clarificar qué normas surgidas
de la vida cotidiana son correctas. Es también una ética deontoldgica que de
las dos caras del fenémeno moral -felicidad y norma- atiende con prioridad a la

segunda: enuncia los procedimientos que deben seguirse para llegar a

*> Sabemos que la ética discursiva y la ética de la responsabilidad levinasiana no son los
Ginicos intentos de fundamentar la ética en la intersubjetividad. En Hegel, por ejemplo, hay
una ética del reconocimiento en cierne, véase para ello la Fenomenologia del espiritu. Para
enriquecer la ética zubiriana desde el punto de vista intersubjetivo, bastenos el recurso a
Habermas y a Lévinas.
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determinar la correccién de una norma. Es, por Ultimo, una ética cognitivista en
la medida en que considera el procedimiento por el que llegamos a determinar
lo correcto -el discurso practico- como analogo a aquél por el que llegamos a
determinar lo verdadero.
Pero si estos caracteres -deontologismo, procedimentalismo,
cognitivismo- son compartidos por otras éticas “kantianas”, lo peculiar
de la nuestra consiste en que tales caracteres se combinan en un
marco comunicativo, dialégico o, para ser mas precisos, ‘discursivo”..*
Esta ética encuentra facil acogida en los paises democraticos. En estos paises
el pluralismo axiolégico que acompana al fenémeno democratico tiende a
crear cierto desacuerdo y confusion sobre los valores y normas en cuestion.
Este pluralismo axioldégico en ocasiones raya en relativismo. De modo que lo
menos que podria pedirse es un consenso en torno al método o procedimiento
a seguir para fijar las normas o valores minimos que deberan regir las
relaciones entre los ciudadanos. Esta es la oferta de la ética del discurso: una
ética de minimos. La ética discursiva descubre en la “comunidad ideal de
dialogo” el espacio en el que se pueden elaborar las normas minimas de

convivencia.”'

* Cortina, Adela, Etica comunicativa, en VV. AA., Concepciones de la ética, p. 180.

3! Habermas propone las siguientes reglas como constitutivas de una “comunicacion ideal de
didlogo™: cualquier sujeto capaz de lenguaje y accién puede participar en los discursos,
cualquiera puede problematizar cualquier afirmacion, cualquiera puede introducir en el
discurso cualquier afirmacion, cualquiera puede expresar sus posiciones, deseos y
necesidades, no puede impedirse a ningtin hablante hacer valer sus derechos, establecidos en
las reglas anteriores, mediante coaccion interna o externa al discurso. De tales reglas se sigue
que una norma solo se aceptara si vale el principio de universalizacion que como regla de
argumentacion pertenece a la logica del discurso practico y que reza asi: Cada norma vdlida
habra de satisfacer la condicion de que las consecuencias y efectos secundarios que se
seguirian de su acatamiento universal para la satisfaccion de los intereses de cada uno
(previsiblemente) puedan resultar aceptados por todos los afectados (v preferidos a las
consecuencias de las posibles alternativas conocidas). La ética discursiva sugiere, entonces,
como su principio ético especifico el siguiente: Sdlo pueden pretender validez las normas que
encuentran (o podrian encontrar) aceptacién por parte de todos los afectados, como
participantes en un discurso practico. Véase Habermas, Jirgen, Conciencia moral y accion
comunicativa, pp. 86-117.
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El parentesco entre esta ética discursiva y la ética formal de bienes parece
descubrirse en el énfasis de ambas éticas en lo formal. La ética discursiva, lo
mencionamos, es una ética de indole formal, kantiana incluso. La ética
zubiriana destaca también por su aspecto formal, no proporciona un claro
contenido material ni de valores ni de normas.

Por otra parte, la ética discursiva se limita a argumentar en un marco dialégico
con la finalidad clara de fijar normas minimas. La ética zubiriana pretende, de
cara al otro, no sélo un dialogo, sino una apropiacion de las posibilidades que
el otro me ofrece. Y es una apropiacion que enriquece o empobrece mi vida.
Esta apropiacién de posibilidades puede seguir el principio capital del neminen
laede, del “nunca hieras”, o disolverse en el continuo sojuzgamiento del otro.
En realidad la ética zubiriana es también una ética de minimos en tanto que no
determina en particular las pautas a seguir, sino que advierte del camino para
dar con ellas.

En otro nivel, las éticas postkantianas discursivas suelen olvidar la interioridad,
la subjetividad, en aras de promover un marco procedimental externo que
dilucide las normas minimas. La misma Adela Cortina, autora de sello
kantiano-discursivo, asegura que la ética discursiva no deberia descuidar la
dimensién subjetiva de la moralidad en aras de una exterioridad juridica o
socioldgica, porque en el mundo moral al cabo los sujetos siguen siendo los
individuos y sus opciones.*’ La ética formal de bienes, en cambio, fija su
atencién en el ambito de la individualidad que es donde se decide qué
posibilidad conduce a la felicidad y descuida un tanto el desarrollo de lo social-
dialdgico. Quiza la insistencia en buscar la ultimidad del nexo social en la
apropiaciéon de posibilidades del otro, le hace valorar de manera insuficiente
todo lo que se resuelve en el ambito de la presién social, de la exterioridad
social.

La ética discursiva es, en realidad, una deontologia que se cuida de asegurar

un marco minimo de normas para una comunidad determinada. El concepto
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de ley, de norma y de institucion es la preocupacién honda de la ética
discursiva. La ética formal de bienes hace caso omiso de este aspecto
deontolégico. Por mas que hable del hombre como realidad debitoria, nunca
entiende los deberes mas alla del nivel de la apropiacion de posibilidades.

El tratamiento de la virtud como excelencia del caracter y de la felicidad como
blusqueda de la vida buena es solo marginal en la ética discursiva. Aunque la
ética discursiva no limite su pregunta por lo correcto a la dimension juridico-
politica de la sociedad, sino reflexione también sobre lo correcto en el plano
personal, la consideracion de la virtud y de la felicidad sigue siendo sélo
marginal. En cambio la ética formal de bienes de Zubiri es de indole
claramente eudemonista. La felicidad es concebida como un sentirse bien en

el enfrentamiento con la realidad.

Emmanuel Lévinas es quien ha hecho, en el debate ético contemporaneo, la
apuesta decidida por la responsabilidad para con el otro. Para dar con
dicha responsabilidad Lévinas acufa el concepto “hay”. “Hay” es para el
lituano el fenémeno del ser impersonal: “ello”. Este ser impersonal expresa la
soledad del ser. "Hay” es impersonal, como ‘“llueve” o “hace calor".
Anonimato esencial que en el fondo no es ser ni nada. No se puede decir
que es la nada, aunque no haya ninguna cosa.
Ahora bien, ;como salir del “hay”? Lévinas prescribe:
...para salir del “hay”, es preciso no ponerse, sino deponerse; deponer
en el sentido en el que se habla de reyes depuestos. Esta deposicion
de la soberania por parte del “yo” es la relacién social con el ofro, la
relacién des-inter-esada (...) Pero la responsabilidad para con el otro,
el ser-para-el-otro, me ha parecido, desde esa época, que pone fin al
rumor anénimo e insensato del ser. En la forma de una relacion tal se

me ha hecho patente la liberacion del “hay”.*

52 Cortina, A., La ética discursiva, en Camps, Victoria, (ed.), Historia de la ética, tomo 111, p.
567.
* Lévinas, Emmanuel, Etica e infinito,p. 50.
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Lévinas leyd en su juventud a Dostoievski. Desde entonces lo marcé aquella
severa frase: “Todos nosotros somos culpables de todo y de todos ante todo,
y yo mas que otros”. Lévinas parafrasea al escritor ruso: “Todos nosotros
somos responsables de todo y de todos ante todo, y yo mas que otros”. La
responsabilidad es la estructura esencial de la subjetividad. La
responsabilidad en Lévinas es responsabilidad para con el otro, es
responsabilidad para con lo que no es asunto mio o que incluso no me
concierne. Lo de menos es que la responsabilidad sea aceptada o
rechazada, que se pueda o no hacer algo concreto por el otro. Lo de menos
es si el otro se responsabiliza de mi. Eso es asunto suyo. Yo soy
responsable del otro sin esperar la reciproca, aunque ello me cueste la vida.
El rostro me pide y me ordena. Yo obedezco. Soy yo solo en la medida en
que soy responsable.

Para entender al “otro” hay que explicitar el “rostro”. En el rostro se da la
paradoja: por un lado esta expuesto, amenazado, desprotegido, como
invitAndonos a matar. Es el pobre, la viuda, el huérfano y el extranjero. Por
otro lado, el rostro es lo que nos prohibe matar. Su primera palabra consiste
en decir “no mataras”. E/ rostro es lo que no se puede matar, o, al menos,
eso cuyo “sentido” consiste en decir: “No mataréas”.* Es aqui donde aparece
la ética. Al hacernos responsables del otro, nos responsabilizamos al mismo
tiempo de su muerte. En la sociedad en la que nos tocd vivir no podemos

vivir sin matar o al menos sin preparar la muerte de alguien.

La ética formal de bienes de Xavier Zubiri no recupera explicitamente, como
era de esperarse por moverse en el nivel meramente formal, el reto del otro.
En todo caso, en la apropiacion de las posibilidades que el otro me ofrece -lo
social para Zubiri-, me encuentro con las dos alternativas de las que nos habla
Lévinas: matar o no matar, matar o dar vida, matar o responsabilizarme del

ofro. La eleccion de la segunda alternativa se hace de cara a un proyecto de

* Ibid, p. 81.
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felicidad y de realizacion. Es de este modo, y sélo de este modo, que se puede
incorporar el reto levinasiano.

Sin embargo cabe decir que el hecho de que la ética formal de bienes se
construya desde una antropologia que concibe a la persona como
autoposesion, lleva a dicha ética a recuperar la individualidad y la autonomia
de un modo tal que cuestiona el que en la posicion levinasiana se acentle en

demasia el volcarse al otro poniendo en riesgo la libertad individual.

La ética formal de bienes de Zubiri valora no sélo la dimensiéon social e
intersubjetiva del ser humano, como hemos podido constatar en los paragrafos
anteriores, sino que también rescata de manera particular la dimensién
individual del ser humano. A continuacion expondremos, en breve, dicha
dimension, para ponerla en dialogo con la ética como amor propio de
Savater y con el comunitarismo de Macintyre. La ética como amor propio
de Savater en tanto que acentia el polo individual de la ética, y la ética
comunitarista de MaclIntyre en tanto que preconiza la pertenencia a la

comunidad local concreta.®

Zubiri no concibe la individualidad al margen de su concepto de
“persona”. La persona, en Zubiri, es cuestion de autoposesiéon, no de
autoconciencia. La autoconciencia esta fundada sobre la autoposesién,sﬁ En
esta distincion se vuelve a distanciar tanto del racionalismo como del
idealismo. La persona no es mera autoconciencia. Zubiri, ademas de ver en
el hombre una realidad en el sentido de “de suyo”, de pertenencia de las
notas al todo, constata que este “de suyo” es “suyo”, en el sentido de

poseerse a si mismo. La persona es autoposesion. Ahora bien, vale la pena

%% Hay también en Zubiri un tratamiento pormenorizado de una tercera dimension del ser
humano: la histérica. La entiende como “entrega de formas de estar en la realidad”. Dicho
tratamiento enriquece enormemente su ética al incorporar la nocion de tradicion, tan cara a
éticas como la de Gadamer y del mismo Vattimo (véase el capitulo correspondiente de esta
tesis). El ensayo zubiriano clave para comprender cabalmente esta dimension es La
dimensién histdérica del ser humano.
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distinguir aqui, con Zubiri, entre “realidad” y “ser”. La realidad, ya lo hemos
dicho, es el “de suyo”, una formalidad determinada. El ser es la actualidad de
esto real en el mundo, ser es “estar en el mundo”, aqui se advierten
reminiscencias heideggerianas. El que lo real se haga presente en el mundo,
eso es el ser. Luego entonces, y volviendo a la persona, la personalidad, que
no la persona, es la actualidad de mi realidad personal en el mundo, y esto
es el "yo" para Zubiri. La esencia del yo no es ser “sujeto”, esto contra la idea
moderna de un sujeto controlador y manipulador, sino mera actualidad en el
mundo.

Ahora bien, la persona es la forma suprema de individualidad, porque ser
suyo es de por si la forma suprema de ser individuo.®” Este pertenecerse en
intimidad es lo que nos hace ser individuos. En este pertenecerse es donde
se da la diferencia con otros animales de realidades de la misma especie. Y
este pertenecerse incluye, por supuesto, la autonomia que es nota
caracteristica de la individualidad, aunque no se identifica con ella en tanto
que esta ultima implica obediencia a la Ley. Esta autoposesion es la
realizacion de un proyecto de determinada figura de realidad. Nos vamos
poseyendo en el tiempo en funcién de un proyecto que no es sino un esbozo
de posibilidades. Persona, individuo y realizacién son tres conceptos que en

Zubiri se vinculan estrechamente.

Segun Savater la comprension cabal de los valores éticos se basa en el
amor propio, entendido éste como la perspectiva individual del querer (ser)
y la autoafirmacion de lo humano en las relaciones intersubjetivas.
Adelantamos esta definicion del “amor propio”:

Este quererse a si misma de la voluntad, este querer conservarse y

perseverar, querer potenciarse, querer experimentar la gama de las

% Zubiri, X., Sobre el hombre, p. 662.
57 .
Ibid., p. 190.
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posibilidades en busca de la mas alta, querer transmitirse y
perpetuarse, es lo que debe entenderse por amor propio.*
El filésofo vasco combate de entrada cualquier malentendido en relacion con
la nocion “amor propio” que la pueda concebir en términos de “asocialidad”.
Para Savater el yo carece de sentido fuera de la sociedad.
Por otra parte, la nocién “amor propio” no se debe identificar ni con el
“pundonor”, ni con la autoestima exagerada, ni con la preocupacion por la
fama personal. La preeminencia del amor propio nos llevara naturalmente a
la “excelencia” y a la “perfeccion” éticas.
Los detractores del amor propio consideran que dicho amor no es mas que
insolidaridad e individualismo. Ademas, sostienen que lo natural en el
hombre es el altruismo y la benevolencia. Por otra parte, piensan que el
eudemonismo o busqueda de la felicidad distintivo del amor propio, choca de
inmediato con el deber.
Savater responde enérgicamente. Primero:
Protestar por la insolidaridad o el individualismo depredador de los
egoistas se funda también en una consideracién egoista, la del
egoismo de la mayoria o del grupo social entero: es decir, no se trata
mas que de minimizar el egoismo particular para mejor optimizar el
egoismo colectivo...”
Segundo, y contra Kant, a quien considera el enemigo acérrimo del amor
propio, dice: El lamado “deber” no es lo que confraria al amor propio, sino lo
que lo ilustra desde la inmediatez impulsiva hasta la mediacién reflexiva...®°
El llamado “deber” no puede sustraerse a la blusqueda de la felicidad propia.
Savater responde convencido que es precisamente en mi querer propio
donde encuentro la razén de apoyar el querer aje-m.,.Gf Por eso se opone

terminantemente al altruismo. Este no da respuesta cabal a la pregunta de

% Savater, F., Etica como amor propio, p. 298.
* Ibid., p. 59.
 Ibid., p. 66.
® Ibid., p. 58.
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por qué debo portarme moralmente respecto de los otros. Por el contrario,
esta pregunta si es contestada en la ética como amor propio. Una ética que
celebra el altruismo como bueno y el egoismo como malo es una ética de las
almas bellas o una ética de la interioridad. Una ética de este tenor tiene poco
porvenir.

Ahora bien, el ideal del amor propio en Savater no es otro que el trato que el
yo quiere para si mismo.® Y el contenido de este ideal no es sino la
‘nobleza”. En otra parte el vasco apostilla que el contenido profundo del
amor propio, aquello que los hombres queremos, aquello que queremos
cuando nos estamos queriendo, es la inmortalidad. La nobleza seria
entonces el medio idoneo para dar con la inmortalidad. Es Spinoza quien
esta a la base de todas estas reflexiones.

Y ya para concluir, y a manera de sintesis, habra que enfatizar que ...el amor
propio incluye entre sus notas la disposicién a la cooperacién social, pero a
cambio toda comunidad tiene como limite irremediable de su proyecto el

amor propio de cada uno de sus miembros.*

Tanto en Zubiri como en Savater hay una potenciacién del individuo y de su
autonomia. Zubiri lo hace desde su nocién de persona como autoposesion,
como hacerse duefio de uno mismo; mientras que Savater lo hace desde el
amor propio, desde el querer autoafirmativo. Ambos, se puede decir, reciben
positivamente el legado de la modernidad. Ambos, también, confieren a la
felicidad un valor importante en su ética. Zubiri desde una nocion formal de
la misma, incorporando el deber. Y Savater, desde una nocién mas vitalista,
incorporando también el deber en su planteamiento. En ambos casos
también se hace referencia al otro. En Zubiri de manera velada en la idea de
concebir lo social como apropiacion de las posibilidades que el otro me
ofrece, y esta concepcion de lo social elaborada desde el individuo que se

2 Ibid,, p. 94.
 Ibid., p. 85.
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apropia de las posibilidades. En Savater, en su intento de desmarcarse del

sefalamiento del amor propio como egocéntrico e irresponsable.“

Lineas atras describimos cémo la ética formal de bienes de Zubiri recupera la
intencionalidad pristina de la ética aristotélica al reconocer a la felicidad como
la posibilidad de posibilidades. Pero también observamos, de paso, que la
ética formal de bienes no circunscribe su propuesta ética ni al campo concreto
y contingente de la “polis” ni a la comunidad. En este apartado, en dialogo
critico con el comunitarismo de Maclintyre, ahondaremos en esta tesis.
Maclntyre visualiza una pugna entre la corriente que defiende -la
neoaristotélica- y el individualismo imperante:
Asi, al fin y al cabo, la oposicién moral fundamental es la que se da
entre el individualismo liberal en una u otra version y la tradicién
aristotélica en una u otra version. (...) Mi conclusién es muy clara: de
un lado, que todavia, pese a los esfuerzos de tres siglos de filosofia
moral y uno de sociologia, falta cualquier enunciado coherente y
racionalmente defendible del punto de vista liberal-individualista; y de
otro lado, que la tradicién aristotélica puede ser reformulada de tal
manera que se restaure la inteligibilidad y racionalidad de nuestras
actitudes y compromisos morales y sociales.®®
Y toma partido de moedo tajante por la tradicion aristotélica convencido de que
ésta puede ser reformulada para nuestro tiempo.
Para Maclintyre lo que importa es la construccion de formas locales de
comunidad dentro de las cuales la civilidad, la vida moral y la vida intelectual

® Savater en otra de sus obras -/nvitacién a la ética- asume el principio dialégico, herencia de
Hegel, Buber y otros, y postula el reconocimiento “en” el otro para superar las implicaciones
violentas de un politico reconocimiento “del” otro. El primer camino es el de la comunicacion e
implica reciprocidad y libertad. Se trata de reconocer en el otro su humanidad, para ser
reconocido al mismo tiempo como tal. Dicho desde Hegel implicara superar la dialéctica “amo-
esclavo™ en un reconocimiento horizontal. Dicho desde Buber implicard asumir el principio
dialdgico en la relacion “yo-ta™.

% Maclntyre, A., Tras la virtud, p. 318.
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puedan sostenerse y cultivarse. En estas comunidades puede descubrirse y
tenerse una visién comun y compartida de los bienes.
Después de un exhaustivo andlisis de la virtud en las diversas culturas y
filosofias,®® Maclintyre expone su concepto de virtud:
Una virtud es una cualidad humana adquirida, cuya posesién y
gjercicio tiende a hacernos capaces de lograr aquellos bienes que son
internos a las practicas y cuya carencia nos impide efectivamente el
lograr cualquiera de tales bienes.®”
Los bienes internos son el resultado de competir en excelencia, pero lo tipico
de ellos es que su logro es un bien para toda la comunidad que participa en
la practica. En cambio los bienes externos, si se logran, son siempre
propiedad y posesién de un individuo. La posesion de las virtudes es
necesaria para lograr los bienes internos; en cambio, la posesiéon de las
virtudes puede impedirnos la consecucion de los bienes externos. En una
sociedad como la nuestra, donde ha llegado a ser dominante la busqueda de
bienes externos, cabe esperar una decadencia del concepto de virtud.
Gracias a las virtudes nuestras practicas pueden resistir el poder corruptor
de las instituciones.
Mientras que en la cultura individualista de la modernidad no hay lugar
alguno para la nocién de tradicién y para la nocion de virtud, en las vidas de
los grupos sociales cuya existencia se da al margen de la cultura central, la
tradicion de las virtudes sigue siendo central.
Volviendo al tema de la comunidad, Maclintyre cree que la comunidad es,
para el individualismo liberal, sélo el terreno donde cada individuo persigue el
concepto de buen vivir que ha elegido por si mismo y las instituciones
politicas sélo existen para proveer el orden que hace posible esta actividad

auténoma e individual. El gobierno y la ley son neutrales entre las

% Maclntyre efectiia en Tras la virtud un largo pero ilustrativo recorrido por la tradicién de
la virtud. Resefia la virtud como valor en Homero, la virtud como justicia en Platén, la virtud
como fronesis en Aristoteles, la virtud como caridad en el cristianismo, etc.

% Maclntyre, ap. cit., p. 237.
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concepciones rivales del buen vivir. No es parte de la funcién legitima del
gobierno inculcar ninguna perspectiva moral. En cambio, segun la opinion
clasica, la comunidad politica no sélo exige el ejercicio de las virtudes para
su propio mantenimiento, sino que una de las obligaciones de la autoridad
paterna es educar a los nifios para que lleguen a ser adultos virtuosos.

La modernidad critica la tradicion aristotélica y pone las normas en el centro
y deja en los margenes a las virtudes. Las virtudes se conciben ahora no
como dotadas de un papel distinto de las normas y en contraste con ellas,
segln el esquema aristotélico, sino mas bien como aquellas disposiciones

necesarias para producir la obediencia a las normas de la moral.

Es evidente que la ética formal de bienes no incorpora en su disefio ni la
vinculacién o pertenencia a una comunidad, ni la recuperacién de una
tradicion.®® Se trata de una ética formal y, por tanto, una ética buena para
cualquier individuo en cualquier parte del mundo. No es de ninguna manera
una ética material preocupada en demasia por fijar los contenidos morales.®
Es una ética que valora la individualidad y la autonomia, que no quiere decir
que suscriba la propuesta individualista liberal que critica Maclntyre, pues,
como hemos observado, valora el deber como necesario para la felicidad y la
realizacion humanas, ademas de observar la necesaria version social a los
demas. Preconiza una autonomia responsable.

En lo que se asemejan ambos conatos éticos -el comunitarista y el zubiriano-
, €s en que ambos son éticas de bienes. Tanto Macintyre como Zubiri

apuestan por el polo felicitante de la ética, por el llamado bien supremo.

" El comunitarismo insiste en la pertenencia, en tanto que el individualismo recomienda la
participacion. Zubiri no toma partido por ninguna de estas dos alternativas debido a que
ofrece una ética de alcance trascendental y no meramente talitativo. Pero se puede
desprender de la relectura de su pensamiento una valoracion relativa de ambos polos:
pertenencia sin absolutizar el vinculo comunitario, y participacion activa y creativa.

 Las éticas materiales afirman que el criterio de moralidad puede explicitarse mediante
enunciados con contenido. Las éticas formales no hacen depender el bien moral de un
contenido, sino de la forma de unos mandatos. En opinion de Kohlberg las éticas materiales
pertenecerian a una etapa temprana del desarrollo de la conciencia moral.
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Zubiri brindando una nueva concepcidon de bien y Macintyre una
reformulacién de la virtud.

Por dltimo, Maclntyre reformula el concepto de virtud. Zubiri considera que la
vitud es construida por la constante apropiacion de posibilidades. Dicha
apropiacion se incrusta en la realidad humana y el caracter moral que se
forma debido a esto es la virtud. Zubiri habla de la virtud pero en general. No
se preocupa por la determinacion concreta de las virtudes en una comunidad

concreta. Esto iria contra su opcién por lo formal y lo trascendental.

Esta confrontacion de la ética formal de bienes zubiriana con ofras
fundamentaciones de la ética ha puesto de relieve la enorme riqgueza de
nuestra ética. Desentrafiemos por Ultimo los nexos entre la ética de la
apropiaciéon zubiriana y una ética de indole hermenéutica, la ética
analdgica de Mauricio Beuchot.

La hermenéutica es la koiné™ filoséfica de nuestro tiempo. Esto nos obliga a
vincular con la ética esta experiencia tan propia no sélo de la
postmodernidad sino de la filosofia de final del milenio. Hay distintas éticas
de la interpretacion. Vamos a asumir los planteamientos de la hermenéutica
analégica como los propone Mauricio Beuchot. Se trata de enriquecer
nuestra fundamentacion de la ética como “ética formal de bienes” con los

postulados de la hermenéutica analdgica.

Mauricio Beuchot nos ofrece una propuesta intermedia entre quienes
aseguran que interpretar es recuperar el significado intencional del autor
reducido a un solo significado y los que creen que interpretar es buscar
significados al infinito en un ejercicio interminable. Esta propuesta tiene que
ver directamente con la analogia, con la semejanza, con la afinidad y con la

similitud. Pero también con la captacion de las diferencias:

™ Koiné equivale a lenguaje comtn. Gianni Vattimo afirma que la hermenéutica es la lengua
comiin de la filosofia de nuestro tiempo.
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Ahora bien, en la analogia predomina la diversidad, la diferencia. {...)
Por ello, el buen analogizador, el buen metaforizador
consiguientemente, es aquel que capta bien las semejanzas, pero
mejor las diferencias, que son su constitutivo principal. (...) La
analogicidad es principalmente (simpliciter) diferencia, pero también,
aunque sea secundariamente (secundum quid), es parecido,
identidad.”’

La interpretacion analégica nos permite la mayor objetividad interpretativa y
la menor subjetividad posible. Se ubica en una posicién intermedia entre lo
objetivo y lo subjetivo. .../a analogia (...) nos da la capacidad de tener mas de
una interpretacion valida de un texto, pero no permite cualquiera, y aun las
que se integran se dan jerarquizadas (...) Esa jerarquia y esa proporcion son
aspectos de la analogia (...) La analogia permite, pues, diversificar y

jerarquizar.”?

La analogia admite cierta relatividad. Asume un relativismo relativo frente al
relativismo absoluto. Este relativismo analégico se basa en la dialogicidad
intersubjetiva del hombre. La filosofia hermenéutica actual tiende, en la
mayoria de sus expresiones, al relativismo. El problema al que se enfrenta la
hermenéutica analégica es el del establecimiento de los limites de este

relativismo moderado.

Para Beuchot la analogia respeta las diferencias, incluso las resalta, pero no
pierde la unidad. Se trata de un pensamiento intermedio entre la univocidad
que admite un solo sentido y la equivocidad que destaca un numero infinito

de sentidos.

Beuchot pone un limite a la serie de interpretaciones del texto. Sefala: En
potencia, la serie de las interpretaciones puede irse al infinito; pero, dado

que somos finitos, nuestras interpretaciones tienen que parar en algun tope

"I Beuchot, Mauricio, Posmodernidad, hermenéutica y analogia, p. 28.
”? Beuchot, Mauricio, Perfiles esenciales de la hermenéutica, p. 49.
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de sentido...” La analogia nos ofrece una pluralidad de interpretaciones,
pero no una infinitud de interpretaciones. El sentido del texto ni es univoco,
ni es equivoco. Es plurivoco, limitado y debe ser jerarquizado.

Ante la ética débil, producto del pensamiento débil postmoderno, Beuchot
propone una hermeneutizacion de la ética que nos conduzca a plantear
pocos principios como puntos de partida. No esta por una ética fuerte,
normativa, rigorista y rigida. La perentoriedad de una ética hermenéutica se
ve en que presenta una altemativa a las ofrecidas por los que ahora
detentan la ensefianza de la moral (...) los medios de comunicacion

masiva.”™

La ética preconizada por Beuchot es una ética de virtudes que nace de esa
aplicacion de la analogia que es la virtud, entendida ésta como el término

medio, ya que la analogia es proporcién, mesura y medida.

Pero para concebir una ética hermenéutica Beuchot sugiere como
superacion de la “falacia naturalista” que cae en el paso del “es” al “debe”, de
lo descriptivo a lo prescriptivo, el gozne o puente metodolégico de la
hermenéutica. La hermenéutica da paso a la ética al posibilitar el paso de lo
meramente descriptivo a lo valorativo.”” La ética hermenéutica no es una
ética que se quede en el aire, en la mera descripcion sin atreverse a
prescribir algo. La hermenéutica analdgica nos abre al otro, nos proyecta

hacia el préjimo.

Por ditimo, es verdad que Mauricio Beuchot nos dice con qué ética
emparienta su hermenéutica analégica -una ética de virtudes, de bienes-,
pero no alcanza a desarrollar su propuesta. Aunque si logramos intuir por
qué la analogia fundamenta una ética de las virtudes. La analogia, que se
sitda entre la univocidad y la equivocidad, en el justo medio, no podia menos
que fundar una ética que concibe la virtud como término medio entre dos

 Ibid., p. 20.
™ Ibid., p. 78.
™ Ibid., p. 79.
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extremos viciosos. Ahora bien, ;como se pasa de la interpretacion analégica
del texto a la practica virtuosa aristotélica? La hermenéutica, para Beuchot,
es sutileza. Y en la ética aristotélica la phrénesis o sabiduria practica lo hace
todo, es la virtud cardinal por antonomasia. La sutileza nos sabe decir qué
sentido es el que pretendi6 el autor y mas que eso. La phrénesis nos ayuda
a discernir la virtud misma, es decir, descubrir cual es el justo medio

adecuado para mi persona.

La "ética formal de bienes” exige el discernimiento de la posibilidad mas
conducente a la felicidad, el deber. No se trata de ningin modo de elegir
cualquier alternativa posible. Se trata de discernir. La hermenéutica que
exige una ética de este talante es del orden analogico. Se busca la
posibilidad mas conducente en un momento dado. Esto implica cuestionar el
relativismo a la hora de elegir cualquier posibilidad. También implica superar
cualquier posicion rigida que obligue a elegir un solo deber, una sola
posibilidad. Incluso sugiere la creacion de nuevas posibilidades alternas. En
fin, la ética formal de bienes asume la analogia y con ello el reto de la

phrénesis.

Este luengo recorrido nos ha llevado a la conclusion de que una ética
pertinente y relevante para el tema que nos ocupa habra de considerar los
postulados de una “ética formal de bienes” a la manera de Zubiri. Esta ética
ha mostrado que consigue recoger lo mejor de la “buena vida virtuosa”
aristotélica y lo mejor del “deber libre” kantiano. También recupera la
dimension social e intersubjetiva. Los retos del didlogo intersubjetivo y de la
responsabilidad para con otro son recuperados, aunque de manera incoada,
en la ética zubiriana. Ademas esta ética asume el desafio moderno de la
potenciacion del individuo y su autonomia con su idea de persona en

proceso de realizacién. Por dltimo, la ética formal de bienes asume la
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analogicidad de la interpretacion en la eleccién de las posibilidades mas

humanizadoras.



Capitulo III

El sentimiento estético: un estado de

atemperamiento a la realidad
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El sentimiento estético: un estado de atemperamiento a la realidad

Que “en el momento vacilante haya algo que permanezca”. Eso es el arte de
hoy, de ayer y de siempre.
Hans-George Gadamer

El capitulo precedente incursiond en el tema ético de la apropiacion desde la
optica de Xavier Zubiri. En este capitulo abordaremos el otro polo de nuestro
marco teérico, el referente a la fruicion o al sentimiento. La teoria estética de
Xavier Zubiri vendra, de nueva cuenta, en nuestro auxilio.

La postmodernidad ha recibido entre muchas definiciones aquélla que la
caracteriza como la estetizacion general de la vida. Nos hemos dado a la
tarea de revisar las posiciones estéticas o esteticistas de algunos
pensadores de cuno postmoderno. Esto nos obliga a delimitar
suficientemente algunos elementos de la estética. Nos interesan, en
particular, tres temas: la nocion zubiriana de sentimiento estético para
confrontarla con el planteamiento postmoderno del “deleite distraido”; la
concepcion artistica de Heidegger que estd en la base del pensamiento
estético de Vattimo; y la discusion sobre la continuidad o ruptura entre arte
clasico y moderno, también para cotejarla con las ideas de Vattimo y
Baudrillard en relacién con este tema.

En este capitulo iremos por pasos contados. Primero intentaremos una
definicion, siempre limitada y provisional, del sentimiento estético, de la
mano de Xavier Zubiri. En la segunda parte, con la ayuda de Heidegger y
Zubiri, discerniremos sobre la esencia del arte. Ultimaremos el ensayo con la
valoracion de la hipétesis de Gadamer en torno a la continuidad o ruptura del
arte moderno con la gran tradicién estética. Las conclusiones tratan de
subrayar los aspectos que no s6lo nos creemos sino que nos parecen mas
fundamentados y fundamentales para nuestro intento posterior de criba de la

estética postmoderna.
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Se ha convertido en un lugar comun situar el nacimiento de la estética a
mediados del siglo XVIIl con Baumgarten y su multicitada definicion de
estética como “el arte de pensar bellamente”. La estética es una disciplina
filoséfica relativamente joven. Pero la estética tiene sus antecedentes
remotos. Si atendemos solamente a la vision griega antigua la hemos de
definir como filosofia de lo bello. Asi lo han entendido Platon, Aristoteles y el
medievo. Empero, hoy menos que nunca la estética puede definirse
simplemente como la ciencia de lo bello. Lo feo, lo grotesco y sobre todo lo
sublime han llegado a convertirse en objetos de la estética.' Otros se han
atrevido a definirla como filosofia del arte. Pero la estética también se ocupa
de lo llamado estético no artistico, lo estético que admiramos en la
naturaleza. La definicion de la Estética como filosofia del arte es, pues,
doblemente limitativa: no sélo restringe el campo de lo estético a lo artistico,
sino también el del arte a su lado estético.? Todas estas precisiones sélo nos
hablan de la complejidad de esta disciplina.

Quiza por eso no nos parece tan descabellada o simplista la definicion que
ofrece el diccionario Larousse de estética como teoria de la sensibilidad.
Ademas de que esta definicién atiende a la etimologia de la palabra estética,
proveniente del griego aisthesis, que significa literalmente “sensacion” o
“percepcion sensible”, admite la incorporacion a la experiencia estética de
cualquier tipo de sentimiento -lo sublime, lo cémico, lo dramatico, etc. A esta
definicion de estética concedemos prioridad en esta investigacion. Dicha
definicién coincide con la centralidad que le confiere Zubiri a la sensibilidad
en su filosofia. Zubiri no cuenta con un tratamiento detallado del arte, pero si
con lucidas intervenciones sobre el sentimiento estético.

Ademas, la definicion de estética como dimension del ser humano que alude
a la sensibilidad, al sentimiento, aparece en continuidad con la definicién

antes citada. Es el modo como Xavier Zubiri concibe la estética. La estetica

! Véase el anexo sobre la estética de lo sublime en Lyotard.
? Sanchez Vazquez, Adolfo, Invitacion a la estética, p. 53.
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es asi la dimension del ser humano que se ocupa de la fruicion y del

atemperamiento.
1. El sentimiento estético: un estado de atemperamiento a la realidad

Zubiri no habla explicitamente de la obra de arte. Sin embargo se puede
colegir su idea de arte a partir de su reflexion sobre el sentimiento estético.
Habla de lo estético y de entrada lo concibe como sinénimo de lo bello. Aqui,
como ya lo habra percibido el lector, nos distanciamos nosotros. Pues para
nosotros lo estético también lo es de cosas feas o grotescas. Pero ya veremos
coémo Zubiri no anda tan lejos de esta posicién. Para Zubiri el problema de la
belleza toca dos aspectos esenciales: uno lo que se refiere al resplandor, al
splendor, al ordo delectationis, que podemos englobar bajo la palabra
sentimiento y el otro es que ese sentimiento recae sobre algo que segin unos
es el esplendor de la idea, segun otros el esplendor de la verdad.

Para dar con la belleza, descubramos primero qué es un sentimiento estético.
Hasta el siglo XVIIl el sentimiento era visto como una tendencia, y los
sentimientos eran considerados como “pasiones” o afecciones que el hombre
tiene al tender hacia las realidades por las que se siente atraido. Sentimiento
para Zubiri no es una tendencia, sino la forma en que uno “esta”, es estado.”
Zubiri también se opone a la socorrida idea de que los sentimientos son
“subjetivos”, es decir, como algo que no depende mas que de las propias
disposiciones del sujeto. Porque el sentimiento es un modo de estar realmente
en la realidad. Veamos. El sentimiento no consiste meramente en la
modificacién del tono vital, sino que esa modificacién concierne al modo de
sentirme en la realidad. Ningln animal tiene “sentimientos”. Y no los puede

* Los sentimientos se distinguen aqui de las meras emociones (sentimientos breves), de las
pasiones (sentimientos intensos) y de las sensaciones ya sean de dolor o de placer. Por
supuesto que si estos afectos son, ademds, afectos de lo real, es decir, estan anclados en la
realidad, y son estados duraderos, devienen entonces sentimientos.
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tener porque le falta justamente el momento de realidad.* Sentimiento es
principio ténico de la realidad. Sentimiento no es lo mismo que afeccion.
Afeccion la tiene también el animal. Lo que el hombre tiene es, propiamente
hablando, sentimientos afectantes. Para caracterizar formalmente el
sentimiento leamos a Zubiri:
...el sentimiento es un fenémeno toénico, pero de realidad, como
realidad. Ahora bien, para designar esto hay un nombre (...) que es la
palabra “atemperamiento”. Sentimiento es estar atemperado a la
realidad. (...) Atemperamiento no significa un hombre atemperado, ni
significa aqui solamente estar moderado (...) el modo de estar
acomodado fténicamente a la realidad es aquello en que consiste
formalmente el sentimiento.’
Hay una interaccion profunda entre realidad y sentimiento. La realidad es
formalmente atemperante. La realidad es temperie. Y temperie, nos dice el
Larousse, es el “estado de la atmosfera, segun los diversos grados de calor o
frio, sequedad o humedad”. Y este estado es de acomodamiento de mi tono
vital a la realidad. Es la realidad misma la que es entristeciente, la que puede
ser amable, etc® Desde el punto de vista de la realidad que en todo
sentimiento se actualiza, no hay mas que dos sentimientos: fruicién o gusto y

disgusto. Como dice Lopez Quintas: La verdadera fruicién no es producida por

* Este es un aspecto crucial en la filosofia de Zubiri: la distincion entre el momento de
realidad (exclusivo del hombre) y el momento de estimulidad (propio de los animales).
Zubiri esta convencido de que los seres humanos sentimos inteligentemente y esto quiere
decir que en nuestras impresiones sensibles aprehendemos las cosas bajo su aspecto de
realidad. Concibe la realidad como el “de suyo™ de la cosa, esa pertenencia de las notas al
todo. En el hombre se da, entonces, la inteleccion sentiente, el sentimiento atemperante y la
volicion tendente. En el animal tenemos la mera suscitacion estimulica, la modificacion
ténica y la respuesta.

5 Zubiri, Xavier, Reflexiones filosificas sobre lo estético en Sobre el sentimiento y la
volicion, p. 335. Notese que el curso Reflexiones filosdficas sobre lo estético fue dictado por
Zubiri en 1975 y es s6lo una de las tres partes del libro Sobre el sentimiento y la volicion.
Las otras dos son: Acerca de la voluntad (1961) y El problema del mal (1964).

® Esta afirmacion de Zubiri solo es concebible desde su idea de realidad como un “de suyo”
que tanto encontramos fuera de nosotros como en nuestra inteleccion sentiente. Y por estar
en nuestra inteleccion sentiente, por eso podemos decir que, al nivel del sentimiento, la
realidad puede ser entristeciente o amable.
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estimulos gratificantes, sino por una realidad que se actualiza en el
sentimiento.”

Ahora bien, ;qué caracteriza al sentimiento estético? Zubiri lo dice claramente:
Yo puedo tener la fruicion y la complacencia en algo real no por las cualidades
que tiene, sino pura y simplemente porque es real. Este es el sentimiento
estético. Es la fruicién en algo real, simplemente porque es real.® La esencia
del sentimiento estético es la complacencia en lo real como real. El
sentimiento estético no es “un” sentimiento mas entre los demas sentimientos.
Por eso quiza convenga reservar el término “sentimiento” exclusivamente para
los sentimientos estéticos, y el de afeccién, pasion, emocioén, etc., para los
sentimientos no estéticos, es decir, para los sentimientos donde no se da en
plenitud el atemperamiento a la realidad del que hablamos. El sentimiento
estético es la dimension de actualidad® de lo real propia de todo sentimiento.'®
La expresion de esta actualidad constituye precisamente el Arte. En la
creacién o contemplacion de la obra de arte se experimenta el sentimiento
estético en toda su magnitud.

Y entonces ;qué es lo estético en si mismo? Con relacién a la inteligencia, la
realidad es verum; con relacién a la voluntad cobra el caracter de bonum, y en
vistas al sentimiento, es lo bello, el pulchrum. La belleza, para Kant, es un

T'L()pez Quintas, Alfonso, El sentimiento estético y la fruicion de la realidad, en VV. AA.,
Etica y Estética en Xavier Zubiri, p. 145.

8 Zubiri, X., Reflexiones filosdficas sobre lo estético en op. cit., p. 345.

? “Actualidad” en Zubiri es distinto a mera “actuidad”. Por la “actualidad” una cosa se
presenta espontaneamente a la mente de un sujeto, o una cosa cualquiera se presenta ante
otras cosas. “Actuidad” implicaria el clasico paso de la potencia al acto.

' José¢ Antonio Marina, en El laberinto sentimental, define los sentimientos como “el
balance consciente de nuestra situacion”, como “bloques de informacién integrada que
incluye valoraciones™ y como “evaluacion del presente que procede del pasado y nos empuja
hacia el futuro”. Todas estas definiciones adolecen de un exceso de racionalismo. Los
sentimientos no son ni balance, ni meros blogues de informacién, ni evaluaciones. Es verdad
que los sentimientos nos reportan la situacion del sujeto, nos informan de él y surgen de
evaluaciones que solemos hacer, pero son mas bien estados de atemperamiento,
modificaciones tonicas en la realidad, es decir, no son mero conocimiento, sino afecto real.
En el modo de ver las cosas de Zubiri, los sentimientos incorporan en si el momento de
realidad, por lo tanto, no son meras pasiones o afecciones.
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goce desinteresado."’ Pero ¢qué es ese “desinterés"? Este desinterés es fijar
la atencion no en las cualidades de cada realidad sino en esa realidad en
cuanto tal. La belleza es la actualizacion misma de la realidad como
atemperante. La belleza no afade a la realidad ninguna nota sino tan soélo
“actualidad”.'?

La belleza tiene tres estratos distintos. El primero es la fruicion de las cosas
“en su realidad”. Es el estrato en el que se apoyd toda la filosofia clasica: la
idea de la belleza como simetria o medida."® En este estrato consideramos las
cosas como término de la fruicion estética, en su realidad. Por ejemplo, no
simplemente que la manzana sea sabrosa, sino que sea real. El segundo
estrato es el de la fruicion de las cosas “por ser reales”, aunque sean
deformes. Dice Zubiri: .../a fealdad misma del objeto, en tanto que objeto, y en
tanto que cosa fea, es justamente un modo de belleza.”* Ante esto se podria
replicar que una cosa fea no puede ser bella sin contradiccion. Sin embargo, la
objecion no procede porque nos estamos moviendo en un estrato distinto: no
puede ser bella si se aplica el concepto de belleza del primer estrato; pero es
bella si se aplica el segundo: por ser real, independientemente de su contenido
concreto bello o feo. La estética en Zubiri incluye asi las cosas feas y
grotescas vistas desde la perspectiva de este segundo estrato.

El tercer estrato es la fruicion de la realidad “en cuanto realidad”. Lo que Zubiri
bautiza como pulchrum. Pulchrum significa por una parte belleza y por otra

limpieza. Zubiri emplea en este doble sentido la palabra pulchrum. El

' En Kant la belleza se nos muestra como el fruto de una complacencia desinteresada, en la
que no existe ninguna adecuacion a un fin. Gusto es la facultad de juzgar un objeto o una
representacion mediante una satisfaccion o un descontento sin interés alguno. El objeto de
semejante satisfaccion llamase bello. (Critica del juicio, 5, 16) Y de este goce desinteresado
se deduce la universalidad del juicio de gusto en Kant. En el juicio de gusto exigimos a todos
los espectadores que estén de acuerdo con el juicio enunciado.

12 Esta realidad como “temperie” podria ser llamada mejor lo estético mas que lo bello. Ello
nos llevaria a comprender dentro de la teoria estética zubiriana otras experiencias estéticas
no bellas: lo sublime, por ejemplo.

¥ Ver el capitulo tercero del libro décimo tercero de la Metafisica de Aristoteles.

1 Zubiri, X., Reflexiones filosoficas sobre lo estético en op. cit., p. 361. Esta apreciacion de
Zubiri incorpora dentro de su teoria lo feo en el arte, es decir, lo feo considerado
estéticamente. El arte moderno encuentra su lugar gracias a esta observacion.
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pulchrum, aunque se encuentra en las cosas bellas, no se identifica con ellas.
Porque el pulchrum de cada cosa bella, sin ser nada fuera de la cosa, remite a
todas las demas cosas bellas porque lo que hay es una especie de
transcendencia del ambito de la realidad y del ambito del pulchrum respecto
de las cosas reales y de las cosas bellas. Al estar inexorablemente en el
ambito del pulchrum, todas las cosas son bellas o son feas. Y siempre hay una
dominancia del aspecto positivo, de lo que llamamos bello, sobre el aspecto
negativo, de lo que llamamos feo. Hay aqui en Zubiri una concepcién optimista
de la vida: predomina lo bello sobre lo feo."

La unidad de estos tres estratos no es contraccion, sino expansion. La
consideracién de una cosa bella la podemos efectuar desde el nivel mas bajo
de actualizacion, el del primer estrato, al segundo y al tercero en un
movimiento de expansidn creciente.

El pulchrum resulta ser algo abierto. Cosas que nos parecen bellas hoy,
probablemente serian bastante deficientes como belleza para un griego. La
unidad altima y radical de la realidad en tanto que pulchrum la constituye el
caracter de expresion del pulchrum de las cosas bellas del segundo estrato, y
a su vez el caracter de expresion -positivo o negativo- de lo que es la belleza
del primer estrato: las cosas hermosas y las feas.

Para Zubiri la materia en lugar de ser principio de individuaciéon como en la
filosofia escolastica, es principio de actualidad.’® Por eso aquello que expresa
y aquello que da actualidad a la belleza artistica es justo la materia.”” De aqui
la capital importancia que tienen los materiales en la obra de arte. Ellos tienen
la funcién de dar actualidad de un modo concreto a aquello que el artista
concibe como realidad bella.

'S En la era de lo sublime en el arte, en la era actual donde predomina el placer “negativo”,
una vision optimista parece no tener cabida.

' En Zubiri la individuacién esta dada por la constitucién misma de la cosa. Las esencias de
las cosas son fisicas e individuales. Es una posicion que prolonga lo dicho ya por Suérez en
el siglo XVI. La esencia quidditativa o especifica es sélo un momento de la esencia
individual.

"7 Zubiri, X., Reflexiones filosdficas sobre lo estético en op. cit., p. 375.
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En resumen (...) cada estrato “se funda” en una actualidad primana, que
es la materia; “se expande” en actualidades superiores (...) y esta
expansion revierte sobre cada uno de los estratos en una forma
concreta, que es “la expresién”. En esto consiste, a mi modo de ver,
toda la estructura intema del “pulchrum” en cuanto tal."®
El pulchrum es la realidad en cuanto actualidad en fruicién estética. Es un
caracter transcendental de la realidad en cuanto tal. Todo lo pulchrum es real,
pero no toda realidad es bella, pues hay cosas feas y grotescas. Pero como tal
realidad es forzosamente bella o fea, por esto el pulchrum es un Ambito que de
una manera disyunta pero transcendental pertenece a la realidad.
De este modo en Zubiri, ademas del verum y el bonum hay otro transcendental
respectivo al hombre: el pulchrum.” Estos tres transcendentales se recubren.

La belleza tiene su propia verdad, como la tiene la bondad, etc.

Después de este somero recorrido por el pensamiento estético de Zubiri, vale
la pena detenernos a justipreciar el intento. En Zubiri el sentimiento estético es
un estado, no una mera tendencia. Es necesario destacar, también, la riqueza
de no desconectar el sentimiento estético de la realidad y de no comprender la
fruicion como suscitada soélo por las cualidades de la cosa real sino por la
realidad que presenta tales cualidades. Hay ademas un deseo de no separar
lo propiamente afectivo, el sentimiento en tanto que atemperamiento, de lo
intelectivo, el momento de realidad. El mismo deseo lo advertimos en sus
nociones, nada dualistas, de inteligencia sentiente y de volicion tendente. Lo
veremos de cerca en el capitulo cuarto. Esto no significa que Zubiri
“racionalice” en exceso el sentimiento hasta el punto de convertirlo en una
forma de conocimiento. Lo que decimos es que la realidad forma parte del
atemperamiento que se desata cuando experimentamos sentimientos.

® Ibid., p. 377.

' En el tomismo hay polémica respecto a si el pulchrum es o no un trascendental. De Zubiri
conviene decir que en su obra de 1962, Sobre la esencia, el pulchrum no aparece en el orden
trascendental. Pero que en Reflexiones filosdficas sobre lo estético, curso posterior (1975), el
pulchrum adopta su caracter trascendental que es el que aqui asumimos y defendemos.
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El hombre tiene sentimientos por “estar en la realidad". El arte lo que hace es
elevar estos sentimientos de la realidad a alturas insospechadas. El arte es
una ‘escuela de trascendencia”, dice Lépez Quintas.’® El objetivo de la
produccién artistica no es acabar con el mito de lo profundo. Lo profundo es
aquello que ofrece posibilidades para actuar con pleno sentido. El arte nos
sumerge en lo profundo de la vida. El sentimiento estético esta a la base de
todos los sentimientos. Zubiri vincula el arte con lo verdadero y lo bueno.
Habla de un recubrimiento. También en este punto se observa el largo alcance
de la experiencia estética.

Hay también una valoracion distinta de la materia de la obra de arte en tanto
que principio de actualidad. No se entiende aqui como principio de
individuacién, sino mas bien como aquello que actualiza la belleza y el

sentimiento estético. La funcion de la materia adquiere una importancia capital.
2. La obra de arte: la puesta en operacién de la verdad

Deciamos liminarmente que Zubiri no cuenta con una reflexion acabada del
arte. Nos vamos a ayudar aqui de los planteamientos de Heidegger para
conceptualizar el arte. Luego los habremos de vincular a las ideas estéticas
de Zubiri.

Para desentrafiar el origen de la obra de arte, Heidegger se pregunta por lo
césico que hay en la obra de arte, y para ello combate tres interpretaciones
de la cosidad de la cosa que han dominado en la historia del pensamiento
occidental. Arremete contra la determinacion de la cosidad de la cosa como
la sustancia con sus accidentes. Desmiente la idea de la cosa como lo
perceptible en los sentidos por medio de las sensaciones. Mientras que la
primera interpretacion de la cosa la aparta del cuerpo y la aleja con exceso,
la segunda nos ataca con ella demasiado al ca.#eu*;m:l.?f También critica la

nocién de la cosa como materia formada. Materia y forma no son en ningtin

io Lopez Quintés, A., art. cit., en VV. AA., op. cit., p. 156.
! Heidegger, Martin, £/ origen de la obra de arte en Arte y poesia, p. 49.
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caso determinaciones originales de la cosidad de la mera cosa.?’ Ya se
advierte aqui el parentesco de la posicion heideggeriana con la zubiriana.
Zubiri también pergefia, con su nocién original de “realidad”, una idea de la
cosa que no se aparte del cuerpo, pero que tampoco se identifique con &1.%
A partir de este momento Heidegger se dedica, en El origen de la obra de
arte, a analizar lo util. Para el filésofo aleman el ser del dtil, un par de
zapatos por ejemplo, consiste en servir para algo. Pero este mismo servir
para algo descansa en la plenitud de un méas esencial ser del util. Vamos a
llamario el “ser de confianza”. (...) El servir para algo el util sélo es, en rigor,
la consecuencia esencial del ser de confianza.?* Heidegger recurre ahora al
cuadro de Van Gogh que representa el par de zapatos de labriego. Y aqui el
par de zapatos, este ente, sale al estado de no ocultaciéon de su ser. En la
obra de arte se ha puesto en operacion la verdad del ente. El ser de
confianza se ha puesto de manifiesto.

A continuaciéon Heidegger afirma que el establecimiento de un mundo y la
hechura de la tierra son dos rasgos esenciales en el ser-obra de la obra. El
mundo se funda en la tierra y la tierra irrumpe en el mundo. El mundo, como
es lo abierto, no admite nada cerrado. Pero la tierra, como salvaguarda,
tiende siempre retener en su seno al mundo. La tierra no puede privarse de
lo abierto del mundo, (...) A su vez el mundo no puede huir de la tierra...?
Heidegger piensa que la concepcion de verdad como la concordancia del
conocimiento con la cosa estd montada o viene después de la idea de
verdad como mostracion. Y esta desocultacién del ente no es sélo un estado
existente, sino un acontecimiento. La verdad acontece como la lucha
primordial entre el alumbramiento y la ocultacién, en la interacciéon de mundo
y tierra. Asi la belleza, en Heidegger, es un modo de ser la verdad. Aunque

no podemos negar que la incorporacion de la tierra y de la ocultacién en la

2 Ibid, p. 53.

2 Recordemos que en Zubiri realidad no es ni existencia -lo extra animan-, ni materia, sino
“de suyo”. Es decir, una formalidad de pertenencia de las notas al todo. Y este “de suyo” es
aprehendido como tal por la inteligencia sentiente.

M Heidegger, M., El origen de la obra de arte en op. cit., pp. 60-61.
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estética heideggeriana nos hacen pensar en la aparicién de lo sublime en el
arte contemporaneo, aparicion que genera en el espectador un placer
negativo. (Cfr.. Anexo sobre Lyotard al final de esta investigacién) Por otra
parte, volvemos a advertir el vinculo secreto entre la concepcion de verdad
de Heidegger y la de Zubiri. Ni Heidegger ni Zubiri admiten la nocién de
verdad como concordancia o conformidad. Heidegger piensa en la verdad
como descubrimiento® y Zubiri en la verdad como mera ratificacion. La
verdad en el arte de Heidegger es punto de partida para el encuentro con
otras verdades: la de la ciencia, la de la religién, etc. La verdad es apertura.
La verdad zubiriana es punto de partida para la elaboracién de la verdad
dual, de los modos ulteriores de inteleccion, de lo que Zubiri llama “logos” y
“razén”. Lo revisaremos mas adelante.

La verdad entendida como alumbramiento y ocultacion del ente acontece al
poetizarse. Todo arte es en esencia Poesia. Poesia pero con mayuscula. La
arquitectura, la escultura y la mudsica han de subsumirse en la Poesia. Y
aunque la poesia con minudscula, la literatura, sea un subconjunto de la
Poesia con mayuscula, aquélla tiene un puesto extraordinario en la totalidad
de las artes. La Poesia es el decir de la desocultacion del ente.”” El arte
aparece entonces como expresion de esta desocultacion. Lineas atras
dijimos, con Zubiri, que el arte es la expresion privilegiada del estar
atemperados a la realidad. Estudiaremos con mayor atenciéon estos nexos
entre el autor aleman y el vasco.

Al final de su genial ensayo El origen de la obra de arte, el pensador aleman

habla de la muerte del arte. Nos dice que la estética toma a la obra de arte
como objeto de la percepcién sensible en sentido amplio. Hoy a esta
percepcion se le llama “vivencia" y quiza es la vivencia el elemento en que
muere el arte. Mas adelante cita a Hegel: “Pero ya no tenemos ninguna

necesidad de exponer un contenido en la forma del arte. El arte es para

T
Ibid., p. 81.

* También Ortega y Gasset esgrime una concepcion de verdad a este tenor. Concibe la

verdad como descubrimiento. Ver Meditaciones del quijote.

7 Heidegger, M., El origen de la obra de arte en op. cit, p. 113,
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nosotros por el lado de su destino supremo un pasado...”® La alusién parece
clara. Con el arte moderno el arte muere. Y asi lo bello pertenece a la verdad
que acontece de por si. Heidegger parece estar releyendo el desarrollo -
evolucion o involucion- del arte y a partir de ello lanza su ya célebre
definicion de la obra de arte como la puesta en obra de la verdad. Al mismo
tiempo, el filosofo aleman parece estar poniendo al descubierto las
limitaciones del racionalismo que llegd a concebir la verdad como
conformidad y le dio altos vuelos. Frente a esta nocién de verdad, concibe la
verdad como desocultacion y la descubre en la obra de arte. La verdad esta
mas aca en la estética. Gadamer recupera esta tesis del caracter de pasado
del arte (Hegel-Heidegger) y toma postura con relacién a la continuidad o
ruptura entre arte clasico y moderno. Lo veremos en el tercer apartado de

este capitulo.

Heidegger nos dijo que la obra de arte es la puesta en operacion de la verdad
y definié la verdad como mostracién y ocultacion del ser en tanto que
acontecimiento. Zubiri nos ha definido el arte como expresion de la realidad en
tanto que temperie. Zubiri, a la hora de definir la verdad real y radical la
distingue de la verdad dual o concipiente. La verdad del concepto es ulterior y
se monta sobre la verdad real. La verdad real es mera ratificacion de lo real
actualizado en la inteleccién. Por tanto, en Zubiri, aunque no son sinénimos -
realidad y verdad-, si estan emparentados estrechamente. A partir de esto es
posible decir que en Zubiri el arte en tanto que expresion de la realidad como
temperie, es también expresién de la verdad -real- como temperie. Esta
formulaciéon se aproxima a la heideggeriana aunque quede pendiente si la

“ratificacion” zubiriana equivale a la “desvelacion” heideggeriana.”® Por

% De Lecciones sobre la estética de Hegel, citado por Heidegger, M., El origen de la obra de
arte en op. cit., pp. 120-121.
? Zubiri afirma en Inteligencia sentiente, Tomo 1, que “ratificacién” y “desvelacién™ no son
equivalentes. Zubiri insiste en que la “ratificacién” es, por un lado, de la realidad y no del
ser; y, segundo, que su “ratificacion” precisa el sentido de verdad mas de lo que lo hace la
“desvelacion™ heideggeriana.
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supuesto que hay otras maneras de leer esta correlacion, pero ésta es la
nuestra.

Notese también que Heidegger piensa que es en la “mera vivencia
contemporanea donde muere el arte. Esta “mera vivencia" parece haber
perdido la profundidad que tuvo en el arte del pasado. Zubiri reserva el estado
de atemperamiento a la realidad para el sentimiento propiamente estético. Si
se pierde este atemperamiento estaremos en un ambito parecido al de la
“mera vivencia” contemporanea. El momento de verdad de la obra de arte, en
tanto que desocultacion y alumbramiento, exige la experiencia de
atemperamiento de la que nos habla Zubiri. Sélo ahi podremos hablar de
“goce desinteresado” (Kant). Arriba aseguramos que este desinterés es debido
a que el atemperamiento o acomodamiento ténico nuestro lo hacemos a la
realidad toda y no a alguna de sus cualidades de manera aislada. El mito de lo
profundo en el arte encierra por tanto algo de verdad. Estudiemos ahora las
relaciones entre el arte clasico y el moderno desde la perspectiva de Hans-

George Gadamer.
3. La continuidad entre el arte clasico y el moderno

El arte moderno nos sorprende, nos deja atonitos. Algunos llegan a vociferar
contra él: “estos trazos informes estan lejos de ser considerados como
arte”.*® Gadamer nos ayudara a trazar un puente hermenéutico entre la gran
tradicion artistica del pasado y el arte moderno. Al tema del arte moderno
estan ligados tanto el tema de la “muerte del arte” como el tema del arte “no
referencial” (o sélo referido a si mismo). Ya dijimos en alguno de los parrafos
anteriores que el arte agonizante es, para Hegel, el arte clasico, aquel que
madura mediante el mas perfecto equilibrio entre materia y espiritu.

Pertenecen a él las categorias de orden, simetria y proporcién. La pregunta

* Ortega llega al extremo de afirmar que todos los caracteres del arte nuevo pueden
resumirse en éste de su intrascendencia... Véase Ortega y Gasset, José, La deshumanizacion
del arte, en Ortega y Gasset, José, La deshumanizacion del arte. Veldzquez. Goya, Porria,
“Sepan cuantos...”, No. 497, México, 1986, p. 31.
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que genera toda esta discusién en torno a la continuidad entre arte clasico y
moderno es: “jtiene alglin porvenir el arte tras “la muerte del arte”?
Adelantamos que Gadamer asegura que si y nosotros nos sumamos a su
posicion.

Gadamer recurrird a la visién kantiana del arte moderno como aquel que
llega a poseer “conciencia de arte”. Este arte moderno esta en condiciones
de habitar libremente la belleza: desde que el arte no quiso ser ya nada mas
que arte comenzd la gran revolucion artistica moderna.®’ Kant proclama la
“autonomia de lo estético” y con ello da entrada cabal al subjetivismo.
Cuando Hegel habla del caracter de pasado del arte se refiere de manera
particular a la pérdida de aquella integraciéon que se daba entre la comunidad
-la Iglesia y la sociedad-, por un lado, y la autocomprension del artista
creador, por otro. La autocomprensién colectiva del artista ya no existe, y no
existe ya en el siglo XIX que es cuando dicta sus Lecciones de estética el
maestro Hegel. Lo que se expresa es la escisién entre el arte como religién
de la cultura, por un lado, y el arte como provocacién del artista moderno, por
otro.* Ahora ya no se puede afirmar ingenuamente que un cuadro es una
vision de algo. La mimesis sufre el mas profundo cuestionamiento o censura.
La representacion entra en crisis. Empero Gadamer se opone a la tendencia
a enfrentar al gran arte del pasado con el arte moderno. Es mas, cree que
este ultimo ha sido posible sélo gracias al impulso del arte clasico. Ambos
son arte, y ambos han de ser considerados conjuntamente. El problema
estriba en que no se puede hablar de un gran arte que pertenezca
totalmente al pasado, ni de un arte modemo que sélo sea arte “puro” tras
haber repudiado todo lo que esté sujeto a alguna significacion.® Aunque no

se pueda ignorar una cierta ruptura.>

3! Gadamer, Hans-George, La actualidad de lo bello, p. 60.

* Ibid., p. 37.

3 Ibid., p. 59.

* Aqui parece que Gadamer olvida, por un lado, la ruptura decisiva que se ha dado en el arte
contemporaneo con la aparicion de las obras de Warhol y Duchamp. Ademas, por otra parte,
Gadamer no considera la tesis de Benjamin en torno a la pérdida del “aura” original de la
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Ya deciamos que Kant viene en auxilio de Gadamer, pues defendié la
autonomia de lo estético respecto de los fines practicos con la célebre
férmula de la “satisfaccion desinteresada” como el goce de lo bello,
satisfaccién que “exige la aprobacion universal”. Pero su gran mérito (de
Kant) fue no quedarse entancado en el formalismo del ‘juicio de gusto puro”,
sino que superd el “punto de vista del gusto” en favor del “punto de vista del
genio”. (...) Eso es el arte: crear algo ejemplar sin producirlo meramente por
rega‘as.35 Esto quiere decir que el arte siempre ha exigido ese dejo de
genialidad que sobrepasa la regla o el criterio estético autorizado. El genio es
quien, en todo caso, crea las reglas del arte. A partir de estas apreciaciones
Gadamer se sigue preguntando por la posibilidad de que se resuelva asi,
desde Kant, la unidad de la tradicion del arte clasico y el arte moderno.*
El arte moderno intenta anular la distancia que media entre audiencia,
consumidores o publico y la obra. Por eso, y ésta es la tesis central de
Gadamer respecto a la unidad entre arte clasico y moderno
...me parece que es falso contraponer un arte del pasado, con el cual
se puede disfrutar, y un arte contemporaneo, en el cual uno, en virtud
de los sofisticados medios de la creacion artistica, se ve obligado a
participar.””
Lo que quiere decir Gadamer es que tanto en el arte del pasado como en el
contemporaneo, hay co-participacion del artista y del contemplador, aunque
en el caso del arte contemporaneo la exigencia de participacion sea mayor.
Para Gadamer es la no distincién entre el modo particular en que una obra
se interpreta y la identidad misma que hay detras de la obra lo que constituye
la experiencia artistica. Esta identidad hermenéutica es la que funda la

obra de arte en la era de la reproduccién técnica. Desarrollaremos desde Baudrillard y
Vattimo ambas argumentaciones en la segunda parte de la tesis.

* Gadamer, Hans-George, op. cit., p. 63.

* El juzgar una obra de arte moderna con el criterio kantiano por excelencia del “goce
desinteresado”, nos puede llevar a descartarla en cuanto a su valor estético. Sin embargo, lo
que apunta Gadamer, es que el mismo Kant incorpora otro criterio, el de la genialidad: “el
genio es el que crea sus propias reglas”. Segiin este criterio, la obra de arte moderna puede
defender su valor estético desde el momento en que pretende crear un nuevo estilo artistico.
%7 Gadamer, H.-G., op. cit., p. 76.
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unidad de la obra. Esta unidad de la obra queda siempre abierta frente al
que se dirige a ella. Y esto lo observamos tanto en obras del pasado como
en obras modernas.

Gadamer introduce otro concepto clave para descubrir la unidad del arte: la
tradicion. Tradicion no quiere decir mera conservacion, sino transmision.
Pero la transmision no implica dejar lo antiguo intacto, sino aprender a
decirlo de nuevo. Pero la tarea de poner junto el hoy y aquellas piedras del
pasado que han perdurado es una buena muestra de lo que es siempre la
tradicion. (...) se trata de una interaccion constante entre nuestro presente,
con sus metas, y el pasado que también somos.>® Gadamer nos invita a unir
pasado y presente en un ejercicio de continuidad. Por eso yerra el camino
quien crea que el arte moderno es una degeneracién. De este modo no
comprendera realmente el arte del pasado. El arte moderno tiene también la
capacidad de emitir un mensaje e instituir una comunicacién. Y el arte del
pasado solo llega hasta nosotros pasando por el filtro de la tradicién que se
conserva y se transforma viva. Dejemos que Gadamer corone este apartado
con esta soberbia afirmacién: Que “en el momento vacilante haya algo que

permanezca”. Eso es el arte de hoy, de ayer y de s:'gc,-m,m".e.39

Concluyamos. En Zubiri el sentimiento estético consiste en el atemperamiento
a la realidad. Ello significa que no se trata de una acomodacion de nuestro
tono vital a una cualidad o propiedad de la realidad, sino de un estado de
acomodacion a la realidad toda. El sentimiento estético zubiriano no se puede
identificar sin mas con la simple sensacion, o la tendencia o la emocion. Es
algo mas. A este sentimiento estético le llamaremos, para los fines de esta
investigacion, fruicion. De modo que lo propiamente ético sera la apropiacion,
y lo estético la fruicion. Ambos conceptos nos ayudaran a cribar los

planteamientos relativos tal y como los aborda la postmodernidad.

* Ibid,, p. 117.
¥ Ibid,, p. 124.
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El sentimiento estético zubiriano no se da al margen de la concepcion de
verdad como ratificacion de lo real en la inteleccién. En Heidegger la verdad es
desocultaciéon o alumbramiento. Y como esta verdad se operativiza en |la obra
de arte, dicha verdad es estética. Es lo que se conoce heideggerianamente
como la verdad en tanto que apertura y libertad. El sentimiento estético
zubiriano y la verdad estética heideggeriana encuentran asi su punto de
contacto. Fruicién y desvelacion son conceptos cercanos. Son posiciones
complementarias que enriquecen las nociones de sentimiento y de arte.

Por dltimo, Gadamer ha llegado a afirmar que la estancia mas acogedora de la
morada del ser humano que es el lenguaje es la poesia y el arte. Y desde esta
conviccion se pregunta por el gozne entre el arte clasico y el moderno.
Convencido de la continuidad entre ambos artes, sostiene que el hecho de que
algo permanezca en este momento vacilante que es el arte moderno en tanto
que predominio del caos en el orden,*’ es lo que hace la continuidad entre el
arte antiguo y el arte contemporaneo. Aunque el posmodernismo ponga el
acento en la ruptura mas que en la continuidad (cfr. Capitulo Sexto de esta
busqueda).

Si el sentimiento estético que provoca en nosotros el arte clasico y el moderno
es el mismo -es realmente un estado de atemperamiento a la realidad-, se
puede decir que hay visos de continuidad entre ambas experiencias artisticas.
Creemos que la creacion y contemplacion de la Gioconda provocan un
sentimiento estético en el sentido de atemperamiento a la realidad similar al de
la creacion y contemplacion de las Sefioritas de Avignon. Aunque es menester
decir con Lyotard que en el caso del arte moderno predomina el momento de
lo sublime en tanto que placer “negativo”. (Ver anexo a esta investigacion)
También es menester sefalar que, como bien afirma Baudrillard, y lo
estudiaremos con detenimiento en el capitulo sexto, hay que distinguir entre el
arte moderno propiamente dicho y el arte postmoderno. En este ultimo se ha

* Esta es la definicion de arte moderno que nos proporciona Adorno en su Minima moralia.
Ver Adomo, Theodor W., Minima moralia: reflexiones desde la vida dafiada, Trad. de
Joaquin Chamorro Mielke, Taurus, Ensayistas, No. 274, Madrid, 1987, p. 224.
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dado una banalizacién por efecto de la saturacion estética. Luego entonces
vale decir que en el arte postmoderno se pierde la continuidad y se instaura la
ruptura.

Desde estos planteamientos hemos de ver de frente tanto el esteticismo, si es
que éste es distintivo de la postmodernidad, como las relaciones entre ética y

estética.



Capitulo IV
Hacia una posible articulacidén entre
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Capitulo IV
Hacia una posible articulacion entre la ética y la estética

La ética y la estética son una sola cosa
Ludwig Wittgenstein

Los capitulos dos y tres han intentado clarificar dos dimensiones del ser
humano, la ética y la estética. Han examinado tanto la apropiacion como la
fruicion. Este capitulo se encarga del esclarecimiento de los nexos entre
ambas dimensiones.

El tratamiento de la posible articulacion entre la ética y la estética, tan
necesario para los fines de esta investigacion, se topa de inmediato con la
dificultad de definir sintéticamente qué entendemos por ética y qué por
estética. Sabemos que los dos capitulos anteriores han avanzado en la
direcciéon de una mayor elucidacion del contenido de ambos términos. Sin
embargo, para delimitar las relaciones entre ambas dimensiones del ser
humano hace falta recordar, primero, respecto a la ética, que no ha de
confundirse simple y llanamente con la moral en tanto que normas vy
costumbres. La ética se diferencia de la moral y no ha de ser entendida
como deontologia o tratado de los deberes meramente externos. Vale la
pena evocar la distincion que hace Aranguren entre la ética comprendida
como “moral pensada” o reflexion filoséfica sobre las morales vigentes y sus
crisis, y la moral entendida como “moral vivida” o conjunto de normas,
valores y principicas.1

En lo que respecta a la estética, conviene rememorar, y a lo largo de este
trabajo hemos seguido este hilo conductor, que la estética puede ser definida
como reflexion sobre lo bello o como filosofia del arte o como teoria del
sentimiento, pero que la idea de estética que tenemos en mente es la

equivalente a teoria del sentimiento.

! Véase Aranguren, J. L., Etica, Biblioteca de la Revista de Occidente, 6a. Edicion, Madrid,
1976.
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Al ir exponiendo nuestras ideas con relacion a los vinculos entre la ética y la
estética, desenredaremos, de manera mas prolija y detallada, la madeja de
lo propio de la ética y la estética de la mano de Soéren Kierkegaard. El
filbsofo danés ha intuido, magistralmente, el disefio de las “etapas o estadios
en el camino de la vida" y en este bosquejo ha expresado, con lucidez, lo
esencial de los tipos ético y estético. También, en didlogo con la postura de
Michel Foucault respecto al “uso de los placeres” y al “cuidado de si”,
habremos de esclarecer el contenido del concepto “estética de la existencia”
y la posibilidad de estetizar la vida sin demeritar la ética. Por ultimo
ventilaremos el modo de conexion entre ambas dimensiones -ética y
estética-, de la mano de Xavier Zubiri, procurando siempre la unidad dejando
a salvo la autonomia relativa de cada una de ellas. En realidad nuestra
intencién es mostrar, con Zubiri, un camino hacia la articulacion de estas dos
dimensiones del ser humano. Este camino conjugara lo mejor del
planteamiento de Kierkegaard y lo mejor de la posicién foucaultiana.

Los motivos de la seleccion de estos tres filosofos son los siguientes.
Kierkegaard, filésofo de cufo existencialista, trata explicitamente las
relaciones entre la dimensién ética y la estética concediendo prioridad al polo
ético. Foucault, historiador de la subjetividad, aborda, también
explicitamente, las relaciones entrambas dimensiones dirigiendo su mirada
hacia lo estético de la existencia. Mientras que Zubiri, el filosofo realista o
“reista” del que hemos echado mano a lo largo de esta investigacion, insiste
en la unidad entre las dos dimensiones del ser humano. En el caso de Zubiri
se intenta esta unidad defendiendo a la vez la autonomia relativa de cada
dimensién.

Por dltimo, en este capitulo expondremos sintéticamente la epistemologia o
noologia zubiriana de la inteligencia sentiente. Nos vemos obligados a
hacerlo debido a que el autor vasco aspira a la conjuncién entre apropiacién
y fruicion desde su nocion de sentir inteligente o de aprehension primordial
de la realidad.
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1. Etica y estética en Kierkegaard

Las diversas formas de vida que el existente puede elegir constituyen lo que
Kierkegaard llama estadios en el camino de la vida. Estos estadios son los
modos de hacer real la existencia como posibilidad. Son tres: el estético, el
ético y el religioso. El seductor es la figura significativa del estadio estético.
El marido lo es del estadio ético. Y Abraham es el prototipo del hombre
religioso. Vamos a concentrar la atencion en los dos primeros y sus
relaciones.

Definamos primero, con Kierkegaard, los términos. ...Ja estética en un
hombre es aquello por lo cual ese hombre es, inmediatamente, lo que es; la
ética es aquello por lo cual deviene lo que deviene.? De la misma definicién
se colige que lo estético se resuelve en el instante y que lo ético incorpora
para si la dimension de temporalidad, la memoria y también la esperanza. El
que vive éticamente tiene la memoria de su vida; el que vive estéticamente
no la tiene. El que vive estéticamente ve por todos lados posibilidades. El
que vive éticamente ve por doquier tareas. Esto da al individuo ético una
seguridad que falta por completo al que no vive sino estéticamente. El que
vive éticamente educa su interioridad. El que vive estéticamente lo espera
todo de afuera. Lo ético exige una elecciéon. En la estética también hay
eleccién, pero Kierkegaard considera que dicha eleccion no es auténtica,
pues la eleccién estética es inmediata y se pierde en la diversidad.

Pero la eleccion kierkegaardiana, la eleccion ética por excelencia, que es
decisiva para la formacion de la personalidad, no significa la eleccion entre el
bien y el mal, sino mas bien la eleccién anterior por la cual se elige el bien y
el mal o por la cual se los excluye. No se trata, entonces, de elegir lo que es
justo, sino de elegir con energia, seriedad y pasion. De elegirse a uno mismo

con coraje y decision. Gracias a esta eleccion aparece la ética. ...en la ética

? Kierkegaard, Soren, Estética y ética en la formacion de la personalidad, p. 35.
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estoy justamente por encima del instante, estoy en la libertad...® La eleccién
kierkegaardiana nos coloca de lleno en el ambito de la libertad.

El hombre estético vive en el instante, en la inmediatez, en lo interesante, en
el goce vital. El individuo estético vive desesperado, lo sepa o no.* Pero si no
enfrenta diametralmente la desesperacion, si no elige la desesperacion, se
hundira en su estadio estético. Su frivolidad y su melancolia le impediran dar
el salto vital al estadio ético. El tipo ético kierkegaardiano aconseja de este
modo al esteta: Elige, pues, la desesperacion -la misma desesperacion es
eleccion; (...) Y, al desesperar, se elige de nuevo, ;qué es lo que se elige? A
uno mismo, no dentro de la inmediatez (...) uno se elige a si mismo en su
validez etema.” Y es que la desesperacion es mucho mas profunda que la
duda, que el escepticismo. El punto de partida para encontrar lo absoluto
consiste en la desesperacion, no en la duda. Se trata entonces de
desesperarse absolutamente para poder extenderse hacia lo infinito. El
esteta quiere su desesperacion pero solamente en sentido finito y ello lo
pierde. No hay que endurecerse en la desesperacion.

La posicion ética aspira a superar las diferencias para establecerse en lo
general. La desesperacién hara surgir lo general. Pero es importante que el
individuo ético no anule lo concreto en lo general, sino que lo asimile. De
este modo el individuo ético se ha convertido en el unico hombre, lo que
significa que no hay hombre como él. La farea que se sefiala el individuo
ético es transformarse a si mismo en individuo general.® Todo hombre cuya
vida expresa de manera mediocre lo general no es un hombre extraordinario.
Lo general se adquiere por la eleccion y se expresa en la exigencia. El
verdadero hombre extraordinario es el verdadero hombre ordinario. La
concepcion ética muestra lo general en toda su belleza. Aqui ve Kierkegaard

el nexo profundo entre la estética y la ética. Lo ético aparece como bello.

® Ibid,, p. 36.

* Al momento de desesperacion del esteta como transicion al estadio ético lo llama
Kierkegaard ironia. A la desesperacion propia del hombre ético y como salto hacia el estadio
religioso se le conoce como humor.

’ Kierkegaard, S., op. cit., p. 76.
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El individuo ético no encuentra el deber fuera de él sino en él. Esto, como
dijimos, aparece en el instante de la desesperacion y se impone a través de
la estética, en ella y con ella. Lo estético queda subsumido en este
movimiento. El individuo ético queda tranquilo y seguro precisamente porque
tiene al deber en su interior. No se trata entonces de cumplir con un caudal
de deberes externos, sino de sentir la intensidad del deber. ...Io principal es
la impresién del deber, y no la diversidad del deber.” Sera la casuistica la
que se ocupe de descubrir la diversidad del deber. Kierkegaard apuesta
explicitamente por la autonomia y cuestiona toda heteronomia que provenga
de la diversidad del deber.®

Ahora bien, aunque Kierkegaard preconiza claramente la posicién ética, no
deja de insistir en la importancia de recuperar lo mejor de lo estético en el
camino de la vida. En la eleccion ética la estética permanece siempre de
modo relativo. Incluso lo serio estético es, como todo lo serio, util para el
hombre; pero nunca puede salvar a éste enteramente.’ La ética no aniquila
lo estético, lo transfigura. Es falso que la vida, cuando es ética, pierda su
belleza. ...s6lo veo la belleza de la vida cuando la miro éticamente...’”’ La
ética, lejos de privar a la vida de su belleza, se la da.

Sin embargo, no podemos dejar de ver en Kierkegaard un mutuo excluirse
de la ética y la estética, una oposicion radical entrambas en favor de lo ético.
La estética queda subsumida en lo ético. El marido kierkegaardiano y su

deber general superan a Juan el Seductor y su inmediatez gozosa.

® Ibid., p. 144.

? Ibid., p. 153.

¥ Se pueden aqui percibir los nexos con el modo como plantea Kant en la Fundamentacion y
en la Critica de la razén prdctica la opcion por el deber auténomo. Ver capitulo dos de este
empeno.

’ Kierkegaard, S., op. cit., p. 97.

"% Ibid,, p. 162.
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2. Etica y estética en Foucault

En Historia de la sexualidad y Tecnologias del yo, Michel Foucault expone lo
que &l mismo llama los criterios de una “estética de la existencia”. Foucault
piensa que, a diferencia de lo sucedido posteriormente en la pastoral
cristiana donde los elementos del cédigo moral dominan los modos de
subjetivacion, las reflexiones morales en la Antigiiedad griega o
grecorromana se orientaron mucho méas hacia las practicas de si y la
cuestion de la “askesis” que hacia las codificaciones de conductas y la
definicion estricta de lo permitido y lo prohibido.”’ Esto quiere decir, de
entrada, que en la Antigiiledad griega o grecorromana hay mas una “estética
de la existencia” que una moral, si se entiende por esta (ltima la codificacion
de las conductas.

Ahora bien, esta estética de la existencia admitio cierto grado de austeridad
que la pone en continuidad, hasta cierto punto, con lo que posteriormente
encontramos en las sociedades occidentales cristianas. Pero esta exigencia
de austeridad se presenta mas bien, en el mundo griego y grecorromano,
como un principio de estilizacién de la conducta para quienes quieren dar a
su existencia la forma mas bella y cumplida posible.”

De este modo, las tres grandes artes del comportamiento -Dietética,
Econémica y Eroética- proponen, mas alld de los cédigos, una modulacién
singular de la conducta sexual. En la Dietética encontramos una forma de
templanza definida por el uso medido y oportuno de las aphrodisia (los
placeres). En la Econémica encontramos una forma de templanza definida
no por la fidelidad reciproca de los cényuges, sino por un determinado
privilegio por el que el marido conserva a la esposa legitima sobre la que
ejerce su poder. Y, por ultimo, del lado de la Erética descubrimos el ideal de
una renuncia a toda relacion fisica con los muchachos en el amor

homosexual.

" Foucault, M., Historia de la sexualidad. Vol. 2. El uso de los placeres, p.31.
2 Ibid., p. 227.
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Esta modulacién de la conducta sexual, la sophrosyne, no se efectia en
razén de un modelo canonico ni de la consideracién de la actividad sexual
como un mal, sino como modo de regular esa fuerza que por si misma
amenaza con pasar al exceso. El acto sexual no inquieta porque se
considere malo, sino porque perturba y amenaza la relaciéon del individuo
consigo mismo y su constitucion como sujeto moral. No se trata de lo que
esta permitido o prohibido entre los deseos que se experimentan o los actos
gue se realizan sino de prudencia, de reflexién, de calculo en la forma en que
se distribuyen y en que se controlan los actos. * El individuo se constituye
como sujeto ético no universalizando la regla de su accion; sino mediante
una actitud y una busqueda que individualizan y modulan su accion. El
temperante no es entonces aquel que carece de deseos, sino aquel que
desea con moderacion.
La sophrosyne es caracterizada como una libertad. Pero esta libertad es un
poder que ejercemos sobre nosotros mismos en el poder que ejercemos
sobre los demas. Y esta libertad-poder no puede concebirse sin una relacion
con la verdad. La relacion con lo verdadero constituye un elemento esencial
de la templanza. Y esta relacion con la verdad, constitutiva del sujeto
temperante, conduce a una estética de la existencia, y no a una
hermenéutica del deseo. Esto ultimo sera el caso de cierta espiritualidad
cristiana donde el deseo sera interpretado como vinculado al demonio y al
mal. La templanza queda ligada a la belleza de un alma. Foucault sintetiza
estos planteamientos magistraimente:
Podriamos decir esquematicamente que la reflexion moral de la
Antigliedad a propésito de los placeres no se orienta ni hacia una
codificacién de los actos ni hacia una hermenéutica del sujeto, sino
hacia una estilizacién de la actitud y una estética de la existencia.”
Esta estilizacion del sujeto, producto de la reflexion moral de los griegos

sobre el comportamiento sexual, es equivalente a la llamada estética de la

" Ibid., p. 52.
Y Ibid., p. 90.
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existencia. Podemos asegurar entonces que entre los griegos del siglo IV a.
de C. la reflexiéon sobre el comportamiento sexual como dominio moral se
encaminé a la formulacion de una estética de la existencia. Se trata de
intentar llevar una existencia buena y bella a la vez, de realizar en la vida la
kalokagathia.

Asi como Foucault ha podido poner en contacto ética y estética, acentuando
la fuerza de lo estético con su novedoso concepto “estética de la existencia”
en el tomo Il de su Historia de la sexualidad, ha logrado también descubrir
una relacién entre conocimiento de uno y el cuidado de si en Tecnologias del
yo y en el tomo Il de Historia de la sexualidad. Esta inquietud del individuo
por si mismo, en el mundo grecorromano, funciona como gozne entre la
estética de la existencia y el desciframiento de si de la pastoral cristiana con
sus formas de purificacion y ascesis.

Foucault se preocupa por la relaciéon entre el ascetismo y la verdad. Asi
como en el tomo Il de su Historia de la sexualidad se ocup6 de la reflexion
sobre la conducta sexual en la Grecia del siglo IV antes de nuestra era, en
Tecnologias del yo se dedica a analizar la filosofia grecorromana de los dos
primeros siglos a. de C. en el bajo imperio romano.

El filésofo francés descubre que el principio moral mas importante en la
filosofia antigua gnothi sauton -condcete a ti mismo-, se ha traducido en el
contexto grecorromano por epimelesthai sautou o ‘“cuidado de si”,
“preocupacién por uno” o “sentirse preocupado e inquieto por uno mismo”.
Empero, en nuestra tradiciéon filoséfica mas moderna hemos cargado en
demasia las tintas en el primer principio en detrimento del segundo. Quiza
hemos considerado el cuidarnos como una inmoralidad y una forma de
escapar a toda posible regla. Quizd hemos visto en ello una forma de
individualismo reprobable. Quiza hemos considerado en exceso que lo moral
lo hace la ley externa y no el respeto de si.

En el mundo moderno el conocimiento de si constituye el principio moral
fundamental. En cambio, en la cultura grecorromana el conocimiento de si se

presentaba como identificado con la preocupacién por uno. El cuidado de si
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consiste en el conocimiento de si."® La preocupacion por uno implica una
nueva experiencia del yo que compromete al individuo en una mayor
introspeccion. En el estoicismo se insiste en la memoria de lo que uno ha
hecho y de lo que deberia haber hecho. Askesis no significa aqui renuncia,
sino consideracion progresiva del yo o dominio sobre si mismo obtenido a
través de la adquisicion y de la asimilacion de la verdad.

Esta preocupacion por uno mismo puede visualizarse en conexién con la
estética de la existencia. Es decir, implica la configuracién del sujeto como
bueno y bello a la vez. La inquietud de si es moral y construye artisticamente

al individuo.'®

En fin, una vez hecho el recorrido por el pensamiento de Kierkegaard y
Foucault, no podemos sino presentar sintéticamente la manera diferente
como plantean las relaciones entre la ética y la estética. En el caso del
pensador danés, el hombre ético, aunque distinto del estético, asume lo bello
en su vida. El hombre ético asimila lo general y la exigencia vital. En cambio,
el hombre estético se pierde en el instante, en la inmediatez. El hombre ético
incorpora para si el pasado y el futuro. EI hombre estético captura el
presente en el goce vital. El puente entre ambos estadios en el camino de la
vida lo conforma la desesperacion “ironica”. El esteta debe afrontar la
desesperacion con todas sus consecuencias. La evasion de la misma lo
dejaria sumido en la mas profunda melancolia. El hombre ético se mueve en
el ambito de lo general integrando lo particular. El esteta esquiva esta opcién
y se pierde en el plano de lo individual. EI hombre ético, en definitiva,
adquiere primacia sobre el hombre estético.

En el caso de Foucault, la estética de la existencia une indisolublemente lo
estético con lo ético, pero concediendo preeminencia a lo estético, pues la
vida buena es también la vida hermosa. Oscar Martiarena alude al

diagnéstico elaborado por Foucault:

" Foucault, M., Tecnologias del yo, p. 59.



111

...Foucault indagé por qué la vida no es objefo de arte en nuestro
tiempo. La respuesta que encontré fue que es debido a que en el
presente la vida es objeto de normalizacién y, por tanto, de
estandarizacion; es decir, es el objeto mas alejado de lo que busca
alcanzar la “singularidad” artistica."”
Este diagnéstico lo llevd a construir una terapia adecuada para el problema
de la reinvencién del sujeto: la conversion de la vida en obra de arte. Lo que
me sorprende es el hecho de que en nuestra sociedad el arte se ha
convertido en algo que no concierne mas que a los objetos, y no a los
individuos ni a la vida. (...) Pero ;por qué no podria cada uno hacer de su

2" En Foucault lo estético resuelve lo ético, lo

vida una obra de arte
incorpora en si y para si.
Pero hay que evitar el riesgo de reducir lo ético a lo estético o viceversa. Lo
caracteristico del valor estético es su capacidad de suscitar la novedad, lo
inaudito, lo diferente y lo fugaz. En cambio, el valor ético vuelve siempre a lo
mismo: el reconocimiento de nuestra humanidad en la del otro y el
permanente respeto del otro. La estética rastrea lo original, la ética defiende
lo (:Uffgu'naﬂf'aca."9 La fidelidad ética condiciona y limita la audacia estética,
mientras que ésta no puede suprimir el aguijéon de lo moral en nombre de la
genialidad artistica.

Veamos ahora como soluciona el problema el filésofo vasco Xavier Zubiri

desde su teoria de la inteligencia sentiente.

1 Vale decir que todo el tomo Il de Historia de la sexualidad desarrolla cabal y
exhaustivamente el tema del “cuidado de si”.

17 Martiarena, O., Michel Foucault: Historiador de la subjetividad, p. 353.

' Foucault, M, EI sexo como moral en Saber y verdad, Ediciones de la Piqueta, Madrid,
1990, p. 193.
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3. Etica y estética en Zubiri

Xavier Zubiri ha logrado, desde la intuicion de la inteligencia como sentiente
y del sentir como inteligente, unir ambos ambitos -ético y estético-, con el
debido respeto de la autonomia de cada uno. Lo hace pensando siempre en
la volicion como tendente -ya lo vimos en el capitulo segundo-, es decir,
como unién del aspecto determinante del querer -volicién-, con el aspecto
tendente o fruitivo. Lo hace pensando siempre el sentimiento como
atemperante, es decir, como fusién del elemento fruitivo -estar atemperado-,
con el elemento inteligente de realidad. (Ver Capitulo Tercero) Es sabido que
Zubiri no encontré sino hasta 1975 una denominacién particular para lo
volitivo y otra para lo sentimental. Usd, antes de esa fecha, de manera
indistinta el término fruiciéon tanto para lo volitivo como para lo sentimental.
Sélo al final recurrié al término apropiacién para lo volitivo y a la nocién de
fruicion para lo sentimental, que no sentiente. Ambos conceptos, volitivo y
sentimental, se anclan de manera certera en la idea medular de inteligencia
sentiente. Veamos cémo.

Al hilo del pensamiento de Xavier Zubiri podemos asegurar que todos los
seres humanos aprehendemos las cosas en tanto que reales y no como
meros estimulos. Aqui hay que entender por realidad el “de suyo” de la cosa,
es decir, esa formalidad que tienen las cosas por la que se presentan a la
inteleccion con sus notas como perteneciendo a un todo y entre si. Realidad
no es aqui lo extra animan, lo allende nuestra mente. Realidad es mas bien
una formalidad de ser “de suyo” la cosa. La inteleccion en Zubiri es
sentiente, no aparece desligada del nivel de la impresién. Toda impresion
humana es “real’. La ratificacion de esta experiencia intelectiva es lo que
Zubiri llama “verdad real”. En este nivel no hay lugar ni cabida para el error.
Sélo en el nivel de la “verdad dual” es propio hablar de verdad y de falsedad.
Este nivel, que equivaldria a lo que se ha dado en llamar “verdad en tanto
que conformidad o adecuacion”, es el nivel donde se corre el riesgo de

" Savater, F., Diccionario de filosofia, p. 155.
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perder la certeza. A esto lo llama Zubiri “inteleccion concipiente”, en alusion a
la elaboracién del concepto, contra lo que se denominé en otro lugar
“inteleccion sentiente”, que es el hecho originario. Analicemos este
panorama por pasos contados. Después podremos incursionar en el estudio
de las relaciones entre inteligir sentiente, volicién tendente y sentimiento
atemperante.

Zubiri critica el dualismo filoséfico entre inteligir y sentir. La inteligencia es
sentiente y el sentir es inteligente. Inteligir consiste formalmente en
aprehender algo como real. La aprehensién de lo real es el acto exclusivo de
la inteligencia, es el acto elemental, y es finalmente, el acto radical de la
inteligencia.?® En la filosofia clasica inteligir es aprehender de nuevo lo dado
por los sentidos “a” la inteligencia. Por lo menos asi lo entendia el realismo
escolastico. El objeto primario del inteligir es lo sensible, este objeto esta dado
por los sentidos “a" la inteligencia, y el acto propio de esta inteleccion es
concebir y juzgar lo dado a ella. A esta inteligencia la llama Zubiri “concipiente”
porque conceptia lo dado por los sentidos “a” la inteligencia. Pero la
conceptuacion no es lo primario y radical del inteligir. Los conceptos son
necesarios, pero han de ser conceptos de inteligencia sentiente y no
conceptos de inteligencia meramente concipiente. Zubiri preconiza, en
definitiva, una inteligencia sentiente que rompe radicalmente con el dualismo
entre inteligir y sentir.

Inteligir y sentir no se oponen. Los que se oponen, en todo caso, son el puro
sentir y el inteligir. El puro sentir aprehende algo impresivamente en formalidad
de estimulidad. En cambio, el sentir inteligente aprehende algo
impresivamente en formalidad de realidad. Inteligir no es, pues, sino ofro modo
de sentir (diferente del puro senﬁr).m El animal y la computadora tienen
impresiones de contenido pero sin formalidad de realidad. Lo ejecutado por
ellos no es inteligencia, pues no concierne a la formalidad de realidad.

%0 Zubiri, X., Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad, p. 77.
! Ibid., p. 84.
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Lo formalmente constitutivo del sentir es la impresion, observa Zubiri.*
Ahora bien, el animal, que esta formalizado, siente los estimulos como “nota-
signo” cada vez mas independientes de si. Pero, en el caso del hombre, esta
formalizacion se eleva a tal grado que el estimulo acaba por “quedar”
totalmente despegado del animal. En este caso, la formalizacién se convierte
en hiper-formalizacion. Por esto el hombre es el animal del distanciamiento.
El animal humano aprehende los estimulos no como signos objetivos a los
que hay que darles respuesta, sino como realidades. La inteleccion sentiente
es mera actualidad de lo aprehendido como real. Es necesario precisar ain
mas qué se entiende por realidad.

Hemos visto como el concepto “realidad” es capital para la comprension de
la inteligencia sentiente. Contra lo que podria pensar la filosofia clasica,
realidad no coincide con existencia. Normalmente se entiende por realidad lo
existente extra-animan. Pero la cosa es existente porque es real y no al
revés. La existencia es un momento que concieme formalmente al contenido
de lo aprehendido, pero no es formalmente un momento de su realidad.®
Sélo siendo real tiene la cosa existencia y notas. Lo que constituye
formalmente la realidad no es el existir, sino el modo de existir: existir “de
suyo”. Las cosas “allende” son reales no porque estén “allende”, sino por ser
en ese “allende” lo que “de suyo” son, es decir, porque “allende” poseen esa
formalidad del “de suyo". Realidad significa lo que es real “allende” lo
percibido y lo que es real “en” lo percibido mismo. Lo real allende y lo
impresivamente real coinciden en ser formalidad del “de suyo”, en ser reales.
Con esto se rompe el dualismo entre inteligir y sentir. Lo que hay que
contraponer son dos zonas de cosas reales: cosas reales “allende” la

percepcion y cosas reales “en” la percepcion.?

2 Ibid, p. 31.

3 Ibid, p. 192.

* Para conocer en detalle los distingos que Zubiri propone entre realidad y existencia ver el
fino analisis que desarrolla en la parte tercera del articulo tercero -Esencia y realidad- en
Sobre la esencia.
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Zubiri recurre constantemente al ejemplo del calor y sus caracteres térmicos
para explicar su nocion de realidad como formalidad del “de suyo”. En dicha
formalidad, se aprehende el calor como nota cuyos caracteres térmicos le
pertenecen “en propio”. El animal reacciona estimulicamente ante el calor, no
capta los caracteres térmicos como pertenecientes a algo. En la estimulidad
el calor y todos sus caracteres térmicos no son sino signos de respuesta.
Realidad no es, entonces, realidad “en si” en el sentido de una cosa real en
el mundo independiente de mi percepcién. Realidad es formalidad,
formalidad de la cosa aprehendida, formalidad como modo de quedar “en
propio”, de ser “de suyo”, formalidad que posee la cosa aprehendida y la
cosa allende la aprehension.

La realidad posee tres momentos: la actualidad, el prius y el “en propio”. Por
la actualidad la cosa “queda” presente en la inteleccion; por el prius la
realidad en la cosa allende la aprehensién tiene anterioridad ontolégica, no
cronolodgica, respecto de la realidad en la aprehension, y por el “en propio”,
momento cardinal de la realidad, la realidad es “de suyo”, posee sus
caracteres como perteneciéndoles a la cosa.

En la filosofia de Zubiri el ser viene después de la realidad. La prioridad la
conserva siempre la realidad. El ser es mera actualidad de lo real en el
mundo. Ser es actualidad mundanal. Un roble es roble y nada mas, ésta es
su realidad. La instauracién del roble en el mundo lo hace estar presente en
medio de todas las cosas aledafias. Este seria el ser del roble. Un hombre
es realidad humana y nada mas. Su presencia en el mundo lo hace ser. Se
habla entonces de ser humano. Este ser humano equivale al “yo" en la
filosofia de Zubiri.?®

Una vez esclarecidos los conceptos “inteligencia sentiente” y “realidad”,
conviene dilucidar qué entiende por verdad el filésofo vasco. Hemos hablado
de esto en el capitulo tercero. Ampliamos aqui nuestras reflexiones. Verdad,

en Zubiri, no es conformidad de la idea con el objeto. La afirmacién no es la

2 e . . . . i a5
* Se pueden percibir aqui resonancias heideggerianas del “ser-en-el-mundo”. El ser
zubiriano es actualidad de lo real en el mundo.



116

forma primaria de la verdad. Ella es, en todo caso, una verdad dual. Verdad
es la inteleccion en cuanto aprehende lo real presente como real. Lo que la
mera actualizacién afiade a la realidad es, pues, su verdad. Realidad y
verdad no son idénticas. Inteleccion, y por tanto verdad, son aspectos de
actualizacion. Y como no toda realidad esta actualizada ni tiene por qué
estarlo resulta que no toda realidad tiene verdad.? Esto debe entenderse en
este estricto sentido. Como la realidad allende la inteleccion no ha sido
actualizada por la realidad humana, por eso no se puede decir que envuelva
verdad. En cambio, toda verdad, en cuanto que es actualizacion de lo real en
la inteleccién, envuelve verdad. La realidad es lo que funda la verdad. La
realidad es lo que da verdad, es lo que “verdadea” en la inteleccion.

En realidad, lo que hace la verdad es anadirle a lo real una especie de
ratificacién segun la cual lo aprehendido como real esta presente en su
aprehensién misma. La verdad ratifica la realidad, el “de suyo”. La verdad
“real”, que no “dual’, es la ratificaciéon. En esta verdad no hemos salido de lo
real. En cambio, en la verdad dual hemos salido de la cosa real hacia su
concepto, hacia su afirmacién o hacia su razén.

Solo nos resta, antes de abordar explicitamente las relaciones entre
inteleccion sentiente, volicion tendente y sentimiento atemperante, visualizar
los modos ulteriores de inteleccion. Ulterioridad consiste muy concretamente
en inteligir qué es ‘en realidad” lo ya aprehendido ‘como real’? La
inteleccion sentiente, la aprehension de algo como real, es insuficiente. Esto
nos obliga a inteligir lo que eso real es en realidad. Esta insuficiencia afecta
al contenido de la aprehension, pero no concierne sino a las notas de su
contenido. En los modos ulteriores de inteleccion, el contenido se enriquece
sobremanera. Podemos llegar a decir de algo que es “casa” o “perro”.

Podemos llegar al concepto o a la comprensiéon cabal de la cosa. Lo que

% Zubiri, X., op. cit., p. 230.
7 Ibid., p. 266.
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algo es “en realidad” es un enriquecimiento de lo que algo es ‘como
realidad”. La unidad de ambos momentos es la inteleccion ulterior.?®
En definitiva, hay dos grandes modos ulteriores de inteleccion: logos y razén.
Logos corresponde a la inteleccion de lo real ya aprehendido como real
respecto de otras cosas reales. Decimos, entonces, que la cosa se halla en
un campo de realidad. Este logos comprende tanto la simple aprehension
como el juicio. Razén tiene que ver con la intelecciéon de lo real como
momento del mundo todo. Esta inteleccion se apoya sobre el logos. Razén
es, por tanto, una marcha desde la realidad campal “hacia” la realidad
mundanal. Dicha razén es por fuerza sentiente, pues proviene de la misma
inteleccion sentiente. Por la razén llegamos por fin a la comprensién de la
cosa.
La inteleccion sentiente determina los afectos o modificaciones ténicas. La
modificacion de los afectos animales por la impresiéon de realidad es lo que
constituye el sentimiento. Sentimiento es afecto de lo real. Todo sentimiento
presenta la realidad en cuanto tonificante como realidad. Por eso hemos
definido el sentimiento (ver capitulo tres) como el estado de atemperamiento
a la realidad. La inteleccion sentiente también condiciona la respuesta. La
respuesta humana es determinacién en la realidad. Esta respuesta es
volicion tendente (ver capitulo dos). Y es tendente porque vehicula las
tendencias sentientes en su determinacion. Zubiri lo explicita de este modo:
Sentimiento es afecto sentiente de lo real; volicion es tendencia
determinante de lo real. (...) Sélo porque hay aprehensién sentiente de
lo real, es decir, s6lo porque hay impresién de realidad hay sentimiento
y volicién. La inteleccion es asi el determinante de las esfructuras
humanas.?
Yendo ya en particular al andlisis del sentimiento y de la volicion, como
desprendidos del inteligir sentiente, diremos lo siguiente, al hilo de lo ya
expuesto en los capitulos tres y dos respectivamente.

® Ibid., p. 267.
2 Ibid., p. 283.
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Hemos definido el sentimiento como el modo de estar acomodado
ténicamente a la realidad. No es entonces un mero afecto, es un sentimiento
afectante. Ni es una impresion fugaz, sino un estado. Ni es una acomodacién
a una cualidad de la realidad, sino a la realidad toda. El “desinterés” del “goce
desinteresado” kantiano es definido precisamente como acomodacion a la
realidad y no sélo a una cualidad o propiedad de la misma. Y es, por ultimo, el
sentimiento, un atemperamiento, una acomodacion tonica. Se trata entonces
de una fruicién a, en y de la realidad. Deciamos atras que con los afos Zubiri
reservo el término “fruicion” para el sentimiento (1975), aunque haya hecho
uso de él en su exposicién sobre la voluntad de 1961.

La dimensiéon sentiente del sentimiento salta a la vista. Es un sentimiento
afectante, es fruicion, es, en fin, sentiente. La dimension inteligente del
sentimiento es mas dificil de destacar, radica en la vision de lo real como
temperie. La inclusién de lo real en la nocién de sentimiento atemperante
asegura el aspecto inteligente de dicho sentimiento estético. La inteleccién
sentiente se prolonga en dicho estado sentimental.

En lo que respecta a la voluntad, Zubiri la identifica con el querer. La esencia
de la voluntad estd en querer®® Pero este querer no es ni apetito, ni
determinacién, ni actividad, sino los tres en unidad intrinseca. Y este querer es
fundamentalmente “fruicién”. El acto en que formalmente consiste la volicion
es no solamente un acto de amor y un acto de decision, sino que es un acto
activo, el acto de ser querido. (...) Pues bien, la unidad intrinseca de estos tres
momentos es lo que expresa un solo vocablo y un solo concepto: la fruicion.
La esencia formal de la volicién es fruicion.>’ Y es fruicién sobre lo real en
tanto que real. El acto de amor corresponde la acto de apeticién, mientras que
el acto de decision refiere a la determinacion. Y la dimension praxica, la
actividad, también conforma la volicién. Esta fruicion (1961), que con el paso
de los afios dej6 su lugar a la idea de apropiacion (ver capitulo dos), coincide

con la intuicion del sentimiento estético como fruicion (ver capitulo tres).

* Zubiri, X., Acerca de la voluntad en Sobre el sentimiento y la volicion, p. 42.
1 Zubiri, X., Acerca de la voluntad en op. cit., p. 43.
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Aunque mas tarde Zubiri haya abandonado el término “fruicion” como referido
a la volicién, no dejé nunca de insistir en el aspecto fruitivo de la voluntad.
Siempre hablo de volicién tendente. La voluntad vehicula las tendencias.
Veamos esto.

La razon formal de la volicidn no excluye el deleite. En el mas trivial de los
actos de voliciobn hay felicidad. Las tendencias pertenecen formal e
intrinsecamente al acto de volicion. La filosofia antigua, sobre todo los
estoicos, dio una solucién sencilla al problema del dominio de si: parar y matar
todo el mundo tendencial, lograr la ataraxia. Pero esto es quimérico. La
verdadera virtud envuelve todas las tendencias. No se trata de una ataraxia,
sino de un momento de esfuerzo. Este esfuerzo no consiste en anular aquello
que se quiere dominar, sino en encauzarlo. (La volicién) No es ni mero juego
de tendencias, ni mera aceptacion; es una cosa mixta.*?

Zubiri delata los nexos entre voluntad y libertad. Libertad es radicalmente
autoposesion de uno mismo. Esto nos recuerda de inmediato su definicion de
persona como autoposesion. En el ejercicio de este apoderamiento de uno
mismo esta intrinsecamente la fruicion. Y la fruicion es voluntad. Donde esta la
fruicién y la libertad es justamente en la voluntad. La voluntad es, entonces, no
sélo fruicion, sino también libertad.*

Seglin Zubiri el hombre actual ha perdido radicalmente la capacidad de
fruicién. Necesita urgentemente recuperarla. Podriamos arriesgar, para
concluir este capitulo, la siguiente aseveracién: la fruicion en Zubiri cobra tal
relevancia que parece ser un término que asegura tanto el aspecto volitivo de
apropiacion como el aspecto afectivo de atemperamiento, y el nexo entrambos
aspectos lo realiza la inteligencia sentiente. El hombre actual necesita

recuperar urgentemente la inteligencia sentiente. La salida no podra estar ni

32 Zubiri, X., Acerca de la voluntad en op. cit., p. 80.

3 En Sobre el sentimiento y la volicién el filésofo vasco llega a defender que el culmen de la
realidad humana es la voluntad. Si algo tiene primacia en Zubiri sera la voluntad y por tanto
la ética. Es un punto realmente discutible porque sabemos por Inteligencia sentiente, escrito
posterior a Sobre el sentimiento y la volicion, que la inteligencia (sentiente) es central en la
antropologia filosofica zubiriana. Claro que esta inteligencia sentiente no es mera razon, y
Zubiri esta comparando voluntad con razon.
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en un racionalismo donde la fruicién se ausente, ni en un irracionalismo que
olvide lo mejor del animal de realidades: enfrentarse a la realidad (con la
inteligencia), cargar con la realidad (con el sentimiento) y encargarse de ella
(con la voluntad). Estas ideas nos encaminan hacia una correcta articulacién

entre la dimension ética y la estética.>

Hemos podido apreciar tres modos de articular lo ético y lo estético.
Kierkegaard lo hace concediendo primacia a lo ético sobre lo estético. O,
mejor dicho, subsumiendo lo estético en lo ético. Foucault preconiza la
“estética de la existencia”. Lo ético es, en todo caso, cultivo de la vida como
una obra de arte. Zubiri, en un nivel trascendente-metafisico, postula el vinculo
entre lo ético y lo estético, entre la apropiacion y el atemperamiento, echando
mano, por un lado, de la inteligencia sentiente y, por otro, de su nocion de
fruicion. Es un intento de desarrollo de lo ético sin dejar en el olvido el aspecto
fruitivo. Es un intento de blsqueda de la unidad en la diversidad. Es verdad
que nuestros tres autores se mueven en distinto nivel de analisis. Kierkegaard
esta pensando en el existente y sus estadios en el camino de la vida. Foucault
estudia la historia de la subjetividad y de alli colige su “estética de la
existencia”. Zubiri, definitivamente alejado de estas dos perspectivas, piensa la
ética y la estética en el orden metafisico y antropolégico. Sin embargo, las
conclusiones a las que llegamos en este andlisis comparativo son validas en
tanto que dan cuenta de las posibilidades de articulacion de lo ético y lo
estético. Ellas nos serviran para efectuar la relectura del modo como concibe

la postmodernidad las relaciones entre la ética y la estética.

* Concordamos aqui con las posiciones de Ortega y Gasset en El tema de nuestro tiempo en
favor de la razon vital y en contra del racionalismo y del relativismo. Aunque la razén vital
orteguiana no coincida exactamente con la razén sentiente o la inteligencia sentiente
zubirianas, no podemos dejar de ver las similitudes entre ambos conceptos.



Parte ll: La ética y la estética de la

postmodernidad
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A esta altura de la investigacion nos vemos obligados a presentar la ética y
la estética de la postmodernidad, la ética y la estética de Lipovetsky,
Baudrillard y Vattimo. Los resultados de esta presentacion seran releidos
desde la ética y la estética zubirianas con la finalidad de, por un lado,
rescatar la riqueza de la ética y de la estética postmodernas y, por otro lado,
desvelar sus insuficiencias.

Queremos confirmar, en esta segunda parte de la tesis, nuestra hipotesis de
que la ética postmoderna, al menos la de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo,
no se ve reducida a esteticismo, conserva su especificidad. ¢ Queda la ética,
en la postmodernidad, subordinada a la estética de modo que pierde su
identidad? Creemos que no. ;Conserva la ética su autonomia? Si. ;En qué

consisten, entonces, la ética y la estética postmodernas?

A pesar de ello, a pesar de que la ética postmoderna no se asimila al
hedonismo ni al esteticismo, queremos subrayar desde Zubiri que dicha ética
postmoderna no incorpora el deber a la experiencia felicitante. La moral
“indolora” de Lipovetsky y la ética de la “continuidad” de Vattimo, valoran y
justiprecian la fruicién, pero no recogen cabalmente la obligatoriedad del

deber en su propuesta.

Desde Zubiri queremos senalar, ademas, que la estética postmoderna no
incorpora el sentimiento estético en toda su magnitud, aunque tampoco se
resuelve en un esteticismo sin miras. La transestética de Baudrillard y el
“deleite distraido” de Vattimo se comprenden como elaboraciones tedricas

estéticas pese a todo.
Desde Zubiri habremos de esclarecer el modo correcto de articulacion de lo
ético y de lo estético. Apropiacién y fruicién: ;cémo se vinculan y diferencian

ambos actos? La postmodernidad no lo hace o lo hace de manera deficiente.
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Capitulo V

Individualismo "“correcto” y moral

“indolora” en Gilles Lipovetsky



126

Individualismo “correcto” y moral “indolora” en Gilles Lipovetsky

“Ni amar ni odiar’; esta regla encierra la mitad de toda sabiduria.
Arthur Schopenhauer

Gilles Lipovetsky ha trascendido como pensador gracias a sus certeros
analisis en torno al fenomeno postmoderno. Tres libros sefieros asi lo

atestiguan: La era del vacio, El imperio de lo efimero y El crepusculo del

deber. En esta trilogia ha sabido diagnosticar la cultura de nuestro tiempo.
Individualismo, moda y posdeber son los conceptos claves que tematizan el
entorno cultural, particularmente, el europeo y, en concreto, el francés.
Habria que exponer de manera pormenorizada estos conceptos. Tendriamos
que verificar si es correcto el analisis de Lipovetsky, sobre todo en lo que
corresponde a las causas del fenémeno. Tres objetivos perseguimos, por
tanto, en este capitulo: exponer el analisis de Lipovetsky (darle contenido a
los tres conceptos ya citados), subrayar los aportes ético y estético de su
pensamiento y sopesar estos aportes de manera critica con la ayuda de la
filosofia de Xavier Zubiri.

Concentraremos nuestra atencién primordialmente en el andlisis ético de

Lipovetsky, es decir, en lo que nos propone en El crepusculo del deber. Esto
no obsta para presentar como marco contextual de las afirmaciones éticas
de Lipovetsky sus reflexiones en torno al individualismo y a la moda. De
hecho no se entiende el contenido ético del posmoralismo sin abundar
suficientemente en los temas relativos al individualismo contemporaneo y a
la moda y su destino en nuestras sociedades postmodernas. También no
obsta para incorporar las escasas consideraciones de Lipovetsky en torno a
la estética contemporanea. La reflexion estética en la obra de Lipovetsky es

por demas exigua. Haremos un esfuerzo por explicitarla.

Dividiremos nuestro estudio en cinco partes claramente distinguibles gracias

a la misma distribucién cronolégica y sociologica de la trilogia de Lipovetsky.
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La primera analizara el fenébmeno del individualismo contemporaneo. La
segunda los lances de la moda en su esplendor en el momento actual. La
tercera la conjetura de la moral “indolora”. La cuarta la reflexion estética. Y la

quinta la valoracion critica de la filosofia moral y del arte de Lipovetsky.

La era del vacio aparecié por primera vez en Francia en el afio 1983. El

imperio de lo efimero en el afo 1987. Y El crepusculo del deber en el afo

1992. Este es el itinerario intelectual de este fildésofo y socidlogo francés.
Evidentemente que este pensamiento ha sufrido corrimientos. Es decir, nos
encontramos con cierta continuidad de pensamiento, pero también con

elementos de ruptura. Lo haremos saber en el analisis critico final.

Al momento de redactar esto, Lipovetsky ha sacado a la luz publica su ultimo
libro: una reflexion sobre el feminismo contemporaneo titulada La tercera
muijer (Paris, 1997). No nos ocuparemos de este texto en nuestro ensayo.
Pero si conviene anotar, aunque sea vagamente, la tesis central de dicha
obra. Lipovetsky piensa que estamos en la era de la tercera mujer. Esta
tercera mujer es la mujer indefinida. La primera mujer fue la mujer sumisa.
La segunda, la mujer exaltada. El feminismo de los anos sesenta y setenta
no ha logrado modificar sustancialmente la esencia cultural de la mujer. La
tercera mujer incursiona en el ambito del desarrollo profesional, pero sin
abandonar su rol interior del cuidado de la casa. La tercera mujer aparece,
por ésta y por otras razones, como la mujer en proceso de definicion o, mejor
dicho, de autodefinicién. Parece haber cierto paralelismo entre esta tesis y
las tesis defendidas en El crepusculo del deber, en el sentido de que, por un
lado, ya no estamos en la era del feminismo a ultranza de los afos sesenta y
setenta, era que preconizd para la mujer la liberacién del rol interior del
cuidado de la casa, de los hijos y del marido, sino que estamos en una era
de equilibrio en la mujer, entre el rol interior y el exterior; y, por otra parte, en
el ambito moral ya superamos la era del individualismo permisivo de los afios
sesenta y setenta y arribamos ahora a una época de individualismo pero de

corte “correcto”.
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1. El individualismo contemporaneo

En La era del vacio, ya hace mas de quince afos, Lipovetsky supo ver el
caracter social y cultural de esta época. Lo definié como individualismo en su
segunda fase. Individualismo que produce y genera un vacio existencial

propio del momento. Veamos.

1.1. Lasegunda revolucién individualista

Lipovetsky habla con franqueza, vivimos una segunda revolucion
individualista, la cultura postmoderna se caracteriza fundamentalmente por la
ampliacion del individualismo. Se trata de un individualismo total y no
limitado. La primera revolucion individualista, la conquistada por la
modernidad, ha llegado a su fin.1 Ni la revolucion social, ni la esperanza
futurista tienen ya, en el mundo actual, espacio y posibilidad. ...en la era
posmoderna perdura un valor cardinal, intangible, indiscutido a través de sus

manifestaciones multiples: el individuo y su cada vez méas proclamado

derecho de realizarse...2

En esta revolucion individualista, el individuo se percibe como fin Gltimo.3 Se

trata del homo clausus, liberado del principio imperioso de seguir lo prescrito

| Esta primera revolucién se inaugura con la Ilustracién y en particular con la obra y el
aporte de Kant. Kant sefiala con inigualable agudeza que la autonomia, la individualidad y la
libertad son los distintivos indiscutibles de la dignidad del hombre. Ver capitulo primero de
esta tesis.

2 Lipovetsky, Gilles, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contempordneo, p.
11.

3 La autora espafiola Victoria Camps coincide con esta apreciacion. El individualismo llego6
para quedarse. Sin embargo, cuando el culto al individuo se vuelve excluyente de otros
valores, degenera en “individualismo”. Camps trata de defender el mejor individualismo y
criticar el individualismo insolidario. Para ella la ética tiene que ser individualista, tiene que
preservar al individuo. La nocién moderna de autonomia es irrenunciable. Se trata de que el
individuo, sin dejar de serlo, sea ciudadano. Pues el individualismo egoista y desaforado es
un peligro real para la democracia. Véase para esto Camps, Victoria, Paradojas del
individualismo, Drakontos, Barcelona, 1973,
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por la colectividad. Un hombre centrado en si mismo, cerrado a los demas,

celoso de su autonomia privada.4

Este individualismo ha traido algunas consecuencias. Ha contribuido a la
pacificacién de los comportamientos. Como el individuo permanece absorto
en sus preocupaciones privadas se olvida de molestar violentamente al otro.
No precisamente por efecto de una ética, sino como consecuencia de su
individualismo. Este mismo individualismo ha ocasionado un mayor nimero
de suicidios. Se han multiplicado las tendencias a la autodestruccion.
Aunque cabe aclarar que un gran numero de suicidas intentan matarse en
medio de titubeos. Absorben el farmaco y reclaman de inmediato la ayuda
médica. El suicidio pierde su radicalidad. Por ultimo, la segunda revolucién
individualista ha llevado a un abandono masivo de las ideologias politicas.
Muere asi el homo politicus; nace con ello el homo psicologicus. El “homo
psicologicus” aspira menos a sobresalir por encima de los demas que a vivir

en un entomo distendido y comunicativo, en ambientes ‘simpéticos”, sin

alturas, sin pretension excesiva.? Ya en el capitulo primero de esta
investigacion, de la mano de Dany-Robert Dufour, hemos podido advertir
cémo lo propio del sujeto postmoderno es la autorreferencialidad. El sujeto
postmoderno aparece ya no sometido a un tercero -el rey, la republica, el
pueblo, Dios...-, aparece a solas consigo mismo soportando la locura unaria

en la democracia de masas.

4 Charles Taylor ha contribuido al estudio del individualismo contemporineo como
autorrealizaciéon con la introduccion de la categoria “autenticidad”. El individuo en la
actualidad vive denodadamente el ideal de ser fiel a si mismo. Véase Taylor, Charles, Etica
de la autenticidad, Trad. de Pedro Carbajosa Pérez, Paidés-1.C.E./U.A.B., Pensamiento
contemporaneo No. 30, Barcelona, 1994,

5 Lipovetsky, G., ap. cit., pp. 70-71.
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1.2. El narcisismo ilimitado

Se ha sefialado hasta el cansancio que el simbolo de la postmodernidad es

Narciso.8 Ayudado de esta mitica figura, Lipovetsky le da contenido a la
segunda fase del individualismo en la que estamos inmersos:

Aparece un nuevo estadio del individualismo: el narcisismo designa el
surgimiento de un perfil inédito del individuo en sus relaciones con él
mismo y su cuerpo, con los demas, el mundo y el tiempo, en el momento

en que el “capitalismo” autoritario cede el paso a un capitalismo hedonista

y permisivo, acaba la edad de oro del individualismo...”

Pero nuestro Narciso no esta inmovilizado ante su imagen fija. Esta
demasiado ocupado en la interminable tarea de buscarse a si mismo. El
hombre moderno vive asediado por el miedo a envejecer y a morir. Este
rasgo es constitutivo del neonarcisismo contemporaneo. También es rasgo
del narcisismo contemporaneo el “culto al cuerpo”. Parece interpretarse en
un sentido hedonista la frase de Spinoza: “hasta el momento nadie sabe lo
que puede un cuerpo”. El narcisismo normaliza al cuerpo. Este deja de ser
visto como una maquina abyecta para convertirse en la identidad propia a

cuidar.

Y es que hoy en dia lo que se valora no es la devocion al otro, sino la
realizacion y la transformacién de uno mismo. Se busca tener relaciones
humanas sin un compromiso profundo, de modo que no te sientas
vulnerado, que desarrolles una independencia afectiva, que vivas solo. En
las relaciones de pareja se descalifican, naturalmente, los celos y la

posesividad. En fin, el Narciso de hoy trata de enfriar el sexo.

6 El Narciso del mito griego es una figura hermosisima que ve su imagen en las aguas de un
manantial cristalino y queda prendada de si misma. Horas y horas se la pasa admirdndose,
hasta que la muerte la acaba por inanicién. Prometeo aparece como simbolo de la
modernidad, Narciso como figura prototipica de la postmodernidad.

7 Lipovetsky, G., op. cit., p. 50.
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1.3. Hedonismo y consumismo

Para Lipovetsky el posmodernismo es la democratizacion del hedonismo, el
triunfo de la “anti-moral” y del “antiinstitucionalismo”. Estas ideas seran

precisadas posteriormente en El crepusculo del deber. Pero, por lo pronto,

en La era del vacio, libro publicado en Francia en 1983, el autor francés
defiende la generalizacion del hedonismo. Aunque concibe este boom del
hedonismo en los siguientes términos: Después de una fase triunfante en la
que efectivamente el orgasmo estaba de moda (...) hemos entrado en una
fase desencantada... el propio hedonismo se personaliza y se vuelve

narcisismo “psi’”. 8

Los valores hedonistas y narcisistas avasallan y someten a los valores
tradicionales, a aquellos que constituyeron el puntal del mundo en el primera
mitad del siglo XX (ahorro, castidad, conciencia profesional, sacrificio,
esfuerzo, puntualidad, autoridad). Estos valores han pasado a un segundo
plano. Ahora los valores a preconizar son el respeto por las diferencias, el
culto a la libertad personal, el relajamiento, el humor, la sinceridad, el

psicologismo y la expresion libre.

El factor que hace posible este efecto hedonista es el consumo de masas.?
Pero fue la aparicion del consumo de masas en los USA en los arios veinte,
lo que convirtié el hedonismo (...) en el comportamiento general en la vida

corriente; ahi reside la gran revolucién cultural de las sociedades
modemas.?0 La sociedad postmoderna se caracteriza por la apoteosis del
consumo, por su expansion hasta la esfera privada. Se ha inaugurado la

segunda fase del consumismo, un consumismo “cool”, mas que “hot".

8 Ibid, p. 116.

9 Zigmunt Bauman ha destacado con acierto que en el momento actual predomina la estética
del consumo sobre la ética del trabajo de los principios del capitalismo. Cfr.: Bauman,
Zigmunt, Trabajo, consumismo y nuevos pobres, Gedisa, Sociologia, Barcelona, 2000, pp.
43-66.

10 Lipovetsky, G., op. cit., p. 84.
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Ahora bien, para Lipovetsky la era postmoderna marcha en continuidad con
el modernismo. La era postmoderna es la prolongacion de una de las
tendencias constitutivas del modernismo. Se trata del proceso de
personalizaciéon a contracorriente con el proceso disciplinario. Lipovetsky
piensa que en esto se distancia de Baudrillard y de Lyotard, en tanto que
estos ultimos conciben el momento presente como una era absolutamente
inédita en la historia de la humanidad. Baudrillard, al postular su idea de
postmodernidad como la era de la simulacién y Lyotard, al definirla como la

incredulidad ante los metarrelatos.

1.4. Seduccion e indiferencia

Gracias a la micro-informatica y al video se ha desatado una nueva ola de
seduccién que acelera la individualizacion de las masas. Se trata de una
seduccion a la carta donde cada uno y cada cual puede elegir lo que desea.
Y esta seduccién cobra la forma de “sexduccién”. A través de las pantallas
se encanta y enamora al individuo contemporaneo para que libere sus

componentes libidinosos.

Junto a la seduccion se impone la indiferencia. Indiferencia por saturacion,
informacién y aislamiento (...) El hombre indiferente no se aferra a nada, no

tiene certezas absolutas, nada le sorprende, y sus opiniones son

susceptibles de modificaciones rapidas..1T En el ambito religioso se
manifiesta nitidamente esta tendencia. Para el hombre postmoderno, Dios ya
no aparece como problema. Si antes preocupaba al hombre la afeja y

trillada pregunta por qué fue primero, si el huevo o la gallina, hoy la pregunta

por lo trascendente suena hueca y vacua.12 Sin embargo, y en este punto

amigo de la contradiccion o de la precisién, segiin como se mire, Lipovetsky

U Ibid,, p. 44.

12 para este punto conviene tomar en cuenta los finos andlisis de Gomez Caffarena en Raices
culturales de la increencia de Sal Terrae. Gomez Caffarena coincide con Lipovetsky en que
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piensa que el individualismo produce dos efectos inversos y sin embargo
complementarios: la indiferencia hacia el otro y la sensibilidad ante el dolor

del otro.

1.5. Postmodernidad y humor

Lipovetsky vincula la cultura postmoderna con nuevas formas de lo comico.
De tal manera que llega a afirmar que ...si cada cultura desarrolla de manera

preponderante un esquema comico, unicamente la sociedad posmoderna

puede ser llamada humoristica...13 La postmodernidad es humoristica. Pero
se trata de un humor peculiar. Es un humor que liquida la risa. Al hombre
postmoderno se le dificulta sobremanera reir, no experimenta con fruicion el
buen humor. Su humor es de otro tenor. En la actualidad lo cémico es
extravagante e hiperbdlico, evita prudentemente atacar a otro, ya no recurre
a la mofa. Se rie uno con la otra persona y no de ella. El humor se prefia de
cordialidad y comunicacion. Ahora se burla uno de si mismo, de su yo y de
su conciencia. La moda ejemplifica bien este renovado brio de lo cémico: se

burla uno de lo pasado de moda.

2. “Lo Nuevo es lo bueno”

La moda no es un producto de toda civilizacién, de toda época. Es un
producto netamente contemporaneo. Aparece en el Occidente moderno y
nada mas. La moda de los siglos anteriores es una moda en panales, es una
moda incipiente. No tiene el caracter de plenitud que es propio de la moda
en la postmodernidad. La moda se halla al mando de nuestras sociedades;
en menos de medio siglo la seduccién y lo efimero han llegado a convertirse

en los principios organizativos de la vida colectiva moderna; vivimos en

la indiferencia es la forma de increencia hegemdnica en el mundo actual, mas que el
agnosticismo y el ateismo.
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sociedades dominadas por la frivolidad, ultimo eslabon de la aventura

plurisecular capitalista-democratica-individualista. 14

El mismo Lipovetsky no oculta su optimismo en relaciéon con el advenimiento
de la moda: .../a era de la moda es lo que mas ha contribuido a arrancar a

los hombres en su conjunto del oscurantismo y el fanatismo...19

2.1. Moda versus tradicion

Para Lipovetsky la aparicién de la moda no es tanto una consecuencia de las
ambiciones de clase, sino mas bien un abandono del mundo de la tradicién.
Las sociedades conservadoras se oponen a la aparicién de la moda por
considerar que ésta es inseparable de cierta descalificacion del pasado, de
la tradicion. Sélo hay moda, sistematicamente hablando, cuando el gusto por
lo Nuevo llega a ser constante y regular.’ Sélo hay moda cuando se

sustituye la dimensién temporal del pasado por la del presente.

Para dilucidar mejor el proceso de surgimiento de la moda, Lipovetsky
recurre al analisis de Gabriel de Tarde.!” Este autor descubre que mientras
en las épocas de la costumbre reina el prestigio de la antigiiedad y la
imitacién de los ancestros, en la era de la moda predomina el culto por lo
Nuevo y la emulacién de los modelos presentes y extranjeros. Ahora bien,

para Lipovetsky la aparicion de la moda no es algo coyuntural del mundo

13 Lipovetsky, G., op. cit., p. 137.

14 Lipovetsky, Gilles, El imperio de lo efimero. La moda y su destino en las sociedades
modernas, p. 13.

15 1bid., p. 20.

16 Es preciso observar que autores postmodernos como Vattimo consideran que el valor de
lo nuevo es lo propio de la modernidad, mas que de la postmodernidad. Cfr.: Capitulo siete
de esta investigacion y El fin de la modernidad de Vattimo. También conviene subrayar que
Lipovetsky se refiere a lo nuevo compulsivo que arrasa inmisericorde y de inmediato con lo
nuevo que se ha vuelto viejo.

17 Gabriel de Tarde ha puesto el énfasis en la imitacion no sélo como fundamento del
fenémeno de la moda, sino también como origen tltimo de la socialidad.
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moderno, sino de indole estructural. Proteo’8 se une a Narciso en la
constitucion simbdlica de la sociedad postmoderna. El sistema de la moda se
desarrolla en la conjuncién de la légica de lo efimero y la logica de lo

estético.

En el mundo actual, por primera vez, el espiritu de la moda domina en todas
partes sobre la tradicion, asi como la modernidad sobre la herencia. Hoy la
divisa es: “todo nuevo, todo bueno”. El valor de la novedad se impone sobre

el valor de la tradicién. La época de la tradicién ha terminado, minada por el

desarrollo de los valores y aspiraciones individualistas.19 Y,
paraddjicamente, el individualismo contemporaneo se sirve de las tradiciones

para afirmarse.

Arribamos a una época de “moda plena". Para Lipovetsky esta era esta
marcada por la subordinacién de lo econdémico a la forma “moda”. La
produccion y el consumo de masas se rigen por la ley de lo “efimero” y de la
“seduccién”. El consumo no se regula hoy por la busqueda de
reconocimiento social, de distincion social, sino en vistas al bienestar y al

placer en si mismo. Se consume cada vez menos para deslumbrar al Otro y

ganar consideracion social, y cada vez mas para uno mismo.20

2.2. Moda e individualismo

La moda como sistema es inseparable del individualismo. La ideologia

individualista y la era sublime de la moda son de este modo inseparab!es...27
Volvemos a uno de los temas mas caros de Lipovetsky. Esta inseparabilidad
se comprende de inmediato si se advierte que la moda, a diferencia de la

tradicion, exige la libre intervencién individual. En el caso de la tradicion, la

18 Se trata de un dios multiforme de la mitologia griega. Posee la virtud de mudar de forma a
su albedrio. Asi es la moda y el cambio.

19 Lipovetsky, G.. op. cit., p. 307.
20 1pid., p. 196.
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opinién de la colectividad se impone sobre el individuo concreto. En el caso
de la moda, el individuo en su fuero interno decide qué ponerse o qué usar.
El caracter mimético de la moda -la moda es fundamentalmente imitacion-,
no contradice la libre intervencion del individuo. De hecho el individualismo
no se despliega sino a través de mimetismos. ...histéricamente la moda se

ha basado en el valor y la reivindicacion de la individualidad, en la legitimidad

de la singularidad personal.22 Es falsa la comprension de la moda como una
homogeneizacion de las conciencias donde el individuo masificado no decide
por si mismo. Ante la moda los particulares confeccionan su mundo a su
medida. La era de la moda plena supone todo salvo uniformizacion de las

convicciones y comportamientos.23

El desarrollo de una cultura “joven” en los afios 50 y 60 acelerd la difusion de
los valores hedonistas y contribuyé al afianzamiento de la reivindicacién
individualista y con ello al predominio de lo Nuevo. Adquieren carta de
ciudadania como moda el desalifio, lo sucio, lo desgarrado y lo
deshilachado. Por algo dira Yves Saint-Laurent: “la gente ya no desea ser
elegante, quiere seducir’. Se impone asi un nuevo modelo de imitacion
social, el modelo joven. En el orden de la moda, se registra la ética hedonista
e hiperindividualista generada por los dltimos progresos de la sociedad de

consumo.24

Para Lipovetsky esta claro: Con el individualismo modemo, lo Nuevo

encuentra su total consagracion...25 Una sociedad de individuos entregados
en cuerpo y alma a la autonomia privada siente naturalmente una viva
atraccion por lo nuevo. El individualismo moderno y la efervescencia de lo

Nuevo van de la mano sin tropezarse.

21 Jbid,, p 98.
22 Ibid,, p. 51.
23 Ibid,, p. 312.
24 Ipid,, p. 143.
25 Ibid,, p. 207.
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23. Moda y cultura mediatica

La cultura de masas es una cultura de consumo, es una cultura que avasalla
y debilita los valores tradicionales y rigoristas, es una cultura fabricada
enteramente para el placer inmediato, es una cultura creadora de nuevos
estilos de vida basados en la realizacién intima, en la diversion, en el goce

pleno, etc. ..la cultura de masas ha sido un vector esencial del

individualismo contemporaneo...26 Resulta imposible disociar el auge del
individualismo contemporaneo del de los media. Los media desarrollan a la
vez la individualizacién y la homogeneizacién cultural. La comunicacion

mediatica se organiza bajo la ley de la seduccién y la diversion, y esté

reestructurada implacablemente por el proceso de moda...27

La explosion de la informacion y su reorganizacion bajo la ley de la moda
han sido un estimulo clave en la carrera hacia el individualismo democratico.
Lipovetsky acepta a reganadientes que la era de las comunicaciones de
masa supone el deterioro de la comunicacion humana. Destaca que no toda
la influencia de los mass media ha sido nefasta, que los media dan lugar
también al suministro de temas de conversacién entre los particulares. Llega

a afirmar que ...los media deben ser considerados como una pieza clave en

la consolidacién de unas democracias...28

Ligado directamente al tema "moda y medios”, estd el tema “moda y
publicidad”. Lipovetsky emparienta ambos temas: En el corazén de la
publicidad operan los mismos principios de la moda: la originalidad a
cualquier precio, el cambio permanente y lo efimero.29 La publicidad ha

contribuido a relegar la ética del ahorro en provecho del dispendio y del
placer inmediatos. La publicidad, gracias a la cultura hedonista que vehicula,

26 Ipid., p.2
27 Ibid., p. 262-263.
28 1bid., p. 269.
29 Ibid., p. 210.
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activa la busqueda de personalidad y autonomia de los particulares. La
publicidad incentiva el principio de la individualidad y engendra a gran escala

el deseo de andar a la moda.

2.4. Moda e ideologia

Mientras que otros autores atribuyen la muerte de las ideologias al fenémeno
politico de la caida del Muro de Berlin, Lipovetsky achaca este final tragico al
imperio de la seduccion. La ideologia ha cometido el imperdonable error de
no tomar en cuenta ni al individuo ni a su exigencia de vida libre y placentera.
La ideologia ha ido exactamente a contracorriente del individualismo

contemporaneo.

Ahora bien, el fin de la ideologia no quiere decir el comienzo de una nueva
ideologia perenne y duradera, la del neoliberalismo. Lipovetsky ve en el
neoliberalismo mas un moda que un estricto credo ideolégico. Ademas
considera que la corriente neoliberal esta lejos de imponerse sin dificultades.
Sin la seduccién de lo nuevo, las ideas liberales no hubieran podido

alcanzar jaméas tan répidamente una audiencia semejante.30 No es el
neoliberalismo lo que ha traido la moda y la seduccién sino al contrario. Por

eso el neoconservadurismo31 se opone frontaimente a la moda plena en
cuanto que ésta funciona sobre la l6gica del hedonismo, la seduccion y la
novedad que mina de raiz al capitalismo tradicional y su moralismo

represivo.

30 1bid, p. 285.

31 El neoconservadurismo es una doctrina norteamericana -sus exponentes maximos son
Novak, Bell y Berger-, que en favor del “capitalismo democratico” visualiza una “crisis
espiritual” dentro del mismo, marcada por los fenémenos del consumismo, del hedonismo,
del individualismo, que mina el espiritu auténtico del capitalismo basado en los valores del
trabajo, del ahorro y de la disciplina. Muchos de los andlisis sobre el hedonismo y el
consumo, ofrecidos por Lipovetsky en La era del vacio, han sido elaborados sobre la base de
una interpretacion de los trabajos de Daniel Bell, uno de los neoconservadores mas
connotados.
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Lipovetsky celebra aqui el aporte de Jean Baudrillard en lo que respecta al
analisis de la “moda” no como un epifendmeno, sino como la columna
vertebral de |la sociedad de consumo. Baudrillard conceptualiza la moda y el
proceso de consumo al margen de sistema de la alienacion y de las
pseudonecesidades. La entiende como un logica social independiente y de
este modo socava los dogmas marxistas y le devuelve a la cuestion “moda-
sociedad de consumo” su consistencia propia.3?

2.5. Moda y soledad

Ya hacia el final de su ensayo El imperio de lo efimero, Lipovetsky senala la

principal debilidad, a su modo de ver, del efecto moda. No queramos
tranqulizarnos demasiado deprisa (sic), el malestar de la comunicacion en

nuestras sociedades no es menos real, y la soledad se ha convertido en un

fenémeno de masas.33 La moda plena tiene la virtud de pacificar el conflicto
social, pero el defecto de agudizar el conflicto subjetivo e interno. Por un
lado, permite mas libertad individual, pero, por el otro, es ocasion de una
vida mas infeliz. Hay mas autonomia privada, pero también mas crisis
existencial. Se quiere y anhela estar solo, pero no se soporta el verse a solas
ante el espejo. He aqui la grandeza de la moda: una mayor posibilidad de
estar con uno mismo. He aqui la miseria de la moda: una mayor soledad en

nuestra existencia.

32 para Baudrillard la moda y el consumo forman parte de la economia politica del signo. La
moda y el consumo no deben ser analizados seglin los parametros de la economia de la
produccion marxista, sino mas bien segin los criterios de la critica a la economia politica del
signo. Compramos compulsivamente marcas, no productos. Ver Baudrillard, J., Critica de la
economia politica del signo, 12a. edicion, Siglo XXI, México, 1999.

33 Lipovetsky, G., op. cit., p. 323.
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3. El crepusculo del deber

Lipovetsky, en El crepusculo del deber, nos presenta mas que la postura

tedrica de la postmodernidad, la practica moral postmoderna. Lo que ilustra
el autor francés en su libro es un aspecto -el ético-, de la llamada
ordinariamente “postmodernidad de la calle”. Aunque prima facie parece que
Lipovetsky nos ofrece sélo un diagndstico moral de la postmodernidad,
tendremos que clarificar si el autor francés toma postura en relacién con este
andlisis. Es decir, si el autor francés apuesta por la moral “indolora” y por el

individualismo “correcto”.

3.1. La moral indolora al poder

Para el filésofo francés, el tiempo en que el deber kantiano detentaba la
hegemonia moral ha terminado. Entramos en la era posmoralista. Asi lo

declara con incomparable intuicion:

Durante mas de dos siglos, las sociedades democréaticas han hecho
resplandecer la palabra imperiosa del “ti debes”. (...). Esa etapa heroica,
austera, perentoria de las sociedades modemas ya ha acabado. (...),
detras de la revitalizacion ética, triunfa una moral indolora, ultimo estadio
de la cultura individualista democrética en adelante desembarazada, en su

légica profunda, tanto del moralismo como del antimoralismo.34
El posmoralismo pertenece a la segunda fase del individualismo democratico

y aunque detenta la hegemonia, no posee el privilegio de la exclusividad.

Hay otras morales ambientales: La l6gica posmoralista es la tendencia

dominante de nuestra cultura ética, no la tnica.3%

34 Lipovetsky, Gilles, El crepiisculo del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos
democradticos, pp. 46.48.

35 Ibid,, p. 48.
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Pero en la caracterizacion concreta de esta era posmoralista, Lipovetsky
advierte contra las interpretaciones maniqueas y reduccionistas de la misma.
Esta época no tiene nada que ver con el deber, pero tampoco tiene que ver
con la permisividad del “todo se vale™

...la época de la felicidad narcisista no es la del “todo esta permitido”, sino
la de una “moral sin obligacion ni sancién”. “Gozad sin trabas”, este ciclo
del individualismo subversivo esté cerrado y no ha sido, a fin de cuentas,

mas que un corto paréntesis histérico entre la era moralista y la era

tranquila del posdeber.36

Y no es que hayamos dejado atras el individualismo propio de nuestra
época. Solo rebasamos el individualismo permisivo. Accedemos ahora a un
individualismo que podriamos denominar “correcto”. La era posmoralista no
es libertina ni puritana, es correcta. Asi lo resume de manera incuestionable
Lipovetsky:
Hemos salido del ciclo intransigente de la prohibicion moralista, pero
también hemos salido de la oleada antimoralista de los afios 1960-1970
que asimilaba cualquier prohibicion moral o social con una forma de

regresion burguesa: da comienzo el momento posmoralista y su ética de
geometria variable. 37

Sin embargo, el diagnéstico de Lipovetsky admite la bisofiez de esta etapa

posmoralista:

La era neoindividualista presenta dos caras: una liberal-experimental-
pragmatica, otra prohibicionista y ultrarrepresiva. El momento actual esta

manifiestamente comprometido en esta ultima via, la ética “a medida” del

posdeber esta lejos de haber alcanzado todas las esferas.38

36 1bid, pp. 57.61.
37 Ibid., p. 76.
38 1bid,, p. 110.
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Ha sido el consumismo uno de los factores claves en la pulverizacion de la
era del deber: Estimulando permanentemente los valores del bienestar

individual, la era del consumo ha descalificado masivamente la formas

rigoristas y disciplinarias de la obligacién moral... 39

El otro factor determinante en la disolucion y final de la era del deber rigido y
victoriano es el de la informacion: La liturgia austera del deber se ha

ahogado en la carrera jadeante de la informacién, en el espectaculo y en el

suspense posmoralista de las noticias.40

3.2. Hacia una moral sexual indolora

El posmoralismo “desmoralizd” el sexo. Autonomizd la sexualidad de la
moral. El sexo posmoralista cumple con una funcién erética o psicolégica, no
tiene una funcion moral de modo que se pueda vigilar o reprimir. El sexo
posmoralista debe expresarse sin tabues con tal de no perjudicar al otro. El

posmoralismo asume la premisa ética del nunca herir, del neminen laede.
Pero posmoralismo no equivale a paroxismo de la permisividad: ...estamos
muy lejos de la promiscuidad sexual y de la anarquia de los sentidos. (...), la
sensibilidad posmoralista no es laxista...41

Ha sido este posmoralismo el que le ha dado un nuevo sesgo a la

concepcion de la fidelidad:

...lo que se valora no es la fidelidad en si, sino la fidelidad durante el
tiempo que se ama. La fidelidad se coloca en la aclualidad del lado de la

basqueda intensiva de los afectos, no de la solemnidad de los juramentos.

39 1bid,, p. 50.
40 1bid, p. 54.
41 Ibid., pp. 62-63.
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(...). La fidelidad posmoralista conjuga la vaga esperanza del “siempre”

con la conciencia liucida de lo provfsfona!.42

No porque se estén promoviendo por todos lados campafnas moralizantes,
conservadoras y puritanas en favor de un mayor rigorismo en el ambito
sexual, se debe creer que estamos de vuelta en la época del deber moral:

Si el final del ciclo liberacionista ha quitado absolutidad al sexo, ha
permitido simultaneamente el fortalecimiento de empresas abiertamente
moralizadoras. Por significativas que sean estas manifestaciones, no

testimonian en absoluto un descrédito colectivo de los valores liberales.43

3.3. Laambigiiedad de la moral indolora “individual”

Este proceso posmoralista sobrepasa hoy por hoy con mucha amplitud el
ambito de la moral sexual. El posmoralismo se ha aduefado de la esfera de
lo que antes se conocia como “moral individual” que no era otra cosa que el
conjunto de deberes del hombre relativos a si mismo. Hoy ya no se sabe
exactamente qué hay que entender por moral individual.

Asi, por ejemplo, en cuanto al suicidio, deber relativo a uno mismo,

Lipovetsky vierte el siguiente dictamen:

La era moralista estigmatizaba el suicidio como una ofensa a un deber
individual y social; la era posmoralista reconoce en él el signo extremo de

la desesperacion. (...). Aunque ya no sea faltar a un deber, el suicidio no
se impone sin embargo como un derecho en sentido estricto. 44
En lo que respecta a la eutanasia, se presenta una contradiccion manifiesta

entre la afirmacion del derecho de cada uno a disponer de su propia vida,

por un lado y, por otro, se prolonga la prohibicién ética de administrar la

42 Ibid., pp. 68-69.
43 1bid., pp. 74-75.
44 1bid, p. 86.
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muerte, aunque sea con el consentimiento libre y consciente de los
pacientes.

Lipovetsky también habla de expresiones del posmoralismo en cuanto al
derecho al propio cuerpo, en cuanto al uso de las drogas, en cuanto al
deporte y en cuanto al trabajo. Por razones de espacio no exponemos este
desglose aqui. Aunque vale la pena incorporar la conclusién a la que llega el
autor postmoderno y que confirma lo apuntado al principio de este apartado:
Una vez mas se verifica el hecho de que el hundimiento de la cultura de los

deberes no equivale al laxismo desenfrenado: es el momento de la guerra

total, no de la permisividad. 45

3.4. Un altruismo indoloro de masas

Otro escenario sellado con la impronta de la renuncia a la profesién de los
imperativos incondicionales del deber es el de la moral interindividual.
También, como en el campo de los deberes individuales, se da en el

posmoralismo una depreciacion de los deberes interindividuales.

El imperativo altruista ha perdido su poder de obligacién moral. (...),
nuestra época ya no tiene fe en el imperativo de vivir para el préjimo. Lo
que esta deslegitimizado no es el principio de la accién de ayuda, sino el

vivir para el préjimo. (...) el individualismo no destruye la preocupacién
ética, genera en lo mas profundo un altruismo indoloro de masas.46
El altruismo ya no se comprende hoy como parte del deber obligatorio.4”

Pero nuestra época observa como los medios de comunicacién masiva

hacen caridades a diestra y siniestra. ...nos hemos vuelto mas sensibles a la

45 Ibid., pp. 108-109.
46 Jbid., pp. 130.131.133.

47 Una ética de la responsabilidad como la de Lévinas no tiene cabida en el diagnéstico de
Lipovetsky.
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miseria expuesta en la pequefia pantalla que a la inmediatamente tangible...
48

El posmoralismo ha desvirtuado el imperativo del sacrificio personal, pero ha
puesto en el podio de honor a la virtud de la tolerancia. Pero esta tolerancia
no se identifica con el relativismo o con el escepticismo. Aumenta la
tolerancia en materia de sexualidad y de vida familiar, de religion y de

opiniones politicas. Se detiene alli donde los bienes, las personas y las

libertades estan amenazadas.49

Lipovetsky advierte signos de un resurgimiento del orden moral, pero los
interpreta como sintomas solamente de eso que él llama la cultura del
posdeber. Por ejemplo, al hablar de los cambios de comportamiento en la
familia dice: No asistimos al resurgimiento del orden familiar sino a su
disolucion posmoralista. (...). La familia posmoralista es pues una familia que

se construye y reconstruye libremente, durante el tiempo que se quiera y

como se quiera‘so

Ya casi al final de su obra, Lipovetsky postula una renovacién ética que no
tiene nada que ver con el regreso a los deberes originarios, sino con la
sobrevaloracién del principio de responsabilidad como el alma misma de la
cultura postmoderna. La ética de la responsabilidad no le da la espalda a los

valores individualistas, expresa la extenuacion de la cultura del “todo esta

permitido”...21 En el fondo descubre la vieja recurrencia a la ética aristotélica

de la prudencia que discierne el justo medio. Apela, en definitiva, al

desarrollo social de una ética inteligente.52

48 Lipovetsky, G., op. cit., p. 138.
49 1bid., p. 151.

50 1bid, pp. 161-162.

1 Jbid, p. 209.

52 Ibid,, pp. 214-215.
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4. “El arte ha muerto” o la decadencia de la estética

Sefalamos liminarmente que Lipovetsky nos sigue debiendo una exposicién
detallada del posmodernismo estético. Casi todo lo que ha escrito al
respecto ha sido rescatado de La era del vacio. Veamos. El posmodernismo
significa la decadencia de la estética. Esta es la posicién, en concreto, de
Lipovetsky. La vanguardia muestra su agotamiento. Aunque la herencia de
ella ahi esta: la libertad sin limites. Ya lo decia Gauguin: “he querido
establecer el derecho de atreverme a todo”. Con el posmodernismo “el arte
ha muerto”. Con el posmodernismo se inaugura la era de la estetizacion
general de la vida. El posmodernismo busca el relajamiento del espacio
artistico. Se multiplican y diseminan los centros y las voluntades artisticas. E/

modemismo era una fase de creacion revolucionaria de artistas en ruptura, el

posmodemismo es una fase de expresion libre abierta a todos.93

5. Valoracion

5.1. Individualismo en bonanza

Lipovetsky habla como si el comunitarismo o la filosofia moral que cree y
propugna la posibilidad de un retorno a la virtud en pequefias comunidades
que puedan incidir en la urdimbre de la sociedad occidental, no tuviera visos
ni esperanzas de despuntar. Es verdad que el individualismo ocupa la
escena social y cultural en nuestro tiempo. También es verdad que no se
trata de atacar el logro principal de la modernidad -el individuo y su
autonomia privada-, pero si vale la pena intentar minar los efectos
destructivos de un individualismo que no mira por el otro, de un

individualismo insolidario y posesivo.

53 Lipovetsky, Gilles, La era del vacio, p. 125.
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Quiza en las sociedades del Primer Mundo si se observa un cierto efecto
pacificador, o por lo menos contenedor de la violencia por parte del
individualismo; pero en las sociedades del Tercer Mundo, mas
heterogéneas, la tendencia individualista aparece con caracter mas

destructivo.

Lo que si apunta con tino Lipovetsky es la muerte de las ideologias. Pero hay
gue advertir que no es so6lo una consecuencia del individualismo, sino que
tiene que ver también con el influjo social y econémico de la conversién

mundial al capitalismo en su fase neoliberal.

Parece incuestionable, en el analisis de Lipovetsky, su vision del

individualismo contemporaneo como narcisismo ilimitado. ;Qué diria Lévinas
desde su visién del hombre como responsable del otro?94 O bien, ;que

cuestionamiento hara Savater desde su ética como amor propio?55 Esto por
mencionar sélo dos de los autores modernos que mas hondo han calado en

el discurso moral.

En lo que respecta al hedonismo y al consumismo, Lipovetsky sabia
predecir, ya en 1983, que ambos fenédmenos presentan una cara nueva de la
postmodernidad. Que ambos aparecen con una fisonomia cool mas que hot.
Que no quiere decir esto que se hayan moderado de modo que hayan
perdido su influjo generalizador, sino mas bien que se personalizan, que
cada individuo va buscando aquello que le conviene mas para estar y gozar

mejor.

Lipovetsky parece estar de acuerdo con el analisis de Daniel Bell que ve
como los valores tradicionales de ahorro, trabajo y disciplina que fortalecian
al capitalismo, van naufragando hacia lo irrelevante para dar paso a los

valores light del consumo, del placer y de la autorrealizacion, que son los que

54 Lévinas se plantea el problema del solipsismo del ser en Heidegger, para proponer la
responsabilidad para con el otro como concepto clave que convierta la ética en filosofia
primera. Se trata, por tanto, de derrocar al yo. Cfr. capitulo segundo de esta investigacion.
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profundizan la llamada por Bell “crisis espiritual” del capitalismo. Por
supuesto que Lipovetsky no esta interesado en restaurar el capitalismo en su
fase critica. Esto a diferencia de Bell y otros neoconservadores que se
devanan el seso buscando los modos de reconstruir este sistema

socioecondmico sobre la base de una cruzada cultural.

A diferencia de Baudrillard y Lyotard, para Lipovetsky la fase postmoderna
de hedonismo y consumismo marcha en continuidad con la modernidad.
Este es un punto de dificil elucidacién. En realidad depende de lo que se
entienda por continuidad y por ruptura. Pues en algunos aspectos la
postmodernidad es inédita. Por ejemplo, la segunda revolucién individualista
difiere de la primera en el solipsismo excesivo de la segunda respecto de la
primera. Pero este mismo fenémeno puede verse también como signo de
continuidad. Ya vimos cémo Vattimo se distancia de Lyotard en cuanto al
famoso tépico de la liquidacion de los metarrelatos. (Cfr. Capitulo Primero)
En el caso de Vattimo los metarrelatos estan en proceso de disolucién. En el
caso de Lyotard los metarrelatos han perdido toda oportunidad en el mundo

contemporaneo.

El individualismo y el narcisismo no podrian sino llevarse bien con la
indiferencia y el descompromiso. Ya no se mira por el otro, aunque el
respeto al otro sea indispensable para pasarlo bien. La postmodernidad es la
era de la seduccién, del encanto, de aquello que nos haga sentirnos bien
aunque sea por un rato. Estos analisis de Lipovetsky son incuestionables.
Aprendemos de ellos.

Zubiri comprende la individualidad en el sentido de autoposesion, pero
advierte que esta individualidad esta vertida (biolégicamente) al otro. Esto
implica apropiarse las posibilidades que los demas me ofrecen con
responsabilidad y de cara a un proyecto de realizacion. Y la individualidad

implica también el hacerse duefio de uno mismo. Desde Zubiri habra que

55 Savater postula una ética como amor propio pero insiste en que no debe entenderse esta
ética como sinénimo de insolidaridad. Cfr. capitulo dos de esta tesis.
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esgrimir, entonces, una critica al individualismo hedonista, consumista e

insolidario que se deshace del otro.

5.2. La tradicion en decadencia

Lipovetsky canta la victoria de la moda, de lo nuevo y de lo efimero, sobre la
tradicion, sobre el pasado y sobre lo duradero. Esto esta por verse. Si la
moda no es algo coyuntural, nos referimos a la moda plena, sino algo
estructural, entonces segln nuestro autor se trata de algo que llegd para
quedarse. Luego entonces el individualismo insolidario es invencible. Ni el
mundo de la tradicion con sus formas comunitaristas, ni la invitacion a la
responsabilidad para con el otro levinasiana, podran minar este constructo

postmoderno.

Lipovetsky piensa que el detonante de la moda no es la necesidad de
reconocimiento, ni las ambiciones de clase, sino el afan de placer y
seduccion. Aunque esto sea cierto, no podemos negar que en la época de la
moda plena, siguen siendo las clases superiores las que van a la vanguardia
en el gusto por lo nuevo. La estética del consumo se impone en los niveles
sociales superiores. La ética del trabajo forma parte del modus vivendi de las

clases desposeidas.

Lo economico se subordina a la forma moda, dice Lipovetsky. Sin embargo,
en el mundo actual vemos mas bien un mutuo influjo de lo econdmico sobre
la moda y viceversa. De hecho, donde la forma moda es realmente plena es
en el Primer Mundo. Y es precisamente el Primer Mundo el que ofrece
variaciones de lo econémico que fomentan la forma moda. También en ese
Primer Mundo se verifica el influjo inverso: la forma moda influye en lo
economico. De hecho Lipovetsky llega a decir que el mismisimo
neoliberalismo es solo una moda que pasara para dar paso a un nuevo

sistema también efimero y provisaorio.
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Lipovetsky destila optimismo respecto a la moda cuando al hablar de las
relaciones entre ella y el individualismo, afirma que la moda no sélo nos deja
en libertad de elegir qué ponernos, qué usar, sino también fomenta esta
libertad de modo que alcanza niveles mucho mas altos que en los tiempos
de la tradicion. Creemos que lo que se da es la homogeneizacion de las
masas, y que dicha homogeneizacion deja pocos espacios a la libertad
individual. El individuo masificado no elige en plena libertad. Casi siempre
decide su destino el mundo de los media y el del consumo. De hecho
Lipovetsky habla de como la cultura de masas genera individualismo, por un
lado, y homogeneizacién cultural, por el otro. Aunque el énfasis lo pone en lo
primero. Y no es que estemos en contra de la hipétesis de que en el mundo
postmoderno lo Nuevo, la moda, va de la mano con el individualismo. Aqui
se conectan naturalmente las tesis defendidas en La era del vacio y en El

imperio de lo efimero.

¢Cémo pueden ser los media una pieza clave en la consolidaciéon de la
democracia cuando el mismo Popper exigia ya hacia el final de su vida la
democratizacion de los mismos como condicion para superar el
estancamiento en el que se encuentra la democracia en Occidente? Los
mass media, y ésta es verdad de Perogrullo, difuminan la figura del receptor
de la comunicacion. El receptor no interviene o interviene pasivamente. El
emisor dicta su mensaje envuelto en simulacros y mentiras. Nos parece que
Lipovetsky sobrevalora la comunicacion mediatica. No negamos sus

bondades, pero...

Sin complacer al marxismo en demasia, debemos decir, volviendo al tema,
que no fue la moda y el individualismo los que trajeron consigo el
neoliberalismo, sino que ambos vinieron de la mano. El surgimiento del
individualismo es multifactorial. Esta por un lado el viraje neoliberal del
sistema capitalista, por otro, la moda y el imperio de lo efimero, y también ha
habido factores culturales de otro tipo.
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Termina Lipovetsky su ensayo El imperio de lo efimero con una soberbia

apreciacion: la moda, lo nuevo y lo efimero traen consigo una mayor
soledad. Lo que no se pregunta Lipovetsky es qué trae consigo la soledad.
Entramos aqui de lleno a nuestro tema: la dimension de lo ético. ¢Lleva
acaso esta soledad al descompromiso insolidario hacia el otro? ;O es al

revés: el individualismo egocéntrico genera soledad y angustia?

Zubiri afirma que la historia es entrega de formas de estar en la realidad, que
la historia es tradicion y que la historia capacita al individuo.56 En Zubiri hay
una valoracién altamente positiva de la dimension histérica del ser humano y
no solo de las dimensiones individual y social. Esas formas de estar en la
realidad que una generacion le entrega a otra generacion tienen la virtud de
dotar y de capacitar al individuo para hacer frente a la realidad. Frente a la
sobrevaloracién de la moda en la que incurre la postmodernidad, habra que
sefialar las virtudes de la historia y de la tradicion. Este es un punto en el que
convergen Zubiri y Vattimo. Ya veremos en el capitulo siete de esta tesis
como Vattimo justiprecia la tradicion en el marco de su ética de la
continuidad y de su nocién de pertenencia. En el fondo lo que nos dice Zubiri
es que el imperio de lo efimero nos lleva a perder la dimension histérica del

ser humano.

5.3. Por una moral “light”

La lectura del libro El crepusculo del deber hace dificil la determinacion

respecto de si Lipovetsky hace solamente un diagnostico de la moral en la
sociedad postmoderna o si se pronuncia en favor del individualismo
“correcto” de esta moral. El final del libro parece inclinar la balanza a lo

segundo: Lipovetsky mira con buenos ojos esta nueva moral. Ademas, sus

56 yéase Zubiri, Xavier, La dimension historica del ser humano, en Zubiri, X., Siete ensayos
de antropologia filosdfica, pp. 117-174.
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pronunciamientos en conferencias y entrevistas asi lo atestiguan.5” De hecho
llega a identificarla con la llamada “ética de la responsabilidad” y con la “ética
del justo medio” aristotélica. Pero las diferencias entre el posmoralismo y
estas éticas son evidentes y patentes. La “ética de la responsabilidad” es por
definicion aquélla que mira por los demas y apuesta por un futuro mejor. La
moral “indolora” parece mirar de manera todavia narcisista por uno utilizando
como medio para ello al otro. Ademas, esta moral “indolora” no se preocupa
por el futuro sino que concibe en todo caso el presente como tiempo para la
realizacion del deseo. La “ética del justo medio” aristotélica vive preocupada
por el establecimiento de la virtud en el mundo para catalizar la eudaimonia
plena. Para ello concibe la virtud como esa blsqueda, desde la phrénesis,
del justo medio. La moral “indolora”, es verdad, busca una especie de justo
medio, pero no se trata de un justo medio virtuoso, sino de aquel que evite el
caer en la permisividad irrefrenable o en el deber rigido. De hecho se podria
afirmar que el justo medio entre la permisividad y el rigorismo es una moral
de discernimiento o una ética de la responsabilidad, mas que una moral
“indolora”, pues una moral de este tipo tipo se acerca mas a la moral
permisiva que al deber rigido. Y en esto la “ética formal de bienes” de Xavier
Zubiri aparece como una opcién en cuanto que invita al discernimiento de las

posibilidades mas conducentes a la felicidad.

Empero es pertinente sefalar que Lipovetsky no propugna una ética
hedonista. Esto hubiese significado predicar un esteticismo sin compromisos.
La ética hubiese devenido estética. Sin embargo su propuesta pone
correctivos al individualismo y limites al comportamiento moral. Su propuesta
descalifica la permisividad. Su propuesta no parece estar lejos del neminen
laede del respeto al otro que se deduce de la segunda formulacion del

imperativo categérico kantiano.

57 En su conferencia de junio de 2,000, en la Universidad Iberoamericana, en México,
respecto a la moral “indolora”, llegé a afirmar incluso que el individualismo “correcto”
equivale a un individualismo responsable.
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Paises como el nuestro se debaten entre la permisividad y el deber rigido.
Las grandes urbes viven la victoria parcial de los hedonistas y sus secuaces.
Las pequenas ciudades y el campo guian sus vidas con una moral cerrada y
estricta. El posdeber parece ser una “moda” de la Europa occidental
superdesarrollada. Esto quiere decir que en nuestro pais no han horadado
hondo todavia ni el consumo de masas ni la revolucion mediatica, factores
claves en el desarrollo de esta moral “indolora”. De todas maneras, a través
de los mismos media, una moral de un cariz como el “indoloro” puede ir

sentando sus reales con el paso del tiempo.

Un juicio sobre los elementos generales de esta moral “indolora”. Lo primero
que se nos ocurre observar es que esta moral, en la opinion de Lipovetsky y
comulgamos con €l en este punto, forma parte de la segunda fase del
individualismo contemporaneo. Observamos diferencias entre el

individualismo “correcto” del que habla en El crepusculo del deber y el

individualismo hedonista y seductor de La era del vacio. El primero parece
tener, en definitiva, mucho mas controles, es mucho menos narcisista, es un
individualismo “correcto” que pone, por conveniencia es verdad, el respeto al
“otro"® como uno de los elementos de su moral. En La era del vacio
(principios de los ochenta) Lipovetsky visualizé al hedonismo y a la
seduccion como factores del individualismo permisivo de los setenta. En El

crepusculo del deber (fines de los ochenta) Lipovetsky diagnostica un

individualismo “correcto” que esta por un disfrute con limites. Por tanto,
conviene reiterar que Lipovetsky no preconiza una ética hedonista ni un

esteticismo sin alcances morales. Aunque si valora el factor “fruicion”.

En segundo lugar, pese a las “correcciones” que conlleva el individualismo

de la moral “indolora”, sigue siendo un individualismo que pone en un

58 Notese que hablamos de “respeto al otro™ como elemento de la moral “indolora™, pero no
de “responsabilidad para con el otro”, que seria componente de una moral mas exigente.
Ernst Tugendhat, en Lecciones de la ética, editorial Gedisa, defiende esta tesis del respeto al
otro como la concepcion mas plausible de la moral. Evidentemente es una tesis que se
distancia de posturas mas exigentes como la levinasiana que aboga por la asignacion de la
responsabilidad por parte del otro.
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segundo plano al discernimiento, a la virtud y al otro. Esto ultimo implica un

esfuerzo intolerable para una moral que quiere ser “indolora”.5¢

En tercer lugar, con relacién a la reversibilidad de esta moral “indolora”,
Lipovetsky parece destacar lo definitivo de la misma. Empero seria tanto
como cerrarle los caminos a la esperanza de que el mundo tenga una cara
mas humana donde el homo homini lupus de Plauto, Bacon y Hobbes sea
superado. Y no es que estemos propugnando un comunitarismo a ultranza,
un poco como el que sugiere el pensador escocés Alasdair Maclntyre, sino
un contrapeso ahora si en el justo medio, donde respetando la
individualidad, legado caro de la modernidad, se le abran espacios a la
solidaridad. De nueva cuenta hemos de considerar el aporte de Xavier Zubiri
y su ética formal de bienes. En dicha ética el deber aparece como
posibilidad, no como norma, y como posibilidad de cara a la felicidad del
individuo en tanto que animal de realidades. No se trata, por tanto, en Zubiri,
de una moral “indolora”, aunque tampoco de una moral del deber riguroso.
No se trata tampoco, en el filésofo vasco, de un individualismo “correcto”,
sino de una individualidad vertida al otro, de una individualidad que se

interesa por su realizacion, pero al mismo tiempo por la alteridad.

Y por ultimo, en cuanto al “altruismo indoloro de masas” del que habla
Lipovetsky, parece tener razén. Somos ahora mas sensibles ante la miseria
expuesta en la pantalla que frente al infortunio del “préximo”. Quiza porque
ello exige menos compromiso y al mismo tiempo tranquiliza la conciencia. Es
asi como el individualismo “correcto” es compatible con el altruismo siempre

y cuando éste se presente asépticamente en el televisor.

Quiza el epigrafe que encabeza este ensayo sea el mejor compendio de la
moral “indolora” y del individualismo “correcto” que resefia Lipovetsky. “Ni
amar ni odiar”, he ahi el secreto de la postmodernidad.

59 En la conferencia citada lineas arriba, la dictada en la Universidad Iberoamericana, el
filosofo francés censuré ampliamente la moral “sacrificial™.
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5.4. Expresion libre y abierta o decadencia de lo estético

En el apretado balance de la estética postmoderna que nos proporciona
Lipovetsky, es facil ver como la idea de la expresion libre y abierta aparece
como la formulacién mas explicita del arte en la postmodernidad. Sin
embargo no se puede asegurar que Lipovetsky vea de manera optimista este
movimiento. Habla también en términos de decadencia de lo estético. Y
parece referirse en particular al agotamiento de las llamadas vanguardias

estéticas.

Por otra parte, cuando la postmodernidad nos vuelve artistas a todos y
cuestiona el arte serio y profesional, parece estetizar todo. Todo se convierte
en expresiéon. Importa la forma, lo inmediato y la novedad. No hay criterios

esteéticos. Esto parecia expresar Lipovetsky en 1983.

Xavier Zubiri aboga por el rescate del sentimiento estético en tanto que
atemperamiento fruitivo a la realidad no sélo en el arte, sino en la vida toda.
La recuperacién del sentimiento estético nos podra llevar a la experiencia en

tanto que “probacién fisica de la realidad” en la realizacion personal.8°

Hasta aqui esta presentacion del pensamiento postmoderno de Gilles
Lipovetsky. Vayamos ahora al analisis pormenorizado de la ética y la estética

en Baudrillard.

60 Zubiri define, otra vez en Sobre el hombre, la experiencia como “probacién fisica de la
realidad” en la marcha del hombre desde la realidad hasta el filo de la “irrealidad™ del
proyecto de realizacion.
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Involucién axiolégica y saturacion estética en Jean Baudrillard

¢Por qué hay nada en lugar de algo?
Jean Baudrillard

Jean Baudrillard se ha convertido en un autor de referencia ineludible para
todos aquellos que quieren comprender de manera penetrante el fenomeno
de la postmodernidad.! Ha sabido, desde la sociologia de la comunicacién,
darle un contenido licido a lo postmoderno. En este estudio glosaremos la
propuesta ética y estética del autor francés. Seguiremos sobre todo su
produccion ultima, sin pretender ser exhaustivos. Haremos primero algunas
observaciones sobre el punto de partida del planteamiento del llamado
nuevo McLuhan y sobre la alternativa propuesta por él al mundo de la
simulacién. Luego le hincaremos el diente a su postura ética. Expondremos
a continuacion la concepcion estética de Baudrillard. Ultimaremos el ensayo
con algunas consideraciones criticas en las que echaremos mano de nuestro
marco tedrico zubiriano.

La obra de Jean Baudrillard es amplisima. Se pueden distinguir en ella tres
etapas. La de la elaboracién de la critica a la economia politica del signo, de
los anos setenta, donde se distancia del analisis marxista que pone el
énfasis en la critica a la economia politica de la produccién. La del esbozo
de su teoria del simulacro, de su alternativa de la seduccion y de la
visualizacion de la estrategia fatal del objeto, desarrollada en los afios
ochenta. Y la dltima del desencanto total en el diagnéstico del triunfo de la

mundializacion y del apocalipsis virtual (afos noventa). En este estudio

I Jean Baudrillard naci6 en Paris en 1929. En sus primeras obras esboza su economia
politica del signo. Sus obras intermedias formulan su teoria del simulacro. Las obras finales
redundan sobre estos dos temas y rayan en el profetismo. A partir de los afios sesenta y hasta
1987 trabajo como profesor de sociologia de la Universidad de Nanterre.
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vamos a tener en cuenta toda la obra, aunque concentraremos la atencion

en las dos ultimas etapas.?
1. El punto de partida: la teoria del simulacro

Jean Baudrillard coloca en el centro de su pensamiento postmoderno la idea

del simulacro. Lo define como ...J]a generacién por los modelos de algo real

sin origen ni realidad: lo hiperreal.3 La simulacion se caracteriza por la
precesién del modelo, de todos los modelos, sobre el mas minimo de los
hechos. De inmediato se advierte la importancia que tiene lo virtual en este
fenémeno simulatorio. El concepto “hiperreal” alude a ello. La era de la
simulacion se inaugura con la liquidacion de todos los referentes, con la
suplantacion de lo real por los signos de lo real. La verdad, la referencia y la
causa objetiva han dejado de existir definitivamente. Ya el estructuralismo
habia anunciado esto. La simulacién comienza donde se realiza la implosion
del sentido.

El poder mortifero de las imagenes, de los medios de comunicacion, asesina
la realidad. ...la simulacién (...) parte del signo como reversion y eliminacion

de toda referencia.4 Debemos pensar en los mass media como si fueran una
especie de cdédigo genético que nos lleva a la mutacién de lo real en
hiperreal._

Las fases sucesivas de la imagen han sido éstas: fue el reflejo de una
realidad profunda, luego enmascaré y desnaturalizé dicha realidad profunda,

posteriormente enmascaré la ausencia de realidad profunda y, finaimente,

2 Enlistamos aqui los libros de Baudrillard en orden cronolégico segiin el afio de aparicion
de la obra en Francia: El sistema de los objetos (1968), Critica de la economia politica del
signo (1972), El espejo de la produccion (1973), Olvidar a Foucault (1977), Cultura y
simulacro (1978), Las estrategias fatales (1983), América (1986), El otro por si mismo
(1987), La transparencia del mal (1990), La ilusion del fin (1992), El crimen perfecto
(1995), El paroxista indiferente (1997), Pantalla total (1997). De la seduccion aparecio
publicado en México en 1990 v La ilusién y la desilusion estéticas fue editado en Caracas en
1998 y contiene tres conferencias impartidas por Baudrillard en Venezuela.

3 Baudrillard, Jean, La precesién de los simulacros en Cultura y simulacro, p. 9.
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no tiene nada que ver con ningun tipo de realidad, es el simulacro o lo
hiperreal. El momento crucial se da en la transicion desde unos signos que
disimulan algo a unos signos que disimulan que no hay nada.

Noétese que el viejo concepto de “ideologia” en sentido marxista ha quedado
superado. La ‘ideologia” en sentido marxista aludia al ocultamiento de la
realidad para legitimar un orden establecido. Ahora, en la era del simulacro,
los medios y sus imagenes ya no ocultan la realidad, simplemente, sino que
crean una nueva realidad en el orden de lo virtual. Y el criterio de verdad es
la credibilidad puesta en lo hiperreal. La simulacién cortocircuita la realidad y

la reduplica a través de los signos.5 Todo es simulacro, incluso la guerra. La

querra no es menos atroz por ser sdlo un simulacro.6 La realidad de la

simulacién es insoportable. La simulacién es quien manda.

Este estado de cosas provocado por la obnubilacién de la era virtual, de la

era informatica, de la era cibernética, pone en jaque a la antropologia:
¢Dénde esta la libertad de todo eso? No existe. No hay eleccion, ni
decision final. Toda decision en materia de red, de pantalla, de
informacién, de comunicacién, es senal, parcial, fragmentaria, fractal
(...) ¢Soy un hombre, soy una maquina? Ya no hay respuesta a esta
pregunta antropolégica. Asi pues, significa en cierta manera el final de

4 Ibid,, p. 17.

5 Baudrillard escribié en sus afios primeros La critica a la economia politica del signo, El
espejo de la produccion y El sistema de los objetos. En dichos libros ya intuia el fin de la
economia politica de la produccion y el inicio de la economia politica del signo. La “Critica
de la economia politica del signo ™ se propone hacer el andlisis de la forma/signo, del mismo
modo que la critica de la economia politica se propuso hacer el de la forma/mercancia.
(Baudrillard, I., Critica de la economia politica del signo, 12a. ed., Siglo XXI, México,
1999) Es el consumo actual lo que define este estadio en el que la mercania es
inmediatamente producida como signo, y los signos (la cultura) como mercancia. La critica
al “espejo de la produccion™ marxista lleva a Baudrillard a destacar la era de la economia
politica del signo y del consumo de masas. Y el consumo de masas es mas una actividad de
manipulacion sistematica de signos que mera satisfaccién compulsiva de necesidades en la
época de la abundancia.

6 Baudrillard, J., La precesion de los simulacros en op. cit., p. 75.
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la antropologia, confiscada subrepticiamente por las maquinas y las

tecnologias més recientes.”
La catastrofe absoluta la conforma la omnipresencia de todas las redes, la
transparencia total de la informacién. Lo virtual es lo catastréfico. En cambio,
lo viral -el SIDA, el crac, los virus informaticos-, son sélo la parte visible de la
catastrofe.
Nuestro autor, siguiendo a Rimbaud, nos sorprende con esta afirmacion:
“nosotros ya no estamos en el mundo”. Con la construccion de un mundo
paralelo y virtual que ha reemplazado al nuestro ya no estamos en el mundo.
Ya nada tiene lugar sin la pantalla.

La dimensién virtual es lo que monopoliza actualmente todos los

mundos, o que totaliza lo real eliminando cualquier alternativa

imaginaria. A partir del momento en que ya no puede ser reemplazado

por lo imaginario y se difumina en lo virtual, lo real ha muerto.8

En la era de la simulacién no sélo ha desaparecido el mundo sino que ya ni
siquiera puede ser planteada la pregunta por su existencia. En este tono nos
habla Baudrillard. La funcién del signo es hacer desaparecer la realidad y
enmascarar al mismo tiempo esa desaparicion. Tanto el arte como los media
no hacen hoy otra cosa.

Sin embargo, Baudrillard asegura que el crimen no es perfecto. Un crimen
perfecto exige que no haya criminal, ni victima ni mévil. Empero, existen las
apariencias. ...el crimen nunca es perfecto, pues el mundo se traiciona por
las aparfencias...g Lo que se opone a la simulaciéon no es lo real, sino la
ilusion. Baudrillard se juega todas las cartas por la ilusion radical. Para
devolver al mundo esta ilusion es necesario generar desinformacién y
desprogramacion.

A fuerza de proezas técnicas, hemos alcanzado tal grado de realidad que

podemos hablar incluso de un exceso de realidad, de lo hiperreal. Los

7 Baudrillard, Jean, La transparencia del mal. Ensayo sobre los fenomenos extremos, p. 64.

8 Baudrillard, Jean, El paroxista indiferente, p. 83.
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medios de comunicacion son para Baudrillard “expulsiones de los sentidos
del hombre”, mas que “extensiones de los sentidos del hombre” (cfr.:
McLuhan). El hombre se ve expulsado en las tecnologias modernas. Con
mayor precision, el cuerpo del hombre se ve expulsado.

¢Ve Baudrillard alguna puerta de salida a todo este entuerto? La salida
parece ser la ilusion radical. Esta ilusion se manifiesta gracias al juego de la
seduccion. La seduccion salvaguarda la extrafieza y la irreconciliacion.

Veamos con detenimiento esta alternativa de salvacion.
2. Una posible alternativa: el juego de la seduccion

Las consecuencias de la simulacion y de la modernidad son previstas como
desastrosas por el autor francés. Ante dicho caos viral y virtual, Baudrillard
parecia entrever en los afos ochenta la salida de la seduccién. En los
ultimos afnos parece haber abandonado esta esperanza. Su actitud nihilista
se ha agudizado. Veamos en qué consiste la alternativa de la seduccion y a
qué se opone.

La era burguesa esta consagrada a la produccién, enemiga mortal de la
seduccion. La seduccion es vista por el sistema como la estrategia del mal.
Por todas partes y siempre la seduccion es lo que se opone a la produccion.

Y queda siempre la certeza de que /a forma seductiva vence a la forma

productiva.10

La seduccion lo es de lo femenino. La produccién lo es de lo masculino. La
fuerza de la feminidad es la de la seduccién. La feminidad es principio de
incertidumbre. Hegel solia decir: “lo femenino, eterna ironia de la
comunidad”. Dicha ironia se pierde cuando lo femenino se instituye como

SEXO0.

9 Baudrillard, J.. E/ crimen perfecto, p. 11.
10 Baudrillard, J., De la seduccion, p. 23.
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Baudrillard es un convencido de que /a seduccion es mas fuerte que la

produccién.’? Ademas, es mas fuerte que la sexualidad, con la que no hay
que confundirla nunca. El sexo esta en todos lados, y no hay nada menos
seguro que el sexo. La pornografia asi lo demuestra. La salida es la fuerza
de la seduccion.

Pero la seduccion se opone a la dinamica del amor. La seduccidon es
pagana, el amor es cristiano. La seduccion guarda su distancia, es secreto,
misterio y extrafeza. El amor se aproxima demasiado. Sélo podemos
recordar que la seduccion reside en la no reconciliacién con el Otro, en la
proteccioén de la extrafieza del Otro..."2

Seducir es morir como realidad y producirse como ilusién.13 Aqui parece
Baudrillard apostar por la simulacion como lo que pulveriza a la realidad y
enaltece a la ilusién. Sin embargo, ya lo dijimos, el Baudrillard actual
caracteriza negativamente la simulacién, la hace enterradora de la historia y
de todos los males de la mundializacion. Lo veremos mas adelante.

Seducir es apartar al otro de su verdad. Es situarse en el ambito de la
ilusién. Han querido hacernos creer que todo es produccion. Pero todo es
seduccidn y sélo seduccién. La Unica castracion es la de la privacion de la
seduccién. Esta emasculacion es la que habra que evitar.

El juego es lo que, en concreto, sustituye el orden de la producciéon por un
orden de la seduccion. Volver al juego, al dominio de lo lidico, es la
consigna.

Esta salida de la seduccion forma parte de las alternativas éticas que
encuentra el socidlogo francés ante el problema de la simulacion y de la
modernidad. En el siguiente apartado veremos prolongar esta salida

seductora en otros elementos éticos o cuasiéticos.

1T fpid., p. 49.
12 Baudrillard, J. y Guillaume, M., Figuras de la alteridad, p. 119.
13 Baudrillard, 1., De la seduccion, p. 69.



3. Algunos elementos éticos

Aunque algunos de los elementos o posiciones ideoldgicas del sociélogo
francés no son sin mas posturas éticas, sino sociolégicas o de filosofia de la
historia, no estd de mas enumerarlas a continuaciéon junto con algunos
aspectos especificamente éticos. A ratos estos aspectos pueden parecer
mas bien antiéticos. Baudrillard afirma: No es la moralidad ni el sistema

positivo de valores de una sociedad lo que la hace progresar, es su

inmoralidad y su vicio.14 Esta postura parece mas bien suscrita por el
Marqués de Sade que por alguien que apueste por la ética.'S Empero es
necesario observar que Baudrillard en ocasiones habla en sentido metaférico y
es necesario entonces desentrafar hermenéuticamente qué quiso decir.
Veamos de cerca su posicion. Expondremos a continuacion la estrategia fatal
del objeto, el diagndstico de la disolucion de los valores, la apuesta por las
formas singulares, la critica a la diferencia y el anhelo de la alteridad, el

apocalipsis virtual y el teorema de la parte maldita.
3.1. La victoria del objeto y de sus estrategias fatales

Para el socidlogo francés la postmodernidad es la era del objeto, la era de la
preeminencia del objeto'é sobre el sujeto:
Siempre hemos vivido del esplendor del sujeto y de la miseria del
objeto (...). El objeto es (...), la encamacion del Mal. (...), hoy, ‘la

posicion de sujeto ha pasado a ser simplemente insostenible”. (...), la

14 Baudrillard, Jean, Las estrategias fatales, p. 76.

15 El Marqués de Sade, en Filosofia en el tocador, cuestiona los deberes para con Dios, para
con los demas y para con uno mismo aceptados socialmente antes del triunfo de la Repiblica
Francesa. Llega a justificar la calumnia, el robo e incluso el asesinato, todo en bien de la
Republica.

16 Cuando Baudrillard hace referencia al objeto parece referirse, entre otras cosas, a la masa.
Baudrillard sostiene, en Cultura y simulacro, que estamos a la sombra de las mayorias
silenciosas. La masa no es manipulada por los media. Es la masa la que nos manipula, la que
hace desaparecer el fenémeno de lo social.
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Unica posicién posible es la del objeto. La Gnica estrategia posible es
la del objeto. El objeto es lo que ha desaparecido en el horizonte del
sujeto, y desde el fondo de esta desaparicién rodea al sujeto en su

estrategia fatal. Entonces es cuando el sujeto desaparece en el

horizonte del objeto.17
Todo el mundo sabe que la posicién de la defensa del sujeto es la posicion
moderna, la posicién kantiana por antonomasia. La postmodernidad de
Baudrillard preconiza lo contrario. El orden se ha invertido, el objeto avasalla
al sujeto.
Esta hegemonia del objeto es concomitante a la supremacia de la fatalidad.
La posicién del socidlogo francés insiste en que la fatalidad tiene hoy
prioridad sobre el azar y sobre lo racional. La modernidad pasa a un
segundo plano.
Lo fatal se opone absolutamente a lo accidental (asi como, claro esta,
a lo racional). Ahora bien, nosotros llevamos mucho tiempo prefiriendo
la versién accidental del mundo (cuando falta la versién racional) a la
version fatal. Nuestra versiéon del desorden aparente del mundo es
preferentemente la del azar y del accidente. Ahora bien, es verosimil

que lo accidental sea extremadamente raro, contrariamente a lo que

se piensa (el azar es improbable), y la fatalidad muy frecuente.18

Hablar del objeto y de sus estrategias fatales es hablar de las creaciones
humanas y de sus estrategias irremediables. Se trata en todo caso de
adoptar el partido del objeto. Baudrillard se inclina por este partido debido a
que solo el objeto es capaz de seducir. El sociélogo francés esta por la
seduccion enigmatica.

Cuando Baudrillard alude al objeto y su estrategia fatal, en realidad hace
referencia a todos los elementos irracionales del sistema, al crack en lo
econémico, al terrorismo en lo politico, al virus en lo mediatico, a la

desaparicion del arte en lo estético, etc. La técnica y sus consecuencias

17 Baudrillard, Jean, op. cit., pp. 121.123-124.
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avasalla al sujeto, lo crilla a la catastrofe. Aunque también alude a lo que
puede salvarnos: a la seduccién de lo femenino y a la singularidad del otro

El diagnéstico de Baudrillard, a este respecto, es certero, aunque un tanto
hiperbdlico. Su toma de postura en favor del objeto y su estrategia fatal no
deja de ser censurable. Aunque es necesario puntualizar que Baudrillard
reprueba la estrategia banal, no la fatal. Sin embargo en el pensamiento del

socidlogo francés no parecen discernibles una de otra.
3.2. Lainvolucion de los valores: la derrota de Nietzsche

Baudrillard esta convencido de que la profecia de Nietzsche con relacion a la
transmutacion de todos los valores ha fracasado. El sostiene que e/ glorioso
movimiento de la modemidad no ha llevado a una transmutacion de todos los

valores, como habiamos sofiado, sino a una dispersion e involucion del valor,

cuyo resultado es para nosotros una confusion total... 19

Esta disolucion de los valores es patente tanto en el campo de la estética, de
la sexualidad, como de la economia. En cada uno de esos campos nuestro
sociblogo visualiza la era del “trans”. Advierte la transestética donde el arte
ha desaparecido, donde todo se ha vuelto arte banal. Percibe la
transexualidad donde todos nos hemos vuelto transexuales en el sentido de
travestidos. Denuncia la transeconomia donde ha perdido la batalla la
economia politica y se ha instalado la especulacion desenfrenada.

El pensador francés cree, sin embargo, que la pérdida fundamental no es la
de los valores, sino la de las formas. Entendiendo por formas el mundo de lo
singular (las lenguas, las culturas, los individuos, etc.).20 Prefiere perder lo
universal a lo singular.

Baudrillard se sacude la acusacion de nihilismo. Asegura que el nihilismo

significa que ya no hay valores, que ya no hay nada real, que solo hay

18 1bid,, p. 170.
19 Baudrillard, Jean, La transparencia del mal. Ensayo sobre los fendmenos extremos, p. 16.
20 Baudrillard, Jean, El paroxista indiferente, p. 14.
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signos. Pero que si tomamos el nihilismo en su acepcion radical, de un
pensamiento de la nada, que partiria del axioma antileibniziano: “;Por qué

hay nada en lugar de algo?”, entonces si se considera nihilista.
3.3. En favor de la singularidad

Hay tres elementos con los que teoriza Baudrillard. Esta por un lado la
mundializacion que se da en las técnicas, en el mercado, en el turismo y en
la informacion. Le sigue la universalidad que es la de los valores, la de los
derechos humanos, de las libertades, de la cultura y de la democracia. Y al
final aparece la singularidad de las formas (las lenguas, las culturas, los
individuos, los caracteres, pero también el azar, el accidente, etc.).

El diagndstico de Baudrillard constata el inminente triunfo de lo mundial
sobre lo universal. La mundializacién parece irreversible, la universalidad
esta en vias de desapariciéon. No se trata del triunfo del capitalismo sino de la
victoria de lo mundial. El capitalismo es entendido aqui como una especie de
disolucion de lo universal en un estado de cosas mundial.?!

Baudrillard da cuenta del choque mortal entre lo mundial y lo singular a raiz
de la derrota de lo universal: Y una vez desaparecido lo universal, una vez
cerrado el paso a lo universal, sélo queda la omnipotente tecnoestructura

mundial enfrentada a unas singularidades que ya no conocen freno,

barbaras.22 Y opta decididamente por lo singular: Siempre se puede luchar
contra lo mundial en nombre de lo universal. Yo prefiero el enfrentamiento
directo entre la mundializacion y todas las singularidades antagonistas.23

El intento universalizador ha dado en el traste con las culturas singulares:

21 Muchos socitlogos prefieren hablar de globalizacion en lugar de mundializacion.
Baudrillard elige el calificativo de mundializacion porque piensa que este fenémeno de
internacionalizacion de la economia, de la politica y de la cultura tiene una fuerte
connotacion peyorativa.

22 Baudrillard. J.. op. cit., p. 28.

23 Ibid,, p. 42.
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Cualquier cultura que se universaliza pierde su singulanidad y se
muere. Asi ha ocurrido con las que hemos destruido al asimilarias por
la fuerza, pero también ocurre con la nuestra en su pretension de
universalidad (...) Creemos que el destino de cualquier valor es la
elevacién a lo universal, sin mediar el peligro mortal que constituye

este progreso (..) Es el triunfo del pensamiento unico sobre el

pensamiento universal.24
El menudo problema es que lo universal mismo se ha mundializado. La
democracia y los derechos humanos son intercambiados como cualquier
producto mundial, como el petréleo y los capitales.
Sin embargo, se observa por doquier un resurgimiento de lo singular bajo
aspectos violentos. La singularidad es la de la violencia anémala a que me
refiero, la que se opone a la violencia real, a la violencia de cualquier

principio de realidad, pues la violencia fundamental, la intoxicacion

fundamental, es la del principio de realidad.25

La resistencia cultural en los Balcanes le sirve de ejemplo a Baudrillard para
ilustrar la lucha contra el avasallador impulso mundial. Por ello la
mundializacién no tiene ganada la partida de antemano.

Baudrillard opina que las culturas no occidentales quizd no han tenido
historia, pero siempre han tenido destino. En cambio Occidente se ha dado
el lujo de contar con una historia, pero nunca ha tenido destino.

La vision pesimista del socitlogo francés lo hace contemplar al Occidente en
fase agonica. Para Baudrillard, Occidente esta viviendo su fase paroxistica,
es decir, la pendltima antes del desenlace. Por eso apuesta por las
sociedades subdesarrolladas. Son esas sociedades las que van a la
vanguardia y no la sociedad occidental.

En este punto evoca Baudrillard lo que se podria considerar su utopia: la
rebelion de los espejos de la que nos habla metaféricamente Jorge Luis

Borges. Para el socidlogo francés, la alternativa estrictamente politica carece

24 Ibid,, p. 25.
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de futuro, pues era una utopia venida de la modernidad industrial y de una

racionalidad caduca. Esa utopia no existe ya. La posibilidad que se nos abre

es la de la irrupcion violenta de los pueblos del espejo a que se refiere

Borges. Nos permitimos transcribir integramente el texto para comprender su

intencion:

En aquel tiempo, el mundo de los espejos y el mundo de los hombres
no estaban, como ahora, incomunicados. Eran, ademas, muy
diversos; no coincidian ni los seres ni los colores ni las formas. Ambos
reinos, el especular y el humano, vivian en paz; se entraba y se salia
por los espejos. Una noche, la gente del espejo invadio la tierra. Su
fuerza era grande, pero al cabo de sangrientas batallas las artes
mégicas del Emperador Amarillo prevalecieron. Este rechazé a los
invasores, los encarceld en los espejos y les impuso la tarea de
repetir, como en una especie de suerio, todos los actos de los
hombres. Los privé de su fuerza y de su figura y los redujo a meros
reflejos serviles. Un dia, sin embargo, sacudiran ese letargo magico.
(...) Después, iran despertando las otras formas. Gradualmente

diferiran nosotros, gradualmente no nos imitaran. Romperén las

barreras de vidrio o de metal y esta vez no seran vencidas...26

Los condenados a reflejar la imagen de sus victimarios comienzan a dejar de

parecerse a los opresores. Llega el dia en que franquearan el espejo y

reanudaran la guerra y aquel dia, dice Borges, ya no seran vencidos. Y aqui

es donde se transparenta el mal:

Esta fuerza de la que todos formamos parte, incluso sin saberlo, esta
fuerza nos guifia el ojo desde el otro lado del espejo, y su fantasma

amenaza el mundo realizado. Cuanto mas se realiza el mundo, mas

25 Ibid., p. 109.

26 Borges, Jorge Luis, Manuel de zoologia fantdstica, Animales de los espejos, FCE,
Breviarios, No. 125, 2a. edicion, México, 1966, pp. 14-15.
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activa es esta ilusién esencial. Es lo que yo llamaba la transparencia

del mal.27
Porque ya no es lo humano lo que piensa el mundo. En la actualidad nos
piensa lo inhumano. Pensamiento criminal que formula el mal, la ilusién, la
seduccion, y que se opone como tal al crimen perfecto que es la empresa de

reconciliacion plena del mundo. Es el triunfo de la irreconciliacion.28
3.4. El partido del Otro

Para Baudrillard e/ Otro es aquel cuyo destino llegamos a ser, no
relacionandonos con él en la diferencia y el didlogo, sino asumiéndolo como

secreto, como etemamente separado.29 Se trata de mantener al otro en su
extrafieza. Esto nos evoca de inmediato las tesis sobre la seduccién arriba
glosadas.

Baudrillard esta persuadido de que toda nuestra sociedad tiende a
neutralizar la alteridad, a destruir al otro como referencia natural. En el
capitulo primero, siguiendo a Dufour, caracterizamos como postmodernidad
“la abolicién de la distancia entre el sujeto y el Otro”. La coincidencia con
Baudrillard salta a la vista. Dufour lo subraya en términos psicoanaliticos;
Baudrillard habla como sociélogo. La alteridad negada es también la
transparencia del mal. Baudrillard critica el infierno de lo Mismo y considera
que no es el infierno de los otros lo que hay que combatir, en alusién directa
a la expresion de Sartre.3° La clonacion es, para Baudrillard, uno de los
signos tangibles de este aniquilamiento del otro, es la mera repeticién de lo
mismo. Y el otro es lo que nos permite no repetirnos ad infinitum. Pero

también esta clonacién es el signo de la entrada a la era de la produccién del

27 Baudrillard, Jean, £l paroxista indiferente, p. 157.

28 Esta opcion de Baudrillard por la singularidad, nos lleva a considerar su postura como
cercana al comunitarismo o a aquellas filosofias que defienden los nacionalismos contra el
universalismo democratico occidental.

29 Baudrillard, J.. op. cit., p. 170.

30 véase A puerta cerrada de Jean Paul Sartre.
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otro. Como la alteridad comienza a faltar, es imperiosamente necesario
producirla.

Con el advenimiento de lo virtual no sélo entramos en la era de la liquidacién
de lo real y de lo referencial, sino también en la era del exterminio del otro. Si
la informacion es el lugar del crimen perfecto contra la realidad, la
comunicacion es el lugar del crimen perfecto contra la alteridad3' Y la
comunicacién se emparienta con el reino de la diferencia, con el reinado de
Occidente.

Segun el sociologo francés, la alteridad ha ido a parar del lado de la
diferencia. Se han instituido ya los derechos universales a la diferencia. Todo
se habla hoy en términos de diferencia. Pero la alteridad no es la diferencia.
La diferencia es lo que mata la alteridad. E/ que piensa la diferencia es
antropolégicamente superior (...) El que no piensa la diferencia, el que no
juega el juego de la diferencia, debe ser exterminado.32

Y ¢iquién propugna la diferencia? El que posee la visiéon universal y manipula
la alteridad en favor propio. En cambio las culturas no occidentales, las que
no han pretendido la universalidad, viven de su singularidad, de su excepcién
y de sus valores. Estas culturas son extraordinariamente hospitalarias, tienen
una posibilidad fantastica de absorcion. Pero a la luz de todo cuanto se ha

hecho por exterminario, se aclara la indestructibilidad del Otro, y por tanto la

fatalidad indestructible de la Alteridad.33 La alteridad radical se resiste a
todo: a la conquista, al racismo, al exterminio, al virus de la diferencia, etc.

Ahora bien, no se trata de rehabilitar al otro en las culturas indigenas. No se
trata de abrirles espacios en el concierto de los derechos humanos. Su
desquite esta en otra parte: en su poder de desestabilizacion del imperio
occidental, del imperio de lo mismo. No se trata de buscar la reconciliacién.
Por el contrario, es la irreconciliacién la que se enfrenta mortalmente a la

utopia universal de la comunicacién.

31 Baudrillard, J., EI crimen perfecto, p. 149.
32 Baudrillard, Jean, La transparencia del mal, p. 143.
33 1bid., p. 156.
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Al final de su defensa a ultranza del otro, Baudrillard vuelve de nueva cuenta
por los fueros del objeto: En ditimo término, las figuras de la alteridad se
resumen en una: la del Objeto. S6lo queda la inexorabilidad del Objeto, el

irredentismo del Objeto.34

El analisis de Baudrillard es impecable: el otro sobrevive en las sociedades
occidentales en el asedio constante del diferente. Es laudable este ejercicio
en defensa del ofro. Sin embargo, estd en cuestion todavia Ila
indestructibilidad del otro. El otro parece caer bajo el embate de Occidente.

Ademas, no podemos apostar por la irreconciliacién.
3.5. El apocalipsis virtual

Baudrillard sostiene una tesis por demas interesante respecto del fin de la
historia. El piensa que la historia, entendida como linealidad y con
perspectiva de futuro, ya no existe. Y si ya no hay futuro, tampoco hay fin.

La base de este planteamiento es el convencimiento de que ya no es el
acontecimiento, la materia bruta de la historia, lo que genera la informacion,
sino todo lo contrario, es la noticia la que genera el acontecimiento. Y esto
tiene consecuencias incalculables. Esta huelga de los acontecimientos es el
auténtico final de la historia. La informacién hace que todo se vuelva creible.
El criterio de credibilidad ha reemplazado a todos los criterios de verdad. Es
verdadero todo aquello que, expuesto por los media, es creible. Lo virtual es
lo que pone punto final a cualquier referencia real o propia del
acontecimiento. La mds alta presiéon de la informacién corresponde a la mas
baja presion del acontecimiento y de lo real.35

En algin momento de la década de los ochenta del siglo XX la historia tomé
la curva girando en direccion opuesta. Por efecto de los medios de
comunicacidn, de lo virtual, estamos sumergidos en un gigantesco proceso

de “revisionismo”, no precisamente ideolégico, sino un revisionismo de la

34 Ibid,, p. 183.
35 Baudrillard, J., La ilusicn del fin o la huelga de los acontecimientos, p. 90.
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propia historia. Toda la historia en su conjunto se arrepiente de los “excesos”
de la modemidad (..) EI arrepentimiento forma parte de Ia
postmodernidad...3¢

Todo empez6 con el engafio de los muertos de Timisoara. La revolucion
rumana fue sélo un vil engano de la television occidental. Luego sigui6 la
farsa de la guerra del Golfo. Baudrillard sostiene que dicha guerra nunca
tuvo lugar. En todo caso se efectud en el orden del simulacro. Nunca mas se
podra volver a mirar de buena fe una imagen de television...37

No hay que pensar en un apocalipsis real, con catastrofes reales
identificadas con la guerra nuclear, el caos ecolégico o la hambruna. Hay
que reconocer, en cambio, la instalacion profunda de un apocalipsis virtual.
Dicho apocalipsis no es futuro, se produce aqui y ahora. La historia se ha
vuelto interminable. El simulacro lo envuelve todo. Hemos perdido la
referencia a lo real, y lo real es el acontecimiento. Y si la historia es sucesion
de acontecimientos, ya no tenemos en nuestras manos ni la sucesiéon ni los
acontecimientos. Un presente cansino y fastidioso se ha apoderado de
nosotros.

En este punto Paul Virilio es todavia mas preciso, el apocalipsis solo se
produce en tiempo real, ahora. El espacio real lo hemos perdido en virtud del
predominio hegemonico de los multimedia.38

Pero, se pregunta Baudrillard, ;es posible iniciar un proceso contra la
informacién de los medios de comunicacion? La respuesta apodictica es no,
por la sencilla razén de que los propios medios de comunicacion detentan la
llave de la instruccion. La hipétesis de narrar poéticamente los
acontecimientos es también desechada por Baudrillard. No hay camino de

salvacion. Este planteamiento destila desesperanza.

36 1bid., p. 57.
37 Ibid., p. 96.
38 Virilio, Paul, El cibermundo, la politica de lo peor, Cétedra, Col. Teorema, Madrid, 1999.
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3.6. El teorema de la parte maldita

Jean Baudrillard constata la inseparabilidad del bien y el mal. Esto lo lleva a
afirmar la imposibilidad de promover el uno sin el otro. El mal esté o més acé
0 mas alla de la oposicion del bien y del mal. El problema consiste en que,

en nuestras sociedades ya no podemos pronunciar el mal...39

En una visién a todas luces agorera llega a acotar que ambas, la negatividad
y la positividad, engendran crisis y catastrofe. La primera, crisis; la segunda
catastrofe, por incapacidad de destilar la crisis en dosis homeopaticas.

Este es el teorema de la parte maldita: Todo lo que expurga su parte maldita

afirma su propia muerte.40 Es decir, habra que vivir con esta costra maldita.
Empero este principio del mal de Baudrillard no es moral. Es mas bien un
principio de desequilibrio y de vértigo. ...el mal es mas una forma que un
valor (...) Antes de ser una inmoralidad, el mal es fundamentalmente un
principio antagénico...41

Baudrillard se cura en salud y asegura que por esta defensa y elogio del mal,
enfrentados a la desdicha, a uno le tachan inmediatamente de irresponsable,
de reaccionario, de nihilista. (...) Y no se puede formular el mal sin ser, ante

los ojos del pensamiento dominante, que es el del bien, un traidor y un

impostor.42
4. Lailusion y la desilusion estéticas
Baudelaire, Benjamin, McLuhan, Warhol y Duchamp llegan en auxilio de

Baudrillard para construir su teoria estética o transestética. La tesis capital

de la estética de Baudrillard reza de la siguiente manera: El arte se ha

39 Baudrillard, Jean, El paroxista indiferente, p. 45.
40 Baudrillard, Jean, La transparencia del mal, p. 115.
41 Baudrillard, Jean, El paroxista indiferente, p. 84.
42 bid., pp. 48.50.
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realizado hoy en todas partes. (...) La estetizacion del mundo es total. 43 En
esto coincide con el grueso de los postmodernos. Baudrillard nos habla de

una saturacion estética. El arte no muere de sus carencias, muere del
exceso, declarara a Le Monde.44 E| arte actual retoma, de una manera mas

o menos ludica, mas o menos kitsch, 49 todas las obras del pasado, y hasta
las contemporaneas. Es lo que Raysel Knorr, un pintor norteamericano,
llama “el rapto del arte moderno”. El arte se ha vuelto iconoclasta, pero esta
postura iconoclasta moderna ya no consiste en destruir las imagenes, como
la de la historia; mas bien consiste en fabricar imagenes, hasta en fabricar

una profusion de imagenes en las que no hay nada que ver, nos asegura

Baudrillard. 46 Ademas de iconoclasta, el arte se ha tornado agnéstico pues
ya no cree en su propia sacralidad, en su propia finalidad. El arte oficial
rechaza su propia desaparicién, y por eso mismo desaparece. Sin embargo
reaparece hoy, repentinamente, en esa rehabilitacion del kitsch que vemos
resurgir por todas partes.
Se trata del fin de la representacion, por lo tanto, del fin de la estética. Nos
encaminamos hacia la desaparicion total del arte como actividad especifica.
Pero el arte no es el Unico en sufrir esta degradacion de las costumbres, este
destino funesto de la nulidad. Lo politico, lo moral, lo filoséfico, todo avanza
inexorablemente hacia la nulidad. Todo es insignificante, no sélo el arte. Asi
lo atestigua Baudrillard:

Yo ni temo, ni admiro y ni siquiera denuncio la desaparicién del arte

como si se tratase de una manipulacion o de un complof. Es verdad

que podria defender la idea de que el arte moderno es un complot.

(...) Esto me parece la imagen del arte actual, la de un crimen perfecto

43 Ibid, p. 11.
44 Citado por Petit, Philippe, en Baudrillard, Jean, El paroxista indiferente, p. 158.

45 Este vocablo se usa hoy cominmente para designar el no-arte, el objeto de mal gusto.
Kitsch equivale, aunque no exactamente, al vocablo castellano “cursi”. Se trata de la
reproduccion errada y trivial de un objeto.

46 Baudrillard, J., La ilusion y la desilusion estéticas, p. 14.
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o un complot. Pero es bien sabido que el crimen perfecto no

existe... 47
Nuestro socidlogo no cree en el intento de rehabilitacion del arte. El conato
de reapropiacion de todas las formas de arte es indtil. Pero, a pesar de manir
esta idea del fin del arte, Baudrillard se inclina por lo primero que resefiamos:

se trata mas bien de una saturacion estética. Una vez mas, no se trata de

una extincion del arte, sino de una saturacion estética.48 O, mejor dicho, es
por esta saturacion estética por la que muere el arte.

Baudrillard enmarca su analisis estético en su teoria de la simulacion. Para
él, el posmodernismo es la era de la simulacion, pero gusta de distinguir la

buena simulaciéon de la mala simulacién: ..la mala simulaciéon es lo

posmodemo...49 El socidlogo francés ilustra esta distincion con la figura de
Andy Warhol. En un principio me atrajo Warhol, Duchamp vino después. Me

parecia que con ellos se producia una especie de fractura antropolégica en

la historia del arte, un final del principio artistico. 50 Hubo en un momento
dado una simulacién auténtica. Cuando Warhol pinta las sopas Campbell en
la década de los sesenta, brilla con luz meridiana la simulacién. Para todo el
arte moderno, de un solo golpe, el objeto-mercancia, el signo-mercancia,
queda irénicamente sacralizado. Pero cuando Warhol pinta las mismas
sopas Campbell en 1986, veinte afios mas tarde, desaparece el brillo de la
simulacion y se cae en el estereotipo de la simulacién. Warhol es el que mas
ha avanzado en el aniquilamiento del artista y del acto creador.

El mundo en el que vivimos es el de la simulaciéon. La simulacién en su
aspecto peyorativo. En este mundo la mas alta funcién del signo es hacer
que desaparezca la realidad y a la vez esconder esta desaparicion. Esto es
lo que hace hoy el arte en complicidad con los medios de comunicacion.

Entonces el arte estd condenado desde ahora a simular su propia

47 1bid, p. 36.

48 Baudrillard, 1., E/ paroxista indiferente, p. 158.

49 Baudrillard, J.. La ilusién y la desilusion estéticas, p. 39.
50 Baudrillard, J., El paroxista indiferente, p. 158.
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desaparicion puesto que ésta ya ocurrié. Volvemos a vivir asi todos los dias

la desaparicién del arte en la repeticién de sus formas...91

Hemos distinguido dos momentos: el del simulacro heroico en el que el arte
vive y expresa su propia desaparicion, en el que juega a su propia
desaparicion, y el momento en que asume esta desaparicion como una
herencia negativa. El primer momento es el original, sélo ocurre una vez. El
segundo, por el contrario, el pédstumo, puede durar indefinidamente pues ya
no es original.

Aqui esta el limite de la estética. Es el fin de la aventura de la
representacion. Y Baudrillard no ve con malos ojos esto. Aunque nos habla
de dos modos de escapar a la trampa de la representacion. Hay la
desconstruccion de la representacion, esa desconstruccion interminable que
ya ha durado al menos un siglo y cuyo origen podria situarse en el
paradigmatico cuadro de Las seforitas de Avignon de Pablo Picasso (1907).
Y existe también la posibilidad de salirse totalmente de la representacion.
Esto implicaria dejar de lado el intento de interpretar la obra de arte y
también de rescatar los valores estéticos. Se trataria de quedarse con las
formas, con lo singular: ...mientras mas valores estéticos hay en el mercado

menos posibilidades hay, en cierta manera, de un juicio estético, de un

placer estético. 52

El problema no es la comercializaciéon del arte, sino la estetizacién general
de la mercancia. Este es el quid de la cuestién. Baudelaire aparece
preocupado porque se intenta hacer de la obra de arte una mercancia
absoluta. Algo sucedié hace un siglo y medio que tenia que ver a la vez con

la liberacion del arte -su liberacion como mercancia absoluta- y con su

desapan'cfén‘53 Ahora es la mercancia la que se estetiza. jQué viraje tan

singular!

31 Baudrillard, J., La ilusién y la desilusion estéticas, p. 51.
52 1bid, p. 48.
53 Ibid,, p. 58.
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Duchamp también inspira a Baudrillard en su teoria del fin del arte: Creo que

la historia del arte se detuvo quiza con Duchamp, aunque no estoy seguro.94
El ready-made, el ya listo, pone fin al portabotellas como objeto real y al arte
como invencion de otra escena. El portabotellas de Duchamp es sacado de
su contexto. Se vuelve asi mas real que lo real; y con ello el arte se vuelve
mas arte que el arte, se vuelve transestético. ...el “acting-out” de Duchamp
da paso a una estetizacién generalizada porque todo objeto puede

convertirse en “ready-made”...55 Después de la intervencién de Duchamp, la
cuestion estriba en averiguar qué tipo de objetos transestéticos pueden
sucederle a esta ruptura. En la estetizacion general hay un publico. Hoy el
mundo entero es el publico. Pero no se trata de un publico conocedor. Hay
una vulgarizacién de las obras, de la cultura. Y a partir del momento en que
todo puede convertirse en obra, todo individuo se convierte evidentemente
en publico de arte; se ve transformado en ready-made exactamente del
mismo modo en que el objeto se transforma en ready-made en la exposicién.
Y si todo el mundo es creador, lo que se genera entonces es la indiferencia.
Arribamos a una era transestética. Toda nuestra cultura estética se funda en
los juegos de la representaciéon y de la competencia. Es probable que
estemos pasando a otra cultura en la que se ha regresado a los juegos del
vértigo y del azar. Aunque Baudrillard vacila en llamarla simplemente
“transestética™

Quizé estemos en lo que he llamado ‘transestética”, aunque este

termino no fiene mucho sentido ya que simplemente quiere decir que

la estética esta realizada, generalizada y que, por ello mismo, se

rebasa a si misma y pierde su propio fin.56
Lo cierto es que vemos proliferar el arte por toda partes, y mas rapidamente
aun el discurso sobre el arte. Hasta lo mas banal se estetiza. El arte ha

desaparecido. Todo el mundo se ha vuelto potencialmente creativo. Si a esto

54 Ibid,, p. 58.
55 Ibid,, p. 82.
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se le quiere llamar “transestética”, llamasele pues asi. Podriamos sintetizar la
postura de Baudrillard con esta formulacion del vanishing point, del punto de
desaparicion:
Yo prefiero la perspectiva del “vanishing point”, es decir, de mi punto
de vista, en ultima instancia, donde las reglas del juego del arte (...) en
un momento dado se deshacen, (...) Yo prefiero esta perspectiva, la

de un “vanishing point’” méas alla del cual ya nada es bello ni feo, es

decir, ya no se responde a un juicio estético.57
5. Valoracion
5.1. La opcioén por el otro y por la irreconciliacion

Baudrillard defiende una posicion por demas pesimista. Aunque a ratos
confunde, pues parece estar mas bien diagnosticando la situacion que
tomando partido ante ella. Habla, por ejemplo, de la transpolitica como esta
era de anomalias, mas que de anomias, sin alcanzar a pronunciarse de un
lado o del otro. Lo que si parece es que opta por la seduccion, la defensa del
objeto y su fatalidad y por la alteridad. ;Se refiere acaso a la pérdida de
autonomia e individualidad en un mundo donde reina la irracionalidad del
sistema? ;Es esta irracionalidad la que es ilustrada paradigmaticamente por
el auge del consumismo y de la informatica? ;Queda algin resquicio para
que se cuele la libertad en la postura objetual y fatalista que preconiza el
autor francés?

Si Baudrillard sélo diagnostica esta situacion de pérdida de subjetividad y de
racionalidad, habria que darle la razén, asi sin mas. Sin embargo, si el autor
francés toma posicién en favor del objeto y de sus estrategias fatales, habria
que cuestionarlo. Aunque el sujeto se vea envuelto en una gran debilidad,
aunque la fatalidad amenace en el horizonte a la racionalidad, habra que

56 Ibid., p. 58.
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seguir en actitud de blsqueda de posiciones apocalipticas, si, pero
apocalipticas en el sentido mas pristino de la palabra: esperanzadoras. Esto
significa preferir una actitud de resistencia, mas que de resignacion.
Paraddjicamente, en este punto nuestro autor es sumamente sugerente, lo
veremos adelante.

En Xavier Zubiri hay también una critica a la posicion subjetivista que cree
ingenuamente que el sujeto controla y manipula al objeto. Zubiri opta por la
inteligencia sentiente como el modo en que se disuelve la dualidad entre
sujeto y objeto. El gozne entre ambos -entre el sujeto y el objeto- es la
realidad. La realidad en tanto que “de suyo” queda con esa formalidad en la
inteleccion y allende ella. Sin embargo, Zubiri no podria suscribir la
preeminencia del objeto que preconiza Jean Baudrillard. Mucho menos
podria suscribir una objetualidad que avasalla fatalmente al sujeto y hace
sucumbir a la libertad.

En el mundo actual, moderno, se sigue hablando de crisis de valores. Unos
opinan que el relativismo axiologico es el que se ha instalado en el horizonte
humano. Otros, que no hay crisis de valores, sélo proliferacién de valores.
Otros, que la crisis tiene que ver con la pérdida de los valores
fundamentales. Baudrillard habla de disolucién de los valores. Su diagnéstico
es hasta cierto punto certero. En la era del vacio, en el imperio de la efimero,
lo Ginico que queda es lo futil y lo banal. Los valores pierden consistencia por
efecto de los cambios vertiginosos del mundo moderno. Estos cambios, en
todo caso, vehiculan contravalores: individualismo, narcisismo, hedonismo,
consumismo, insolidaridad... Sostiene nuestro autor, sin embargo, que es
mas peligroso perder las formas (lo singular), que extraviar los valores.
Indudablemente que ambas pérdidas son lamentables. Ademas, si
aceptamos que valores caros penden de esas singularidades amenazadas,
la pérdida de las formas trae consigo el extravio de los valores.

Baudrillard se sacude la acusacion de nihilismo repitiendo incesantemente

su pregunta generadora: “¢ por qué existe nada en lugar de algo?” En esto se

57 Ibid., p. 113.
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muestra sumamente critico. No es que suscriba el nihilismo en tanto que
credo de lo fatil y lo banal, aboga mas bien por una bisqueda de la razén del
deterioro de las sociedades occidentales. Aunque dice a las claras que no
hay remedio para este apocalipsis virtual que estamos viviendo. ¢Existe
nada en lugar de algo porque el consumismo insolidario y el individualismo
narcisista de la modernidad han prostituido la conciencia de las masas? Pero
¢ipor qué hemos accedido a esta fase de consumismo e individualismo
frenéticos? ;Por qué la imagen y la virtualidad nos han hecho perder la
capacidad de pensar, de abstraer, sumiéndonos en la idiocia mas absurda?

Lo cierto es que Baudrillard razona con tino cuando, citando a Rimbaud,
concluye “ya no estamos en el mundo”. La pantalla y la realidad virtual se
imponen y enajenan las conciencias. Lo que predomina es la creencia en la
informacion jadeante que los mass media nos transmiten. La realidad ha sido
asesinada. Sartori lo dice magistralmente: La television produce imagenes y
anula los conceptos, y de este modo atrofia nuestra capacidad de

abstraccion y con ella toda nuestra capacidad de entender. 58 De acuerdo
con Baudrillard hay que advertir a todo el mundo que la antropologia esta a
punto de desaparecer con la aparicién de la inteligencia artificial y del clon.

Baudrillard habla en favor de la singularidad frente a la mundializacién que
somete todo lo universal al caos y a la irresolucion. La singularidad,
representada por todas las culturas oprimidas, subdesarrolladas Yy
avasalladas, es la que organiza la resistencia contra lo mundial. Pero esta
resistencia es violenta. Aunque en Baudrillard se trata de una violencia
anomala y extrafna. Aqui parece no justipreciar suficientemente algo que esta
indisolublemente unido a la mundializacion y que el mismo Baudrillard
considera como decadente: la universalidad. Los valores, la democracia, los
derechos humanos, etc., son la oferta en positivo de la modernidad. Y la

modernidad no se entiende sin estos aportes. Habra que luchar contra lo

58 Sartori, Giovanni, Homo videns. La sociedad teledirigida, Taurus, Pensamiento, Madrid,
1998, p. 47.
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mundial no sélo desde lo singular, sino también recurrir con inteligencia a lo
universal.

Quiza una salida al problema planetario venga de esas singularidades
culturales que no solo critican sino también proponen. Es verdad que
Occidente -simbolo de esa mezcla ambigua de universalizacion y
mundializacién-, parece perder la batalla. Occidente parece estar en un
proceso de suicidio, donde al querer extirpar el mal se arranca también el
bien. En el intento de corregir las desviaciones de la mundializacion con los
efectos “positivos” de la universalizacién, Occidente marcha hacia la
catastrofe. Un camino de solucién lo hallamos en esas singularidades
propositivas.

Pero, insistimos, no hay que ser demasiado optimistas respecto de lo
singular. En ocasiones lo singular no vehicula valores. Mas bien se
manifiesta, como el mismo Baudrillard insinta, de manera andémala y
violenta. Por eso creemos que el recurso a lo mejor de lo universal es
ineludible si es que se piensa con esperanza realista en la salvacion del
planeta.

Zubiri, al postular por un lado una “ética formal” que insiste en el caracter
metafisico y antropologico de la ética y comprende el bien como realidad
apropiable, parece estar del lado, decididamente, de la universalidad. Sin
embargo, en su insistencia en una “ética de bienes” donde el contenido
concreto de la felicidad lo va sefialando el discernimiento fino de la
posibilidad mas conducente, parece abogar también por la necesidad de
recurrir a lo concreto y singular de la realidad.5®

En su defensa a ultranza del otro y en su critica de la diferencia, Baudrillard
parece aproximarse a la posicion del filésofo lituano-francés Lévinas que nos
conmina a responsabilizarnos del otro asumiendo afirmativamente el llamado

59 Es de advertir que sobre el punto relativo a las relaciones entre universalidad y
singularidad Zubiri no expresa una postura explicita. Su ambito de reflexion es el
trascendental, el que concierne a la realidad. La reflexién positivo-talitativa, la que concierne
al contenido de las cosas reales, corresponde a la ciencia. El tema “universalidad-
singularidad” es propio de la filosofia politica. Zubiri no desarrollé una filosofia politica.
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del rostro del otro a no matarlo. Ciertamente la posiciéon de Lévinas esta
prefiada de solidaridad y compasién. La postura de Baudrillard parece no
hablar de responsabilidad. El cree que el otro se impondra a la larga sin
necesidad de ayuda externa. Su critica a la diferencia, que es en el fondo la
critica al didlogo y a la modernidad, parece un tanto exagerada. Se deberian
criticar los excesos de la filosofia de la diferencia, excesos que tienen que
ver con el relativismo, el individualismo, el narcisismo, etc. Pero no se deben
descalificar a priori las ventajas del didlogo, de la diferencia, de la
reciprocidad, etc. Empero es plausible su defensa de la alteridad y su critica
a la produccion de la alteridad de un Occidente que no sabe aceptar el
misterio del otro.

En Zubiri el otro aparece entreverado en el mismo. Estamos vertidos a los
demas y eso nos hace sociables. La version, que es bioldgica, implica tener
al otro incorporado en mi en el ofrecimiento de las posibilidades. Esto se
diferencia claramente del planteamiento de Baudrillard pues en el sociélogo
francés el otro aparece como misterio indescifrable, como alteridad radical e
insuperable. El didlogo se torna imposible. En cambio, en Zubiri el didlogo es
una exigencia de la habitud de alteridad propia de cada cual.

El teorema de la parte maldita propugnado por Baudrillard nos evoca a
alguno de los profetas del Antiguo Testamento. Baudrillard es un profeta de
la ira, de la destruccion y de la catastrofe. Denuncia mas que anuncia. Ve las
cosas con pesimismo. El mal esta por todas partes y si se le extirpa se
acaba también con el bien. Parece estar de acuerdo con la primera parte de
aquella parabola evangélica del trigo y la cizafia.®® No se puede, cuando la
semilla esta creciendo, arrancar la cizaia porque uno cercena tambiéen el
trigo. Pero Baudrillard no aceptaria la segunda parte del pasaje biblico,
aquélla que alude a la espera paciente para posteriormente cortar la cizafa.
La utopia de la rebeliébn de los espejos, tan cacareada por Baudrillard,

resulta ser una antiutopia de irreconciliacion. Las singularidades, los espejos,

60 Mateo 13. 24-30 en Schékel, L. A. y Mateos, 1. (trads.), Nueva biblia espaiiola. Edicion
latinoamericana, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1976.



184

se rebelan contra el emperador amarillo. Lanzan su ofensiva incontenible. La
violencia se apodera del escenario. No parece acontecer en Baudrillard el
suefio de las singularidades reconciliadas con lo universal, con Occidente.
Sigue siendo ésta una vision por demas fatidica.

En la concepciéon del mal de Zubiri en tanto que “condicién de la realidad”
parece haber un punto de contacto con el autor francés. El mal no es sélo
privacion del bien, no es sélo carencia, es una condicién en la que queda la
realidad una vez que se da el apoderamiento de la posibilidad menos
conducente a la felicidad. Aunque el mal no es sustancia, adquiere cierta
consistencia en el apoderamiento de la libertad del individuo. En Baudrillard
y su teorema de la parte maldita parece hablarse del mal como una costra
indefectible. Empero, en la nocion baudrillariana el mal es inextirpable, no

hay posibilidad de redencién.8!

5.2. Saturacion estética y estetizacion general

Coincidimos con Baudrillard en que el arte en la actualidad muere por
saturacion y por exceso en el kitsch que se generaliza y en la banalidad que
se impone en la llamada “estetizacién de la mercancia”. Coincidimos también
con €l en que los criterios de juicio estético se van diluyendo
irremisiblemente. Coincidimos con él en que Warhol y Duchamp marcan la
ruptura entre el arte moderno y el postmoderno, entendiendo lo postmoderno
en sentido “simulatorio negativo”. Empero, nosotros vemos con mas
esperanza la posible rehabilitacion del arte. Nos parece que la defensa de la
belleza y de la sublimidad incluso, tienen futuro. Se trata de rescatar el
sentimiento estético en tanto que atemperamiento a la realidad.

También nos parecen atinadas las apreciaciones de Baudrillard sobre la
estetizacion general de la mercancia. Esto no se puede ver con buenos ojos.

El que la mercancia aparezca de manera atractiva y estética, nos pone a

61 Para una mejor compresién de la teoria del mal de Zubiri véase la segunda parte -£/
problema del mal- de Sobre el sentimiento y la volicion, curso de 1964.
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merced de lo banal. Compramos una forma que aparece como bella, aunque
esta forma no sea necesaria o no nos realice. El engano se impone. Es
preciso el desengaiio.

El lado positivo de esta estetizacion general es que todo el mundo se vuelve
potencialmente creativo. Todo el mundo participa de la estética. El lado
cuestionable es que los criterios de juicio estético se han difuminado. Ya no
sabemos exactamente qué es lo estético. Todo esto ha sido seifalado con
lucidez por Jean Baudrillard.

El llamado a la fruicién de los postmodernos y de Zubiri parece que debe ser
tomado en serio. En el caso del filésofo vasco se trata de comprender mejor
el acto de volicion tendente y el del sentimiento atemperante desde la
inteleccion sentiente y, por tanto, desde la fruicion como aquello que no debe
faltar ni en la voluntad, ni el sentimiento, ni en la inteligencia. La fruicion
implica un atenimiento real y fisico a la realidad. No debe ser de otra manera
a riesgo de caer en la banalidad y en la futilidad. Hay una saturacion estética

gue no debe censurarse y es la saturacion de la fruicion en la realidad.



Capitulo VII

Etica de la interpretacién y estética
del desarraigo en el "“pensamiento

débil” de Gianni Vattimo



188

Etica de la interpretacién y estética del desarraigo en el “pensamiento
débil” de Gianni Vattimo

El paso de lo moderno a lo postmoderno es el paso de la estructura fuerte a
la estructura débil.
Gianni Vattimo

Al momento hemos ponderado la postmodernidad desde el analisis de la
cultura de Lipovetsky y de la sociologia de la comunicacién de Baudrillard.
Nos resta sélo examinar la filosofia de la postmodernidad de Gianni Vattimo.
Gianni Vattimo' es uno de los filésofos postmodernos que muestra mayor
profundidad y originalidad. Vattimo ha propuesto una interpretacion de la
ontologia hermenéutica contemporanea que confiesa sus ligas con el
nihilismo, entendido éste como un debilitamiento de las categorias
ontologicas inspirado en Nietzsche y Heidegger. El filésofo italiano acufié en
los ochenta la expresion “pensamiento débil” con la que adquirié fama y
celebridad en el medio filosofico.

El presente capitulo expone su filosofia y, en particular, su ética y su
estética, en cuatro partes. Primero sus interpretaciones de Nietzsche y de

' Gianni Vattimo nacié en Turin en 1936. Estudié bajo la égida de Luigi Pareyson y se
gradué por la Universidad de Turin en 1959. Estudié en Heidelberg con Karl Léwith y Hans
Georg Gadamer e introdujo a Italia los trabajos del mismo Gadamer. Desde 1964 fue
profesor asistente y desde 1969 profesor de tiempo de la catedra de Estética en Turin. Ha
sido profesor de Filosofia Tedrica en la misma universidad desde 1982. Ha sido profesor
visitante de varias universidades en los Estados Unidos. Es editor de “Rivista di estetica™
(Revista de Estética); miembro de los comités editoriales de varios periddicos y revistas
italianos e internacionales, y miembro de la Academia de las Ciencias de Turin. Sus obras
principales son: Il soggetto e la maschera (Bompiani, Milan, 1974), Le avventure della
differenza (Garzanti, Milan, 1980), Al di ld del soggetto (Feltrinelli, Milan, 1981), /I
pensiero debole (Feltrinelli, Milan, 1983, editado por G. Vattimo y P. A. Rovatti), La fine
della modernitd (Garzanti, Milan, 1985), Introduzione a Nietzsche (Laterza, Rome-Bari,
1985), Introduzione a Heidegger (Laterza, Rome-Bari, 1985), La societd trasparenie
(Garzanti, Milan, 1989), Etica dell' interpretazione (Rosenberg and Sellier, Turin, 1989),
Oltre I'interpretazione (Laterza, Rome-Bari, 1994), Credere di credere (Garzanti, Milan,
1996) y Tecnica ed esistenza (Paravia, Torino, 1997). Citamos las ediciones en italiano para
visualizar con nitidez la evolucién del pensamiento vattimiano. Aunque nosotros hacemos
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Heidegger. Asi contaremos con las fuentes principales de su filosofia.
Segundo su idea de postmodernidad en conexién con algunos tépicos de su
filosofar. Tercero sus planteamientos hermenéuticos en torno a la ciencia, la
religién, la ética y el arte. Nos extendemos de manera especial en estos dos
ultimos ambitos. El dltimo apartado de este ensayo nos conduce a la
valoracién critica no tanto de su filosofia en general, cuanto de su ética y su
estética en particular. jEs verdad que hay en Vattimo -asi como un
“pensamiento débil’- una “ética débil"? Y si la hay, ;en qué consiste ésta y
cual es su pertinencia y relevancia en el mundo contemporaneo? ;No es
acaso la ética de Vattimo una version mas de la ética neoaristotélica de los
bienes? ;Qué la distingue de esta ultima? ;Cual es la especificidad de su
propuesta estética? ;Abre su estética una posibilidad para lo bello? Esta

valoracion la haremos, de nueva cuenta, de la mano de Xavier Zubiri.

1. Vattimo: un epigono de Nietzsche y de Heidegger

1.1. Epigono de Nietzsche

Vattimo es un pensador que ha bebido -como otros del siglo-, de las fuentes
siempre sugerentes de Nietzsche. Ha escrito vastamente sobre este
pensador. Sus obras El sujeto y la mascara. Nietzsche y el problema de la
liberacion, La aventura de la diferencia, Mas alla del sujefo. Nietzsche,
Heidegger y la hermenéutica e Introduccion a Nietzsche, ademas de otras,
se hacen cargo de la filosofia del genio de Sils-Maria. Seguiremos aqui
fundamentalmente la hermenéutica nietzscheana que el autor italiano ofrece
en su Introduccién a Nietzsche.

En esta ultima obra, Vattimo toma conciencia de su interpretacién de

Nietzsche con estas palabras:

referencia a las ediciones en espanol, tendremos siempre en cuenta la aparicion de la obra en
Italia.
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Segun G. Vattimo, el pensamiento de Nietzsche hace entrar en crisis
la subjetividad metafisica, inaugurando asi una nueva perspectiva en
que las relaciones entre ser, verdad e interpretacion aluden a una
concepcion creativa del hombre: lo dionisiaco liberado exige
conscientemente una pluralidad de méscaras.”
El primer Nietzsche es el de la eleccion del impulso dionisiaco sobre el
apolineo. Como es de todos sabido, el impulso apolineo crea el mundo de
los dioses olimpicos; en cambio, el impulso dionisiaco corresponde a la
experiencia del caos. Estas dos fuerzas se manifiestan al interior del
individuo. Lo apolineo se expresa en el suefio y lo dionisiaco en la
embriaguez. Y en cuanto al predominio de estos impulsos en las diferentes
artes, la musica es un arte preferentemente dionisiaco, mientras que la
escultura y la arquitectura son apolineas. Con las nociones de apolineo y
dionisiaco, Nietzsche espera superar la oposicion entre el socratismo y lo
tragico, inclinandose obviamente por lo tragico. Nietzsche suefia con el
renacimiento de la cultura tragica.
El segundo Nietzsche, el de Humano demasiado humano, ya no considera
su mision el renacimiento de una cultura tragica fundamentada en el arte.
Nietzsche buscara ahora la autosupresion de la moral. La disolucién de la
idea de fundamento (..) constituye lo que Nietzsche denomina Ila
“autosupresion de la moral”.> Autosupresion de la moral significa el proceso
por el que se declara que las verdades morales en las que creia la metafisica
y el cristianismo -Dios, virtud, verdad, justicia, amor al préjimo-, son
simplemente insostenibles. Con la muerte de Dios y la consiguiente
autosupresién de la moral, el “mundo verdadero” acabé convirtiéndose en
una “fabula”. El hombre hace todo lo que hace llevado por el instinto de
conservacién o, con mayor precision, con la intencion de procurarse placer y

evitar dolor.

? Vattimo, Gianni, Introduccion a Nietzsche, p. 180.
* Ibid., p. 74.
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El tercer Nietzsche es el de la filosofia del amanecer y del mediodia. Este
periodo esta dominado por la idea del retorno. Con la idea del eterno retorno
se intenta radicalizar el nihilismo. Vattimo liga la idea del eterno retorno a la
disolucion del sujeto, tan cara esta ultima a su concepcion filosofica. La idea
del eterno retorno se opone diametralmente a la concepcion del tiempo
lineal. ...s6lo en un mundo que ya no se pensara en el marco de una
temporalidad lineal seria posible tal felicidad plena.® EI hombre solo puede
ser feliz deseando el eterno retorno de lo igual cuando suprime la estructura
lineal del tiempo y se queda solo con el instante. Ahora bien, para tomar la
decision por una existencia sin sentido ni finalidad pero en retorno inevitable,
Nietzsche proporciona criterios de tipo “fisiolégico” tales como fuerza-
debilidad y salud-enfermedad, por un lado; y criterios vinculados
directamente a los fisiolédgicos, por otro: creatividad-resentimiento vy
actividad-reactividad. Se trata de preferir la salud y la fuerza en el
desenmascaramiento de la metafisica.

Por ultimo, el logro del ultrahombre nietzscheano se da sélo mediante el arte.
Sélo el arte, al menos explicitamente y de manera tematizada, no cae del
todo, como en cambio sucede con la religion, la metafisica, la moral, incluso
la ciencia, dentro del mundo de la enfermedad, de la debilidad, del espiritu
de venganza que se manifiesta en la ascesis.’ El arte se convierte al final de
la obra de Nietzsche en el modelo de la voluntad de poder. El artista sera asi
la primera figura visible del ultrahombre porque el arte puede darse en forma
sana y no enferma. Estas son las bases de lo que Nietzsche sofié como una

“estética fisiolégica”.

* Ibid., p. 103.
* Ibid., p. 126.
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1.2. Epigono de Heidegger

Vattimo se ubica en el bando de la izquierda heideggeriana, segun
clasificacién propia:
...derecha es, en el caso de Heidegger, una interpretacion de su
superacién de la metafisica como un esfuerzo, a pesar de todo, para
preparar de algun modo un “retomo del ser” (...) izquierda es la lectura
que yo propongo de la historia del ser como historia de un “largo
adiés”, de un debilitamiento interminable del ser...°
Desde este marco recuperemos ahora la relectura vattimiana de Heidegger.
Nos servira de gran ayuda el libro Introduccién a Heidegger. Lo haremos por
pasos contados. Primero nos remitiremos al Heidegger de Ser y tiempo para
discernir en torno al Dasein. Luego, ya con el segundo Heidegger,
discutiremos sobre el fin de la metafisica y su consiguiente superacion.
Ultimaremos nuestra presentacion con una reflexion sobre las relaciones
entre evento y lenguaje.
Como el hombre es constitutivamente Dasein, ser-ahi, ser-en-el-mundo,
poder ser, existente, todas las estructuras de su existencia poseen un
caracter de apertura y de posibilidad. El Dasein esta en el mundo en la forma
del proyecto. El Dasein esta en el mundo ante todo y fundamentalmente
como comprension. La interpretacion es la articulacion de una comprension
originaria en la cual las cosas estan ya descubiertas. El discurso concreta la
interpretacion. La “disposicionalidad”, que literalmente quiere decir el modo
de “encontrarse”, de “sentirse” de ésta o aquella manera, la tonalidad
afectiva en la cual nos encontramos, es el tercer existenciario al lado de la
comprension-interpretacion y del discurso. La disposicionalidad o afectividad
es una especie de precomprension, aun mas originaria que la comprension
misma. La disposicionalidad revela el hecho de que el proyecto que

constituye el “Dasein” es siempre un ‘proyecto lanzado” y esto pone de

® Vattimo, Gianni, Mds alld de la interpretacion, p. 50.
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manifiesto la finitud del Dasein.” Y esta estructura lanzada del Dasein es lo
que Heidegger llama la efectividad (Faktizitat) de la existencia.

El estado-de-yecto es la efectividad del Dasein. Y por estar en este estado,
en el mundo del “se” anénimo, la existencia es siempre originariamente
inauténtica. Con el estado-de-yecto esta vinculado lo que Heidegger llama la
condicién de-yecta o caida (Verfallenheit) constitutiva del Dasein. ...el
“Dasein” inauténtico es incapaz de abrirse verdaderamente a las cosas...° La
inautenticidad del se consiste en el hecho de que el suyo no es nunca un
verdadero “"proyecto”. En cambio, auténtico es el Dasein que se apropia de
si, es decir, que se proyecta sobre la base de su posibilidad mas suya. Por
ultimo, el Dasein como Sorge -cuidado, cura, preocupacion-, equivale a
“asumir responsabilidades”. La Sorge es el ser del Dasein, ya en su
modalidad auténtica, ya en la modalidad inauténtica.

Pero el Dasein no esta siempre en el modo de la posibilidad, pues muere y
llega un momento en que esa estructura de abierto incumplimiento no lo es
mas tal. El primer aspecto de la muerte es su caracter insuperable. La
muerte es la posibilidad de la imposibilidad de toda otra posibilidad (...) la
muerte es la posibilidad mas propia y, por lo tanto, mas auténtica...’ La
muerte se nos anticipa y su anticipacién se identifica con el reconocimiento
de que ninguna de las posibilidades concretas que la vida nos presenta es
definitiva. La muerte posibilita las posibilidades, las hace aparecer como
tales. La decision anticipante de la muerte posibilita auténticamente
posibilidades, no se petrifica en ninguna realizacién particular alcanzada:
tiene un porvenir. Y como vimos, el ser del Dasein se define unitariamente
como Sorge. Y el sentido mismo de la Sorge es la temporalidad. El Dasein
esta constituido radicalmente por la temporalidad.

En Heidegger el término metafisica es sinénimo de olvido del ser. El ser no
es una simple presencia, como siempre creyé la metafisica, porque el

Dasein no es otra cosa que proyectar. Heidegger modifica la pregunta toral

7 Vattimo, Gianni, Introducciéon a Heidegger, p. 38.
8 Ibid., p. 43.
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de la metafisica: “;por qué el ente y no mas bien la nada?"'® Sélo desde el
planteamiento de la cuestion de la nada se establece la cuestion del ser del
ente. La experiencia de la nada no se nos da en un nivel de comprension
sino en un nivel emotivo, y es la angustia. La angustia es miedo “a la nada”.
La verdad como conformidad, en Heidegger, viene después. Es el modo
fenomenologico del darse originario e inmediato de la experiencia de la
verdad. La esencia de la verdad es la libertad. Abrirse a la cosa tratando de
adecuarse a ella como norma es un acto libre. Y si la verdad es apertura
originaria y revelacion, la no verdad se concebirda por consiguiente como
oscuridad y ocultamiento. A esta no verdad esta vinculada la existencia
inauténtica del Dasein, la existencia “caida”, de-yecta."’
Para Heidegger la metafisica llega a su conclusion en el pensamiento de
Nietzsche. La esencia mas profunda de la metafisica es el nihilismo.
Nietzsche concibe el ser del ente como “voluntad de poderio”. Para
Heidegger esta expresion equivale a otra que él prefiere: “voluntad de
voluntad”. Que la voluntad quiera so6lo querer significa que ella es puro
querer sin algo “querido”. La voluntad esta sola pues no tiene ningtin término
al cual tender mas alla de si mismo. La técnica o instrumentalizacion general
del mundo es el fenémeno que expresa el cumplimiento de la metafisica.
Vattimo concluye esta reflexion a este tenor:
La tendencia intrinseca de la metafisica (desde su origen) a olvidar al
ser y a hacer aparecer en primer plano sélo el ente como tal -
tendencia fundada en la conexion esencial de verdad y no verdad-, se
realiza pues de manera perfecta en el mundo de la técnica. (..) Y

precisamente en esta situacién de extrema pobreza del pensamiento

? Ibid., p. 48-49.

' Leibniz la habia formulado en términos inversos: “;por qué existe el ser y no la nada?”.
Baudrillard la expresa en sentido heideggeriano. Cfr. capitulo seis.

"' Este analisis vattimiano de la verdad y de la obra de arte en Heidegger coincide con la
interpretacion que hicimos de ambos temas en el capitulo tercero de este estudio.
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es cuando se hace también posible ir mas alla de la metafisica y, tal
vez, salir del olvido del ser que la caracteriza.”?

En Carta sobre el humanismo Heidegger, a la hora de hablar del ser,
introduce un término, el verbo ereignen -acontecer, ocurrir-, que en los
escritos posteriores se hara esencial de modo que en cierta medida habra de
designar el ser mismo. Heidegger elige la palabra Ereignis porque, a causa
de su raiz, el vocablo permite concebir la relacién entre el hombre y el ser
como apropiacion reciproca (“eigen”=propio). El evento es esa relacion de
reciproco Uebereignen de expropiacion-apropiacion. EI mundo del ereignis
es el mundo del fin de la metafisica. El ser ya no se puede concebir como
simple presencia, sélo puede aparecer como evento. Al término de la era de
la metafisica el ser sélo puede concebirse como aquello que se apropia del
hombre entregandose a él.

La obra de arte es la fundacién de un mundo. Por eso se la puede definir
como “puesta en obra de la verdad”. En la poesia esta la esencia de todas
las artes. La obra de arte es novedad radical, es decir, creacion. El lenguaje
es poesia en su sentido esencial. El lenguaje es la sede del ser, el lugar en
que acontece el ser. El lenguaje es la sede del evento del ser. Luego
entonces, el pensamiento que quiera salir de la metafisica debera colocar el
lenguaje en el centro de su atencién. Es el lenguaje lo que “procura el ser a
la cosa’.

Como escucha del lenguaje, el pensamiento es hermenéutica. Puesto que el
ser de las cosas y del “Dasein” mismo es tal ante todo en el lenguaje, y
como, por ofro lado, la existencia es constitutivamente relacion con el ser,
hermenéutica es decir, interpretacion, encuentro con el lenguaje, es la
existencia misma en su dimensién mas auténtica.”

Se puede decir mucho mas de la interpretacién heideggeriana de Vattimo.
Mas adelante haremos referencia a otros conceptos heideggerianos:
Verwindung, An-denken, Stoss... En su momento los explicitaremos.

" vattimo, G., op. cit., p. 89.
Y Ibid., p. 120.
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2. La postmodernidad segtn el “pensamiento débil”

Son muchas las aristas del pensamiento postmoderno, y también son
muchas las aristas del pensamiento postmoderno de Vattimo. Se puede
explorar el mismo desde las nociones de “hermenéutica”, “nihilismo”,
“secularizacion”, etc. Preferimos intentar el camino exhaustivo y mirar hacia
muchos lados. Quiza esto nos sirva para ubicar con mayor acierto la filosofia

moral y la estética del pensador italiano.
2.1. La postmodernidad como “pensamiento débil”

La idea de postmodernidad de Vattimo es compleja. Se basamenta
principalmente en su nocién de “pensamiento débil’. Vattimo nos ha
proporcionado muchas explicaciones de este concepto. Nos quedamos con
ésta que extraemos de su libro Creer que se cree:
“Pensamiento débil” (...) significa no tanto, o no principalmente, una idea
del pensamiento mas consciente de sus limites y que abandona las
pretensiones de las grandes visiones metafisicas fotalizantes, efc.,
cuanto una teoria del debilitamiento como caracter constitutivo del ser
en la época del final de la metafisica (...) hay que consegquir pensar el
ser como no identificado, en ningun sentido, con la presencia
caracteristica del objeto."
En esta definicion se recoge lo mejor de Heidegger: su idea del fin de la
metafisica y del ser como acontecimiento, contra las pretensiones de la
metafisica tradicional de comprender el ser como presencia. Esta definicion
nos servira de trasfondo al tratamiento de todos los temas vattimianos

ligados a la postmodernidad. '®

" Vattimo, Gianni, Creer que se cree, pp. 31-32.

% Otro pensador de cufio postmoderno, Jacques Derrida, elabora una critica en el mismo
sentido que Vattimo a la metafisica de la presencia y al logocentrismo occidental. Ver su De
la gramatologia.
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Por otra parte, Vattimo afirma en Tecnica ed esistenza que mientras Lyotard
estd por la disolucion de los grandes relatos, el pensamiento débil que él
propugna considera importante continuar la narraciéon de la historia de esta
disolucion.'® Esto significa narrar el acontecer del ser evitando todas esas
explicaciones unitarias y grandilocuentes propias de la metafisica y de la

modernidad. (Cfr.: Primer Capitulo)
2.2. Los tres caracteres del pensamiento débil

Vattimo nos facilita la comprension cabal de la postmodernidad en un texto
de El fin de la modernidad. En él nos ofrece tres rasgos del pensamiento
débil. Considera que la postmodernidad es un pensamiento de la fruicién, un
pensamiento de la contaminacién y un pensamiento del Ge-Stell.

Es un pensamiento de la fruicibn porque concede prioridad a la
rememoracion, al revivir y al recordar. De aqui se desprende el que la ética
vattimiana sea una ética de los bienes en oposicion a una ética de los
imperativos, como veremos mas adelante. Es también un pensamiento de la
contaminacion pues trata de hacer hermenéutica no sélo hacia el pasado y
sus mensajes sino también de los miltiples contenidos del saber
contemporaneo, desde la ciencia y la técnica a las artes y a ese “saber” que
se expresa en los mass media. Este saber de la contaminacién tiene un
caracter residual y de “divulgacién”. ...seria pues un saber que se colocaria
en el nivel de una verdad “débil"..."" Finalmente, se trata de un pensamiento
del Ge-Stell que se vuelve a dicha organizacion total de la tierra por obra de
la técnica, esto es el Ge-Stell, y la tuerce (por accién de la Verwindung) en la
direccion de un Ereignis mas principal. Se trata en el fondo de descubrir y
preparar la manifestacion de las chances posmetafisicas de la tecnologia

mundial.

' Vattimo, Gianni, Tecnica ed esistenza, pp. 82-83.
' Vattimo, Gianni, £l fin de la modernidad, p. 137.
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Aparece, en esta caracteristica, otra diferencia con la concepcion
postmoderna de Lyotard. Vattimo si avizora la posibilidad, la oportunidad y el
chance de una emancipacioén, digamos torcida, en la tecnologia mundial.

2.3. Postmodernidad y desencanto

Cualquier aborde de la postmodernidad debe tomar en cuenta el sentimiento
del hombre postmoderno que procede de ‘la incredulidad ante los
metarrelatos” (Lyotard). Tal sentimiento se ha solido describir como
desencanto y desilusion. Vattimo no es la excepcion.
Para Vattimo este desencanto expresa lo que Nietzsche entendia por
nihilismo, por la desvalorizacion de todos los valores supremos. Y el
desencanto es la toma de conciencia de que “no hay" estructuras, leyes, ni
valores objetivos, de que todo eso es puesto, creado por el hombre (cuando
menos en el dominio del sentido).w
Sin embargo, en Vattimo el desencanto no remite a una actitud resignada y
paralizante o a su contraria, una actitud agresiva y destructiva. El
desencanto, en la medida en que se propone asumir la responsabilidad de la
creacién del sentido, se configura como una opcién por la no violencia. Pero
esta opcion no tiene nada que ver con la instauracion de la reciprocidad
comunicativa o con la igualdad entre los individuos o con el liberalismo.
Por eso termina Vattimo planteando la alternativa entre la no violencia y el
conflicto aniquilador en estos términos:
...0 el desencanto se impulsa hasta el extremo de que podamos
“ironizar” también “sobre nosotros mismos” (son ahora expresiones de
Nietzsche), haciendo que nos distanciemos de la “voluntad de vivir’, o
no habra ningin argumento que oponer a la reduccién de la vida

social a una pura y simple lucha de todos contra todos."

** Vattimo, Gianni, Etica de la interpretacion, p. 191.
" Ibid., p. 202.
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2.4. Postmodernidad y mass media

En Vattimo la postmodernidad tiene que ver directamente con el hecho de
que vivimos hoy en la sociedad de la comunicacién generalizada: la sociedad
de los mass media. En el nacimiento de la sociedad postmoderna los mass
media juegan un papel clave. Y entendemos aqui sociedad de la
comunicacién generalizada aquélla en la que se intensifica el intercambio de
informaciones y se consolida la tendencia a identificar el acontecimiento con
la noticia.”® Y aparece de nueva cuenta la filosofia de Heidegger: Heidegger
(...) define con exactitud la modernidad como aquella época en la cual el
mundo se reduce a -0 mejor se constituye en- imagenes...*’

La modernidad se acaba cuando deja de ser posible hablar de la historia
como de algo unitario. La crisis de la idea de historia entrafia el
cuestionamiento de la idea de progreso. Con el advenimiento de la sociedad
de la comunicacion termina por fragmentarse la idea de historia.

Con los mass media la sociedad no se torna mas “transparente”, sino mas
compleja y cadtica incluso. Se avanza irremisiblemente hacia la “fabulacion
del mundo”. Las imagenes del mundo que nos ofrecen los media constituyen
la objetividad misma del mundo. Pero es precisamente aqui, en este “caos”,
donde residen nuestras esperanzas de emancipacion. ...en la sociedad de
los media, (...) se abre camino un ideal de emancipacion a cuya base misma
estan, mas bien, la oscilacion, la pluralidad, y, en definitiva, la erosion del

*< g “autotransparencia” a la que nos

propio ‘principio de realidad
conducen los media se reduce a la puesta de manifiesto de la pluralidad de

los mecanismos y armazones internos con que se construye nuestra cultura.

% Coincide aqui con Jean Baudrillard. Ver La ilusion del fin. La huelga de los
acontecimientos. Aunque es menester subrayar que el filésofo italiano propugna una vision
mas optimista del fendémeno medidtico que Baudrillard.

' Vattimo, Gianni, La sociedad transparente, p. 94.

2 Ibid, p. 82.
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2.5. Postmodernidad y fin de la historia

Aunque ya se traté este tema en el parrafo anterior, a propoésito del binomio
postmodemidad-mass media, conviene ampliar las reflexiones vattimianas
sobre el fin de la historia. Todos los pensadores postmodernos, sin
excepcion, endosan esta caracteristica al fenomeno postmoderno.

Para comprender este fin de la historia, Vattimo recurre a las nociones
heideggerianas de Verwindung y de An-denken. Por Verwindung hay que
entender o la nocion de curarse y convalecer, o la de aceptacién y
resignacién, pero sobre todo la de distorsion. Lo postmoderno es lo que
mantiene con lo moderno un vinculo verwindend: que lo acepta y reprende,
llevando en si mismo sus huellas. Este término se opone frontaimente al
hegeliano Ueberwindung que quiere decir “superacion”.

El Andenken es rememoracién. La cultura postmoderna asigna a la
rememoracién, al retomar contaminante del pasado, una enorme
importancia. Pensar es rememorar, retomar-aceptar-distorsionar. Solo se
puede “fundar” por rememoracion. Asi la relacion con el pasado resulta
mucho mas determinante.

En Etica de la interpretacion Vattimo caracteriza, siguiendo de nueva cuenta
las huellas de Heidegger, el pensamiento secularizado como rememoracién.
En la situacién tardomoderna que nos ha tocado por suerte o por desgracia
vivir, la filosofia secularizada, que no recaba fundamentos, busca mas bien
rememorar, construyendo y reconstruyendo la continuidad entre presente y
pasado. Ahora bien, este pensamiento rememorante no sélo se retrae al
pasado, sino también como proyeccion hacia el futuro, en la forma de
expectativa, de conjetura, de juicio y de opcién.>® Andenken y Verwindung
son términos complementarios.

El problema del fin de la historia tiene conexion directa con la discusion

sobre el fin de los metarrelatos. Como se sabe, Lyotard piensa que este fin
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es completo, que Auschwitz, Stalin, mayo del 68, las crisis recurrentes del
capitalismo, asi lo atestiguan. Para hablar de fin de la historia Vattimo se
sirve de las nociones ya definidas de Andenken y de Verwindung. Por tanto,
como so6lo se puede “fundar” por rememoracion, la relacién con el pasado es
clave. En el vinculo con el pasado, pensado éste como un “metarrelato
debilitado”, encuentra Vattimo la clave de su concepcion de fin de la historia.
Pero hay una salida, o por lo menos un resquicio en la puerta. Se ha de
subrayar, sobre todo, que unicamente el “Andenken” entendido como “pietas”
puede promover la “correspondencia” a la situacion...?* Es la disolucion de la
metafisica la que nos libera para la pietas. Este principio de la pietas,
entendido como la caridad-misericordia hacia el otro, ha venido apareciendo

con mayor frecuencia en las ultimas obras de Vattimo.
2.6. Postmodernidad y contrautopia

Para caracterizar la sociedad postmoderna como la sociedad de la
contrautopia, Vattimo parte de una definicion de utopia que tiene que ver con
la produccion de una realidad optimal merced a la planificacion racional, esté
ésta orientada metafisicamente (como en el caso de la Ciudad del sol de
Campanella) o tecnolégicamente (como en el caso de la Nueva atlantida de
Bacon). La utopia aparece entonces emparentada con el racionalismo
moderno. Forma parte sustancial del mismo. La utopia es una manifestacion
de la voluntad de sistema propia de la metafisica.

Pero ante la disoluciéon de la idea de progreso, se impone entonces la
contrautopia. La contrautopia traduce una imagen del mundo “perfectamente
negativa”. En ella se da lugar a una situacion del mundo completa e

irremediablemente infeliz. Los textos emblematicos de la contrautopia en

¥ Llama poderosamente la atencion el que Vattimo piense lo postmoderno aqui, en términos
de tiempo lineal: un pasado que se remite a un futuro. En otros textos comprendera lo
postmoderno como tiempo circular inspirado en el eterno retorno nietzscheano.

“ vattimo, G., Etica de la interpretacion, p. 29.
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nuestro siglo son: Metrépolis de Fritz Lang (1926), EI mundo feliz de Huxley
(1932) y 1984 de Orwell (1948).
Asi sintetiza Vattimo el significado de estas contrautopias propias de la era
postmoderna:
En definitiva, el significado de las contrautopias postapocalipticas es
el de poner en escena una existencia que ya no es histérica, pero no
en el sentido del retorno a la naturaleza feliz que se diera en ciertas
fantasias utdpicas del pasado, sino mas bien en el sentido (...) de
representar un cumplimiento, el paso a una condicion extrema,
fundada sobre la realizacion plena de lo que se esboza en el presente
como nuestra (Unica) posibilidad. &
En estas contrautopias Vattimo avizora una nueva filosofia de la historia
aunque sea de manera embrionaria. Esta nueva filosofia de la historia se
caracterizaria por sustituir el modelo lineal propio de la vision hebraico-
cristiana de la historia, por el modelo ciclico caracteristico, por el contrario,
de la visién clasica del tiempo. Se trataria entonces de un modelo irénico-
distorsionante que proviene sin lugar a dudas del caracter nihilista de la
hermenéutica.

2.7. Postmodernidad y nihilismo

En Nietzsche el proceso del nihilismo puede resumirse en la muerte de Dios
o también en la “desvalorizacién de los valores supremos” y la “fabulacién
del mundo”. Es el punto de llegada de la modernidad. En Heidegger el
nihilismo significa el fin de la metafisica. Para Heidegger, el ser se aniquila
cuando se transforma completamente en valor. Por tanto, para Heidegger la
reduccién del ser a valor pone al ser en poder del sujeto que “reconoce” los
valores. Pero aqui se debe entender por valor, “valor de cambio”. De este
modo, el nihilismo es la reduccion del ser a valor de cambio. En la acepcidn

nietzscheanoheideggeriana, el nihilismo es la transformacién del valor de uso
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en valor de cambio.’® Y esta transformacién equivale a la fabulacién del

mundo.

Los rasgos del nihilismo los alcanza a ver Vattimo en esta época marcada

por el fin de la modernidad. En Creer que se cree los expone en su maxima

concrecion:
El pensamiento de Heidegger encuentro que es radical y consecuente
en relacién con la experiencia que he tenido y tengo de la condicion
humana en el final de la modemidad, una experiencia en la que me
parecen evidentes los caracteres nihilistas: la ciencia habla de objetos
cada vez menos equiparables a los de la experiencia cotidiana, por lo
que ya no sé bien a qué debo llamar ‘“realidad” (...) la técnica y la
produccion de mercancias configuran cada vez mas mi mundo como un
mundo artificial (...) tampoco la histona, después del fin del colonialismo
y la disolucién de los prejuicios eurocéntricos, tiene ya un sentido
unitario...””

El nihilismo, reconocido de este modo, es en Vattimo chance u oportunidad.

Y es chance en dos sentidos:
En primer lugar, en un sentido efectivo, politico, no necesariamente la
masificacion y la “mediatizacion” -y también la secularizacién, el
desarraigo, etc.- de la existencia modema tardia es acentuacion de la
alienacion, es expropiacion en el sentido de la sociedad de la
organizacion total. (...) Esta “chance” depende también del modo -y
éste es el segundo sentido de la “chance™ en que la sepamos vivir,
individual y colectivamente.?®

Este nihilismo consumado nos convoca a vivir una experiencia fabulizada de

la realidad, experiencia que es también nuestra tnica posibilidad de libertad.

¥ Ibid., p. 107.

% Vattimo, Gianni, El fin de la modernidad, p. 25.
" Vattimo, Gianni, Creer que se cree, p. 27.

% vattimo, G., El fin de la modernidad, p. 31.
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2.8. Postmodernidad, humanismo y disolucién del sujeto

Vattimo hace suya, a este respecto, la tesis de Heidegger en su Carta sobre
el Humanismo (1946) de que humanismo es sinénimo de metafisica. La
metafisica se encuentra ya en su ocaso y con ella declina también el
humanismo. La crisis del humanismo esta intimamente vinculada a la muerte
de Dios y al advenimiento de la técnica. Esta crisis del humanismo es
descrita por Heidegger, al igual que el fin de la metafisica, con el término
Verwindung que, como ya apuntamos, significa el reconocimiento de la
convalecencia de una enfermedad y la admision de una responsabilidad.
Esta “Verwindung” -de la metafisica, del humanismo- se da con la condicion
de que el hombre se abra al llamado del “Ge-Stell’* Y aqui Ge-Stell debe
ser traducido por persuasién de la técnica.’® De nuevo advertimos en
Vattimo esta vision optimista de la técnica. Espera demasiado de ella.

Y como el humanismo, para Vattimo, es la doctrina que asigna al hombre el
papel del sujeto y de su autoconciencia, su crisis (del humanismo) va
aparejada con la despedida de la subjetividad. Aunque Vattimo también
observa que /a salida del humanismo y de la metafisica no es una
superacion, es una “Verwindung”; la subjetividad, no es algo que se deje
sencillamente como un traje desechado.’” Y con ello se distancia de la idea
de que la despedida de la subjetividad es definitiva.*

El modelo de la informatica constituye la esencia de la técnica postmoderna
o tardomoderna. Dicha tecnologia informatica parece tornar impensable la
subjetividad como capacidad individual de poseer y manipular. La disolucion
de la modernidad -la postmodernidad- lleva aparejada consigo la disolucién
del sujeto. A través de la disolucion del sujeto que acontece en esta

 Ibid., p. 40.

* Otros traducen Ge-Stell por “imposicion™, otros por “emplazamiento”. Quizé en la vision
de Vattimo sea mejor usar persuasion que imposicion. Esto abriria paso a la vision optimista
a la que hacemos alusion.

* Vattimo, G., op. cit., p. 45.

* En el caso de Dufour, capitulo primero, veiamos que la condicién de esta disolucién del
sujeto es la maxima autorreferencialidad y la psicosis generalizada.



205

sociedad es posible que se prepare una salida de la metafisica. La disolucién
del sujeto no debe considerarse como una pérdida irreparable, sino como
una posibilidad. Y es ésta la posibilidad del hombre postmoderno que no se
preocupa por remediar la modernidad, sino por librarse de sus garras y

experimentar una vida diferente.
2.9. Postmodernidad, hermenéutica y verdad

En Mas alla de la interpretacion Vattimo aventura: ...hasta e/l momento los
filbssofos han creido describir el mundo, ahora es el momento de
interpretario...*® Es decir, el filosofo italiano considera que asi como el
estructuralismo fue la koiné -el idioma comudn dentro de la filosofia y la
cultura- en los anos setenta, la hermenéutica lo es en esta época
postmoderna.
En Etica de la interpretacion Vattimo propugna
en primer lugar, que el modelo o el ideal de la comunidad no se puede
mantener en la hermenéutica sin retomar a la vez el trasfondo
metafisico al que éste esta ligado en su raiz; y en segundo lugar, que
la fase actual de la hermenéutica se caracteriza precisamente por la
explicitacion de la insostenibilidad de tal modelo y por la busqueda de
un modelo alternativo.**
Esto significa que para comprender a un autor mejor de lo que él se
comprende a si mismo -principio nimero uno de la hermenéutica-, hace falta
deshacerse del ideal de la comunidad como modelo de comprensién. El ideal
hermenéutico de la continuidad requiere ser definido mas explicitamente

como alternativa al modelado sobre la comunidad y la identificacién, a riesgo,

* Vattimo, G., Mds alld de la interpretacion, p. 52. Notese que hay una alusion a la tesis
once de Marx sobre Feuerbach. En Vattimo no se trata de transformar el mundo sino de
interpretarlo.
34 - - . " o

Vattimo, G., Etica de la interpretacion, p. 148,
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si no, de hacer imposible que en la hermenéutica se abra realmente espacio
a la historia, a la innovacion y a las “revoluciones”...*®
Desde la vision heideggeriana de la verdad como proyecto existencial
opuesta a la nocién metafisica de la verdad como adecuacion de la
proposicién a la cosa, Vattimo se atreve a esbozar una idea de verdad mas
ligada al pasado que al futuro del proyecto heideggeriano o al presente de la
adecuacién metafisica. Este pasado ahora abierto -como un texto clasico,
una “obra de arte”, o un “héroe” capaz de servir de modelo- es lo que
cabalmente se puede llamar monumento...*® En sintesis, Vattimo defiende
una concepcion “monumental” de la verdad. La experiencia de la verdad aqui
es ante todo experiencia de integracion, de (re) establecimiento de la
continuidad. Se trata d= una aceptacion activa de la tradicién. Esta
concepcion vendra a ser clave en el bosquejo de su ética de la

interpretacion.
3. El “pensamiento débil” frente a la ciencia y la religion

Vattimo cala su “pensamiento débil” en cuatro areas o disciplinas medulares:
la ciencia, la religién, la ética y el arte. Desde ahi redescubre lo que llama en
Mas alla de la interpretacién “la vocacion nihilista de la hermenéutica”.

Analicemos aqui sus reflexiones en torno a la ciencia y a la religion.

3.1. Frente a la ciencia

El pensador italiano comprende el advenimiento de la reflexion cientifica
como acaecido en el marco de la verdad hermenéutica originaria. La ciencia
no es el acontecimiento originario de la verdad, sino la construccion de un
ambito de verdad ya abierto. Y cita a proposito de esto a Heidegger: “la
ciencia no piensa".a? Para la hermenéutica, como ya advertimos, la verdad

no es ante todo la conformidad de la proposicién con la cosa, sino la

* Ibid., p. 164.
* Ibid., p. 173.
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apertura dentro de la cual toda conformidad o disconformidad se puede
verificar. La verdad como apertura de los horizontes dentro de los que todo lo
verdadero y lo falso, en el sentido proposicional, pueda darse, ha acaecido
ya desde siempre...*® Y el modelo de este acaecer es la creacion de la obra
de arte. Primero esta el arte, luego viene la ciencia.

Vattimo sigue al ultimo Heidegger y comprende a la modernidad, a la edad
de la ciencia y la técnica, como la época de la metafisica cumplida. Es la
ciencia moderna, heredera y cumplidora de la metafisica, la que transforma
el mundo en el lugar donde ya no hay (mas) hechos sino sélo
interpretaciones. (...) La critica que la hermenéutica puede y debe realizar en
las confrontaciones con el mundo técnico-cientifico ha de dirigirse, si acaso,
al reconocimiento por su parte del propio sentido nihilista, asumiéndolo como
hilo conductor para juicios, opciones, orientacion de la vida individual y
colectiva.® Esta debe ser la funcion de la hermenéutica respecto de la
ciencia: mantener a toda costa su vocacién nihilista para de este modo
cuestionar todas las pretensiones cientificistas de dar con la “realidad”. Este
cuestionamiento evitara una vuelta a la modernidad.*

3.2. Frente a la religion

Vattimo publicé hace poco lo que pudiera considerarse su confesiéon de fe:
Creer que se cree (libro del 96 en la edicién italiana). Ya en el 94 habia
pergefiado sus reflexiones sobre la religion en Mas alla de la interpretacion.
Llevando hasta las dltimas consecuencias su nihilismo, vincula en este
ultimo libro hermenéutica con caridad. La emancipacion del dogma se logra
gracias a la accién de la hermenéutica. Ello nos lleva a la caridad. Sus

referencias aqui son Heidegger y Gadamer. Vattimo cree que la vinculacion

¥ Vattimo, G., Mds alld de la interpretacion, p. 54.
* Ibid, p. 55.
¥ Ibid., p. 66.
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entre hermenéutica y religion se logra gracias a la critica de la idea de
verdad como conformidad verificable de proposicion y cosa.
En esta interpretacion antidogmatica y antidisciplinar del acontecimiento de
la revelacion, Vattimo recurre a la figura de Joaquin de Fiore, ese monje del
siglo XII que nos hablé de una tercera edad en la historia de la humanidad y
de la salvacion: la edad del Espiritu. De aqui se colige una interpretacién
mas “espiritual” (carismatica) de la Escritura y la asuncién de la caridad como
lo que desplaza a “la gran disciplina”. Se trata de tomar en serio la kenosis
encarnatoria de Jesls. Todo Creer que se cree va a estar concentrado en
este acontecimiento capital -el “abajamiento” de Jesus-, y sus conexiones
con el nihilismo y con la secularizacion.
La aceptacion del debilitamiento del ser trae como consecuencia inmediata
la “secularizacion”. Este concepto le resulta a Vattimo clave en su discurso
sobre el retorno a la religion. La secularizacion desliga a la civilizacion laica
moderna de sus origenes sagrados. Pero es probable que esta
secularizacion sea un efecto positivo de la practica de Jesus en cuanto que
Jesus viene a derribar lo sagrado natural en tanto que mecanismo violento.
Para Vattimo
Secularizacién como hecho positivo significa que la disolucién de las
eslructuras sagradas de la sociedad cristiana, el paso a una ética de la
autonomia (...) no debe ser entendida como una disminucién o una
despedida del cristianismo, sino como una realizaciéon mas plena de su
verdad, que es, recordémoslo, la kenosis, el abajamiento de Dios...*’
De ahi que para Vattimo la secularizacién en tanto que disolucién progresiva
de toda sacralizacion naturalista es la esencia misma del cristianismo.
Ahora bien, para lograr la desmitificacién de los dogmas el recurso adecuado
es la hermenéutica. La salvacién, dice Vattimo, pasa a través de la

interpretacion. Se trata de pensar los contenidos de la revelacion en términos

“ Esta referencia al aforismo 22 de Nietzsche en Mds alld del bien y del mal -no existen

hechos, sdlo interpretaciones- es constante en la obra de Vattimo. Esto explica la “vocacion
nihilista de la hermenéutica”.
' Vattimo, G., Creer que se cree, p. 50.



209

secularizados. La interpretacion secularista de los textos sagrados nos lleva
a la kenosis y la kenosis a la caridad. La disolucién de la metafisica lleva a
Vattimo al reencuentro con el cristianismo. La filosofia descubre que ya no
puede creer en el fundamento, en la causa primera, pues se ha dado cuenta
de la violencia implicita en toda ultimidad.

Pero ¢cual es el limite de la secularizacion en Vattimo? Lo es la caridad. La
secularizacion no nos debe llevar al olvido del otro, sino a su acogida
agapica. El Dios de Vattimo es el Dios misericordioso del Nuevo Testamento.
A las objeciones que se le hacen del olvido del Dios justiciero del Antiguo
Testamento, Vattimo responde con su conviccién de que el perdén posibilita
todo. El filésofo italiano formula su opcién politica como anarquismo no

violento.

4. La ética y la estética del “pensamiento débil”

4.1. La ética de la interpretacion

Vattimo esta convencido de que la relevancia que ha ido adquiriendo la
filosofia hermenéutica se debe sobre todo a su orientacion decididamente
ética. La respuesta del pensamiento a la relacion hombre-ser tal como se
realiza en la época de la metafisica realizada, es decir, en expresion de
Heidegger, en la época de la imagen del mundo, es lo constitutivo de la ética
hermenéutica. En Vattimo hay una ética hermenéutica y ésta se construye,
por un lado, en contraste con las que él considera las otras dos grandes
éticas hermenéuticas del momento hodierno: la ética discursiva de Apel y
Habermas y la ética de las redescripciones de Rorty. Y, por otro, la
construccion de una ética “hermenéutica” exige una ontologia nihilista,
ontologia nihilista que Vattimo encuentra en el eje Nietzsche-Heidegger-

Gadamer. Esta nueva ontologia piensa el ser como evento.



210

La ética de la comunicacion de Apel y Habermas,*® caracterizada por el
cruce tedrico entre la filosofia neokantiana y la filosofia del lenguaje, cae
irremisiblemente en el idealismo, en el subjetivismo y en el solipsismo, en
opinién de Vattimo. .../a teoria de la accién comunicativa podria representar
un clamoroso ejemplo de colonizacion del mundo de la vida por parte de una
forma de acciéon especifica, la cientifico-descriptiva, asumida
subrepticiamente como modelo.*® Vattimo no puede aceptar que la ética de
la comunicacién aspire al ideal de la comunicacion transparente.

En resumidas cuentas, Vattimo cree que la ahistoricidad de la ética de la
comunicacién la hace inviable como alternativa ética. La tan llevada y traida
norma de la comunicacién ilimitada desemboca en el formalismo y en la
dependencia del ideal moderno del sujeto. La ética de la comunicacion es
una ética fiel al proyecto moderno. La ética hermenéutica exige la
historicidad entendida ésta como pertenencia: la articulacién o interpretacion
de una tradicién (una lengua, una cultura) a la que la existencia pertenece.
Eticidad e historicidad, aqui, coinciden. La hermenéutica puede corresponder
de modo apropiado a su vocacién ética sélo permaneciendo fiel a la
instancia de la historicidad.*

Por ofro lado, la ética de la redescripcion de Rorty45 tampoco se salva de la
critica y descalificacion del autor italiano. Rorty nos dice que para que la

* La ética de la comunicacién o ética discursiva es una ética de indole procedimental en
cuanto que nos proporciona el modo concreto de establecer las normas morales minimas que
regirin las relaciones en una comunidad dada. Estas normas se determinan en una
“comunidad ideal de didlogo” (Habermas) o en una “situacion ideal de habla” (Apel). Las
normas se aceptaran solo si se hace valer el siguiente principio de universalizacion que reza
asi: Cada norma vdlida habra de satisfacer la condicion de que las consecuencias y efectos
secundarios que se seguirian de su acatamiento universal para la satisfaccion de los intereses
de cada uno (previsiblemente) puedan resultar aceptados por todos los afectados (v preferidas
a las consecuencias de las posibles alternativas conocidas). Y el principio ético especifico de
esta ética es el siguiente: S6lo pueden pretender validez las normas que encuentran (o podrian
encontrar) aceptacion por parte de todos los afectados, como participantes en un discurso
prdctico. Cfr. capitulo dos de esta tesis.

* Vattimo, Gianni, Mds alld de la interpretacion, p. 75.

Hvattimo, G., Etica de la interpretacion, p. 215.

* Se considera a Richard Rorty como uno de los representantes méximos del
neopragmatismo. El pragmatismo defiende que para descubrir el significado de una
concepcion intelectual se deben considerar las consecuencias practicas de la verdad de esta
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conversacion siga es necesario que los participantes en el juego de la
comunicacién se ofrezcan propuestas de “redescripcion” de si y del mundo.
Rorty parece no plantear su teoria de las redescripciones como una
propuesta ética. Empero Vattimo alcanza a ver un nexo fuerte entre las
redescripciones rortyanas y la solidaridad. Y ya en el plano de la critica,
Vattimo cree que en la propuesta de las nuevas redescripciones de Rorty lo
que cuenta es el momento poético o revolucionario y no tanto la capacidad
de fundar concrecién historica y continuidad. Este momento lo ejecuta la
mejor redescripcion de la realidad, la redescripcion mas plausible. Veamos
ahora su propuesta de ética de la continuidad para entender mas el rumbo
del planteamiento vattimiano.

En realidad esta oferta de ética de la continuidad esta tomada en préstamo
por Vattimo de la reflexion ética de Hans Georg Gadamer.® Esta ética puede
incorporar en su cuerpo teérico los motivos y las exigencias que sustentaban
la ética de la comunicacion y la de las redescripciones. La ética gadameriana
es toda ella una afirmacion del valor del dialogo, incluso creyendo que el
didlogo no ha de modelarse en un ideal de transparencia que lo haria
inesencial (vs. la ética discursiva); y considera ademas que todo acto
interpretativo es una redescripcion entendido esto como la “aplicacién” a la
situacion actual del patrimonio textual heredado (vs. la ética de la
redescripciones). El acento esta puesto aqui en la continuidad. Gadamer

recupera la historicidad del estadio ético kierkegaardiano” y la eticidad

concepeion. La suma de estas consecuencias constituird el significado completo de este
concepto. Los pioneros del pragmatismo son Peirce, James y Dewey. Es ya célebre el lema
rortyano “‘que siga la conversacion”. En el marco de la conversacion se dan las
redescripciones de las que habla Vattimo. Para una mayor comprension de esta ética ver
Anexo | de esta investigacion.

% Gadamer recupera la filosofia practica de Aristoteles para legitimar y fundamentar su
hermenéutica. Como es sabido, Aristoteles destaca como virtud primordial del saber
practico, frente al saber técnico o instrumental, la phronesis. Como saber practico, la
phronesis esta orientada hacia la situacion concreta y combina la generalidad de la reflexion
sobre los principios con lo particular. Gadamer gusta, por tanto, de entroncar con la tradicion
en continuidad con ella para sacar las consecuencias practicas de comprender la “praxis”
como solidaridad.

7 Frente al estadio estético de lo inmediato, de la exterioridad y la particularidad, el ético va
a representar el estadio de la eleccién definitiva, de lo interior y personal, de lo estable. Su
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hegeliana.“ Estan entonces presentes tanto la exigencia del marido
kierkegaardiano como la insercion de la experiencia de cada uno en una
continuidad que se rige por la pertenencia a una comunidad histérica que
vive en la lengua. Y desde aqui se comprende esta afirmaciéon de Vattimo en
Etica de la interpretacion: La ética que la hermenéutica hace posible parece
ser principalmente una ética de los bienes, para usar una expresion de
Schleiermacher, y no una ética de los imperativos. O sea una ética cercana
a Hegel y no a Kant. De aqui su distancia de la ética neokantiana de la
comunicacion.

Y si es una ética de bienes se comprende entonces el papel central de la
fruicion en esta filosofia moral. La ética de Vattimo concede primacia al
sentimiento como fruicién. Véase apartado 2.2 de este capitulo.

La ética de la interpretacion concibe la interpretacion segin la clasica
definicion heideggeriana de ‘“articulacion de Ila comprensién” o
correspondencia a un envio o busqueda de los criterios rectores de las
opciones en esa misma procedencia. La hermenéutica como conciencia de
que la verdad no es reflejo sino pertenencia (...) da lugar a una ética que
tiene en su base una ontologia de la reduccion y del aligeramiento; o si se
quiere, de la disolucién.*

La continuidad es una racionalidad que se define en el respeto y en la pietas
por el préjimo. El pensamiento, que ya no se concibe como reconocimiento y

aceptacion de un fundamento objetivo perentorio, desarrollara un nuevo

figura simbdlica es la del marido. El hombre ético se elige a si mismo y de manera estable y
reflexiva. De este modo se instaura la responsabilidad. Eligiendo con intencion definitiva, el
existente se impone el deber y la obligacion. Este deber no es exterior, sino interior. Véase
capitulo cuatro de esta biisqueda.

® Por “moralidad” Hegel entiende el punto de vista desde el que ha de concebirse a un
individuo como sujeto libre y capaz de autolegislacién racional (punto de vista kantiano). Por
“eticidad” Hegel entiende la perspectiva desde la cual no se considera a la razén practica
como subjetiva, bloqueada en el interior del individuo, como una exigencia impotente,
enfrentada a la realidad exterior; sino como una razon realizada historicamente en la
exterioridad, como un principio que se ha hecho real en las costumbres, en las instituciones y
en las formas de vida.

* Vattimo, G., op. cit., p. 207.

* Ibid., p. 221.
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sentido de la responsabilidad, como disponibilidad y capacidad literalmente,
de responder a los otros de los que, sin fundamentarse en la etema
estructura del ser, se sabe “proveniente”.”’
Ahora bien, una ética fundada en la continuidad y en la tradicién se nos
presenta con una apariencia conservadora y reaccionaria. Para Vattimo esto
es sélo una apariencia. Verifiguemos esto con una defensa al estilo de
Vattimo:
En la medida en que la hermenéutica se reconoce como procedencia
y destino, como pensamiento de la época final de la metafisica y del
nihilismo, accede a encontrar en la “negatividad”, en el “disolverse”
como destino del ser (...) un principio orientador que le permite llevar a
cabo su propia vocacion ética originaria sin necesidad ni de restaurar
la metafisica ni de abandonarse a la futilidad de ser una mera filosofia

relativista de la cultura.*

4.2. La estética del desarraigo

La estética para Vattimo, siguiendo los pasos de Heidegger y de Gadamer,
debe ser escucha de la verdad que “se abre” en las obras de arte. La
hermenéutica ha significado para la estética la recuperacién del arte como
experiencia de verdad.

También Vattimo acepta que la estetizacion general de la vida es uno de los
aspectos caracteristicos de la postmodernidad. La estetizacién generalizada
permanece ligada a la postmodernidad, entendida ésta como historia del
debilitamiento del ser. Esto significa que en la concepcion de arte
postmoderna y vattimiana no se observara la prescripcién del arte clasico en
tanto que obra colmada de armonia, proporcién y medida.

Vattimo subraya la “centralidad de lo estético” en la modernidad. La estética

de la modernidad libré una larga lucha contra la concepcion aristotélica del

5! Vattimo, G., Mas alld de la interpretacion, p. 84.
52 Vattimo, G., Etica de la interpretacion, p. 224.
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arte en tanto que imitacién. La modernidad, como la entiende Vattimo -
proceso de secularizacion y de afirmaciéon del valor de lo nuevo-, coloca el
arte en posicién de anticipacion o de simbolo representativo.
El sentido de lo postmoderno, en Vattimo, es la disolucion del valor de lo
nuevo, propio de lo moderno:
...el periodo posmoderno muestra como su rasgo comun y mas
imponente el esfuerzo por sustraerse a la légica de la superacion, del
desarrollo y de la innovacién. Desde este punto de vista, ese esfuerzo
corresponde al esfuerzo heideggeriano de preparar un pensamiento
posmetafisico que esté con la metafisica en una relacién no de
“Ueberwindung” sino de “Verwindung”...**
Lo postmoderno en las artes se configura como el punto extremo a que llego
el proceso de secularizacion. La crisis de futuro en la que estamos inmersos,
propios y extrafios, tiene en la experiencia del arte un lugar privilegiado de
expresion.
En el mundo actual, el arte ya no existe como fenomeno especifico; el arte
ha sido suprimido en la estetizacion general de la existencia. Y con la muerte
del arte, muere también la estética filosofica. La explosion de lo estético
coincide con la negaciéon de los lugares tradicionalmente asignados a la
experiencia estética: la sala de conciertos, el museo, la galeria de pintura,
etc. Un hecho decisivo en el paso a la explosion de lo estético es el impacto
de la técnica tal y como lo presintié Benjamin en su ensayo de 1936 sobre La
obra de arte en la época de la reproductividad técnica. Benjamin observa
que con el advenimiento de la posibilidad de reproducir técnicamente el arte,
las obras del pasado pierden su aureola,® y nacen formas de arte en las que
la reproductividad es constitutiva, como la fotografia y el cinematégrafo.
Ahora las obras no sélo no tienen un ariginal, sino que se borra la diferencia

entre los productores y quienes disfrutan la obra, porque estas artes se

% Vattimo, G., El fin de la modernidad, p. 97.

** Benjamin entiende por aura “‘la manifestacion irrepetible de una lejania (por cerca que
pueda estar)”. (Benjamin, W., La obra de arte en la era de la reproductividad técnica en
Discursos interrumpidos I, Taurus, Madrid, 1973, p. 24).



215

resuelven en el uso técnico de maquinas y, por tanto, eliminan todo discurso
sobre el genir.:.55
En la sociedad de la cultura de masas, los medios de difusion que
distribuyen la informacioén, la cultura y el entretenimiento han adquirido en la
vida de cada cual un peso infinitamente mayor que en cualquier otra época
del pasado y, lo que es mas importante, han contribuido de manera decisiva
a la estetizacion general de la vida.
...la muerte del arte significa dos cosas: en un sentido fuerte y utopico,
el fin del arte como hecho especifico y separado del resto de la
experiencia en una existencia rescatada y reintegrada; en un sentido
débil o real, la estetizacion como extensién del dominio de los medios
de comunicacién de masas.*®
Vattimo opina que ante la muerte del arte por obra de los medios de
comunicacion masiva, los artistas, al responder con una especie de suicidio
de protesta, al rechazar la comunicacién y al optar por el silencio, se
sumaron inconscientemente a la muerte del arte. La historia del arte de estos
ultimos decenios no puede entenderse cabalmente si no se la pone en
relacién con el mundo de las imagenes de los medios de comunicacion
masiva.
Vattimo sigue las huellas de Heidegger en la eleccidon del concepto
Verwindung sobre el concepto hegeliano Ueberwindung. Ueberwindung es
superacién. Verwindung es remisiéon, en el sentido de remitirse de una
enfermedad como convalescencia, o de remitir un mensaje, o de remitirse a
alguien en cuanto a confiar en él.
La situacién que vivimos de muerte del arte (...) se interpreta
filoséficamente como aspecto de este acontecimiento mas general
que es la “Verwindung” de la melafisica (...) la experiencia que

tenemos del momento del ocaso del arte puede describirse como la

% Segin el pensador alemén: “Incluso en la reproduccion mejor acabada falta algo: el aqui y
ahora de la obra de arte. su existencia irrepetible en el lugar en que se encuentra”.
(Benjamin, W., La obra de arte en la era de la reproductividad técnica en op. cit., p. 21)

% Vattimo, G., op. cit., p. 53.
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idea heideggeriana de obra de arte como ‘puesta por obra de la

verdad”.”’
La muerte del arte implica, por un lado, la Verwindung. Es decir, la
realizacion “torcida” del arte en todas partes. Y, por otro, sobre la definicién
de la obra de arte como “puesta por obra de la verdad”, Vattimo carga las
tintas en el segundo aspecto de dicha nocién -la “produccién” de la tierra-,
sobre el primero -la “exposicion” de un mundo-. La exposicion de un mundo
significa que la obra de arte tiene una funcion de fundamento de las lineas
que definen un mundo histérico. Tiene una funcion dadora de sentido. En
cambio, la produccion de la tierra es la dimension que en la obra vincula el
mundo, como sistema de significados desplegados y articulados, con su
“otro” que es la physis. Lo otro del mundo, la tierra, no es aquello que dura
sino precisamente lo (:.-,Dme'sfo...s8
El segundo aspecto del concepto heideggeriano de obra de arte como
puesta por obra de la verdad le parece a Vattimo significativo porque abre el
discurso en la direccion del caracter temporal y perecedero de la obra de
arte. Las dificultades que encuentra la estética filosofica al considerar la
experiencia del ocaso del arte se deben a que ella continda razonando la
obra como forma presuntamente eterna y, en el fondo, considerando el ser
como fuerza, permanencia o grandiosidad que se impone.
Volvemos con Benjamin para considerar otra interpretacion de la muerte del
arte. Con Heidegger hemos comprendido que la Verwindung nos explica,
hasta cierto punto, qué es lo que ha pasado en el ocaso del arte. Benjamin
opina que lo que ocurre en la época de la reproductividad técnica es que la
experiencia estética se traduce en “percepcion distraida”. Esta percepcion
distraida ya no encuentra grandes obras de arte sino soélo ocaso y
declinacién. Lo mismo sucede con la moral. Hoy ya no nos topamos con
grandes decisiones entre valores totales, sino sélo hechos relativos. En fin,

otra vez el pensamiento “débil".

7 Ibid., p. 56.
8 Ibid., p. 58.
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En La sociedad transparente el filosofo del pensamiento débil concibe el arte
contemporaneo en términos de oscilacion. En dicho escrito aproxima la
concepcidon heideggeriana de la obra de arte como efecto de Stoss
(lteralmente: choque) y la de Benjamin que atribuye al arte mas
caracteristico de la época de la reproductividad técnica -el cine- un efecto de
shock. Se trata de otra version de la relacion Heidegger-Benjamin apuntada
lineas arriba. Atras observabamos que el concepto heideggeriano
Verwindung se emparentaba con el concepto “deleite distraido” propio de
Benjamin. Aqui se vinculan el “Stoss” heideggeriano con el “shock” de
Benjamin. La fesis que intento proponer es ésta: que desarrollar la analogia
entre el “Stoss” heideggeriano y el “shock” de Benjamin permite captar los
rasgos principales de la nueva ‘esencia” del arte en la sociedad
tardoindustrial...”

Ambos conceptos -el de Stoss y el de shock- se asemejan en su insistencia
en el “"desarraigo”. La experiencia estética, por tanto, se orienta a mantener
vivo el desarraigo. No debemos olvidar aqui que, desde la doctrina
aristotélica de la catarsis, la experiencia estética fue descrita en términos de
Geborgenheit, de seguridad, de “integracion” o “reintegracion”. El elemento
nuevo que hay en la posicién de Heidegger y Benjamin, el que los aleja de
toda comprension de la experiencia estética en términos de Geborgenheit,
se puede indicar por medio de la nocién de oscilacién. w0

La experiencia estética es esencialmente oscilacion y desarraigo. Esto quiere
decir que la masificaciéon y la manipulacién no son el Unico resultado posible
de la comunicacién generalizada de los mass media de nuestro tiempo. La
experiencia de la ambigliedad es, como oscilacién y desarraigo, constitutiva
para el arte..."’

También en La sociedad transparente Vattimo nos transmite otra concepcién
de arte, ligada por supuesto al arte como oscilacion, es la idea del arte como
heterotopia. Esto significa que la utopia estética de los anos sesenta se esta

* Vattimo, G., La sociedad transparente, p. 136.
% Ibid, p. 143.
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realizando, de forma distorsionada y transformada, -de nuevo la Verwindung-
, delante de nuestros ojos. ...nos encontramos frente a frente con una
realizacion imprevista y quiza “distorsionada” de la utopia.®

Ahora bien, este paso de la utopia a la heterotopia equivale a la liberacién de
lo ornamental. Y esta ornamentalidad es lo propio de la cultura de masas, de
lo efimero de sus productos. Esta ornamentalidad sélo es posible desde la
experiencia del ser como acontecimiento, como mero darse.

Ademas de lo dicho, en Vattimo se concibe la obra de arte como testimonio
histérico. Pero Vattimo puntualiza: E/ monumento ciertamente estad hecho
para durar, pero no como presencia plena de aquello que recuerda que
permanece precisamente sélo como recuerdo...” El arte ornamental no tiene
que ver con la presencia plena de aquello que se rememora. Si Vattimo
admitiera esto, contradiria la relevancia que le ha dado al aspecto
perecedero de la obra de arte en la postmodernidad.

Y para complementar su vision del arte y de lo bello, Vattimo vuelve a su
maestro Gadamer para definir la experiencia de lo bello como el reconocerse
en una comunidad que disfruta del mismo tipo de objetos bellos y artisticos.
La experiencia de lo bello (...) es la experiencia de pertenecer a una

comunidad.®*

5. La criba de la “ética de la interpretacion” y de la “estética del
desarraigo” de Vattimo

Como ya apuntamos, nos cefiiremos sé6lo a los aspectos ético y estético de
la filosofia hermenéutica de Vattimo ahora que intentamos el
posicionamiento critico.

' Ibid., p. 154.

2 Ibid., p. 165.

 Vattimo, G., El fin de la modernidad, 80.

® Vattimo, G., La sociedad transparente, p. 162.
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5.1. La criba de la ética de la interpretacion

En cuanto a lo ético, lo primero que hay que apuntar es que las éticas con
las que dialoga la ética de Vattimo son éticas de indole hermenéutica. Tanto
la ética discursiva de Apel y Habermas como la ética de las redescripciones,
recurren a la hermenéutica para su disefio propio. Es sabido, por ejemplo,
que en el caso de Apel y Habermas la pragmatica -la relacion de los signos
con los hablantes-, ocupa un lugar preeminente frente a las otras dos
dimensiones de la semidtica: la semantica y la sintactica. Y este punto es
determinante en la comprensién hermenéutica “transcendental” de los dos
filosofos alemanes. Es necesario observar aqui que la “ética formal de
bienes” de Zubiri es un intento de fenomenologia del hecho protomoral. Por
tanto, poco tiene que ver con el disefio de una ética desde la hermenéutica.
En segundo lugar, cabe destacar que en la critca a ambas éticas -la
discursiva y la de Rorty-, Vattimo acusa a ambas de ahistoricismo. Esto
significa que en la ética de la continuidad de Vattimo la recuperacién del
pasado, de la tradicién y de la historia, cobra gran relevancia. Ademas, en
particular, a la ética de la comunicacioén le reprocha su fidelidad al proyecto
moderno. Esto, verdad de Perogrullo, desde una posicion netamente
postmoderna. Conviene dejar sentado aqui que Zubiri también puede ser
acusado por Vattimo de olvidar la historia en el sentido en el que el filésofo
italiano la comprende. Zubiri replicaria con su modo de entender la historia,
un modo que exige la comprension metafisica de la misma. En este modo
tendriamos que incorporar la riqueza de la tradicién en tanto que entrega de
formas de estar en la realidad.®

En tercer lugar, la ética de Vattimo exige un fundamento, aunque sea un
fundamento débil. En el seguimiento de las huellas de Gadamer, Vattimo
descubre que una ontologia nihilista que conciba al ser como acontecimiento

es necesaria para construir la ética. Por tanto, los principios, valores o bienes

 Véase el trabajo de Zubiri ya citado en el capitulo anterior: La dimensién histérica del ser
humano.
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a los que esta ética aspire no deben tener un caracter absoluto. Pero
tampoco deben reducirse a un relativismo sin horizonte. En Zubiri el
fundamento es mas bien fuerte. Se trata de anclar la reflexion ética en la
llamada “realidad debitoria”. Dicha realidad, de indole antropologica, se
sustenta en el hecho de la apropiacion de posibilidades. Y volviendo a
Vattimo, llama la atencion de que pese a que explicitamente el filésofo
italiano busque anclar su ética en una ontologia nihilista, su planteamiento
ético de la continuidad y de la pertenencia parece recurrir a un fundamento
mas bien fuerte que se construye en funcién de la tradicion.

En cuarto lugar, esta ética hermenéutica de Vattimo trata de quedarse con lo
mejor de las propuestas discursiva y rortyana al postular el didlogo aunque
sin la pretension de que sea claro, transparente, consensual y universal
(Habermas). La ética de Zubiri no asume en plenitud el reto de la
intersubjetividad dialégica en su desarrollo. Si incorpora la version al otro,
pero se trata de una versién “real’, no tanto “linguistica”. El dialogo
vattimiano se desarrolla teniendo como interlocutor al pasado, a la tradicion.
En quinto lugar, la ética de Vattimo deviene -como él mismo lo acepta-, ética
de bienes y no de imperativos. Esto significa que se ubica en la larga
tradicion eudemonista, historicista e incluso existencialista de modo que se
acerca a Aristoteles, a Hegel y a Kierkegaard por influencia directa de
Gadamer. Emparienta entonces que la llamada “ética formal de bienes” de
Zubiri que es una ética de corte eudemonista.

En sexto lugar, la ética que Vattimo pretende construir en fidelidad al
pensamiento de Gadamer es una ética que revela sus nexos con el
comunitarismo al considerar la pertenencia a una comunidad y a una
tradicion como imprescindibles en la construccién de una ética. En cambio,
la ética de Zubiri es una ética formal, por tanto, una ética que prescinde de la
concreciéon que pueda darle la comunidad de pertenencia. La ética de Zubiri
pone en el centro la individualidad entendida como autoposesion.

En séptimo lugar, la ética de Vattimo concede a la fruicién -es ética de

bienes-, una funcién relevante. Es importante recordar y sentir fruitivamente
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para vivir éticamente. Esto no significa la postulacion de una ética hedonista
tout court. Se puede observar la coincidencia con la opcién zubiriana por la
fruicién. Aunque también es preciso advertir que la fruicion zubiriana exige el
anclaje en la realidad.

Por ultimo, esta ética coloca en el centro del cuadro virtuoso, en continuidad
con la gran tradicion cristiana, a la virtud de la caridad. Aunque es preciso
decir que este encuentro se realiza mas por accién de la religion cristiana y
del hecho de la encarnacién, que por efecto de la filosofia de Nietzsche y de
Heidegger. En Zubiri hay también -en sus escritos teoldgicos-, una

insistencia en la funcién del agape cristiano en la realizacion de la persona,""a

5.2. La criba de la estética del desarraigo

Vattimo coincide, en primer lugar, con el grueso de los filosofos
postmodernos en la consideracion de la época actual como la era en la que
muere el arte y se impone la estetizacion general de la vida. La novedad de
esta consideracion vattimiana estriba en el recurso al eje Gadamer-
Heidegger-Benjamin.

En segundo lugar, la lucidez de Vattimo se muestra en todo su esplendor en
la relectura que hace de Heidegger y de Benjamin para postular las ideas de
la realizacién torcida del arte (Verwindung) y del deleite distraido en la era de
la reproductividad técnica. Ambas ideas funcionan como componentes de la
estética del desarraigo y la oscilacién vattimiana. Es verdad, el arte
contemporaneo se nos presenta como realizado de manera distorsionada.
Es verdad, por efecto de los medios de comunicacion nuestra experiencia
estética se identifica con la percepcién distraida a la que hacia referencia
Benjamin.

Empero, y en tercer lugar, lo que no queda claro en el planteamiento del
filosofo del pensamiento “débil” es si mira con buenos ojos tanto esta

% Véase para el caso la trilogia teologal de Zubiri: EI hombre y Dios, El problema filoséfico
de la historia de las religiones y El problema teologal del hombre: Cristianismo.
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realizacion torcida del arte como la era del deleite distraido. Su referencia al
kitsch como lo propio de ambas nociones no es clara. Tampoco lo es su
valoracion del kitsch. Sin embargo, parece no estarse refiriendo a la riqueza
del arte moderno.

En cuarto lugar, Vattimo percibe en su estética del desarraigo un chance de
emancipacion. Parece un tanto cuestionable ver en la realizacién torcida del
arte y en el deleite distraido una oportunidad para que lo moderno entendido
como emancipaciéon se rehabilite. Esto contradiria la idea del “pensamiento
débil” entendido éste como historia del debilitamiento inexorable del ser.

Nos llama la atencion también, por Gltimo, que en la apropiacion de la ideas
gadamerianas, Vattimo recupere la ornamentalidad del arte y la pertenencia
a una comunidad como lo necesario para experimentar lo bello. Ambas ideas
parecen no estar en consonancia con lo expuesto sobre el desarraigo y la
oscilacién. Ambas ideas apuntan, en todo caso, a la experiencia estética del
arte moderno como en continuidad con el arte clasico. Conviene recordar
aqui lo expuesto al respecto en el capitulo tres de este estudio.

Desde Xavier Zubiri lo que podemos decir al respecto y a manera de critica
es que la era del “deleite distraido” y de la “realizacion torcida del arte”
requiere de una recuperacion de la fruicion en tanto que atemperamiento a la
realidad. La “oscilacion” y el “desarraigo” son nociones pertinentes para el
anélisis de lo que esta pasando en el arte contemporaneo y en la experiencia
estética hodierna, pero no apuntan a una salida. Es verdad que Vattimo
entiende dicha experiencia estética postmoderna como un chance de
emancipacion, pero no se ve por donde. La “fruicion” vattimiana parece
ignorar el momento de atemperamiento a la realidad toda. Se trata de algo
puntual, pasajero y fugaz que pierde la hondura de la realidad. La
modificacién ténica ha de apuntar a un acomodamiento a la realidad si

quiere ser realmente estética.
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Capitulo Vil

La ética y la estética en el pensamiento postmoderno de Lipovetsky,
Baudrillard y Vattimo

Todo lo sélido se desvanece en el aire

Manifiesto comunista

Aunque en los tres capitulos anteriores hemos expuesto el pensamiento
complexivo de nuestros tres autores y sus aportes a la ética y a la estética,
este capitulo pretende concentrar la atencion en este ultimo punto y realizar
el balance de las tres posiciones éticas y estéticas. Este balance mostrara
que hay una ética en la postmodernidad y que esa ética se caracteriza por
ser de corte “indoloro” (Lipovetsky) y por concederle prioridad a la
continuidad (Vattimo). El balance también revelara que la estética
postmoderna cuestiona la saturacion estética (Baudrillard) y propone la
oscilacién y el desarraigo (Vattimo). Por ultimo, este balance probara que la
ética no deviene estética en esta postmodernidad, que la ética mantiene su

especificidad, que la ética postmoderna no es una ética hedonista fout court.
1. Lipovetsky: ética y estética

En la obra de Lipovetsky es inmediatamente tangible el énfasis puesto en las
cuestiones éticas y el olvido de un tratamiento exhaustivo de la problematica
estética. Unas cuantas lineas de La era del vacio y alusiones aisladas en
articulos, conferencias y entrevistas es lo que tenemos a la mano para
exponer el pensamiento estético de Lipovetsky. En cambio, todo un libro -El
crepusculo del deber-, nos pone en contacto con su diagnostico ético de la

sociedad postmoderna.
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1.1. Moral “indolora” e individualismo “correcto”

En el capitulo cinco hemos expuesto ampliamente las tesis que Lipovetsky

defiende en El crepusculo del deber. Aqui sélo nos limitamos a sintetizar las

principales premisas de su moral indolora.

Lipovetsky esta convencido de que el tiempo en que el deber kantiano
imperaba ha caducado.' Pero tampoco estamos en la etapa permisiva y
liberal de los afios sesenta y setenta. Hemos arribado a la era posmoralista,
la era de la moral indolora, dltimo estadio de la cultura individualista
democratica. El posmoralismo pertenece a la segunda fase del
individualismo democratico. No es la unica tendencia moral en la actualidad,
pero -segin el autor francés-, es la predominante. El individualismo
permisivo ha sido rebasado. Ahora entramos a la fase del individualismo
“correcto”. Los factores detonantes de esta época son el consumismo y la
revolucion informatica. Signos de esta fase posmoralista los podemos
apreciar tanto en la moral sexual, en la individual, como en la social. Por
ejemplo, en el ambito sexual, el posmoralismo “desmoralizé” el sexo. Pero
esto no devino laxismo sexual. Se trata de expresarse sin tabues, pero al
mismo tiempo sin pisotear al otro. Por esta razén Lipovetsky gusta de
calificar a esta ética de “inteligente”, “responsable” y “aristotélica”. Habla
incluso de un individualismo responsable como la clave para el futuro del
humanidad. Este es uno de los puntos sobre los que hemos puesto reparo
en el capitulo cinco. Esta moral “indolora” esta lejos de asemejarse a la ética
de la responsabilidad para con el otro de Lévinas y a la ética prudencial
aristotélica, ética de las virtudes por excelencia. Un individualismo
responsable requeriria del pensar en los demas y en el futuro. Lipovetsky
sdlo asume el limite del respeto al otro en el disfrute gozoso de la vida. La

critica complexiva de esta moral ha sido acometida en el capitulo cinco. Aqui

' De hecho Lipovetsky opina. y con razén, que la era del deber subordinado a la religién
sufrio el duro embate de la propuesta kantiana que insiste en la autonomia del deber respecto
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solo reiteramos que Lipovetsky no ve con malos ojos la moral “indolora”. Asi
lo atestigua la siguiente respuesta, recogida de wuna entrevista:
Personalmente no tengo empacho en decir que me siento un liberal en el
nivel de las costumbres, de la cultura, aunque no lo sea para nada en el nivel

de la economia.?
1.2. “El arte ha muerto” o la decadencia de la estética

De la posicion estética de Lipovetsky transcribimos literalmente lo ya expuesto
en el capitulo cinco de esta investigacion.

Mientras que el modernismo significo una época de creacion revolucionaria
de los artistas en ruptura con lo establecido -Warhol, Duchamp, etc.-, el
postmodernismo es una era de expresiéﬁ libre abierta a todos. En realidad,
el postmodernismo significa la decadencia de la estética. Esta es la posicion,
en concreto, de Lipovetsky. La vanguardia muestra su agotamiento. Aunque
la herencia de ella ahi esta: la libertad sin limites. Ya lo decia Gauguin: “he
querido establecer el derecho de atreverme a todo”. Con el postmodernismo
“el arte ha muerto”. Con el postmodernismo se inaugura la era de la
estetizacion general de la vida. El postmodernismo busca el relajamiento del
espacio artistico. Se multiplican y diseminan los centros y las voluntades

artisticas.

de la religion, pero que esta misma época del deber independiente va quedando atrds por
efecto del posmoralismo indoloro.

? Tarifefio, Leonardo, Entrevista con Gilles Lipovetsky. El gurii de la postmodernidad, La
Jornada Semanal, México, 18 de Febrero de 1996.
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2. Baudrillard: ética y estética

2.1. De la disolucion de los valores a la rebelion de las formas

En Jean Baudrillard parece no haber una ética. Y lo decimos en un doble
sentido. El socidlogo francés no ha elaborado, propiamente hablando, una
ética. Su obras aluden a este tema, pero no sistematicamente. Su intencién
es de indole sociologica. Por otra parte, los planteamientos de nuestro autor
destilan pesimismo y falta de esperanza. Y un proyecto y la fe en el mismo,
son parte de la elaboracion de cualquier ética. Sin embargo, la propuesta de
la seduccién podria funcionar como factor ético en el planteamiento del
socidlogo francés. Aunque siempre nos toparemos con el cuestionamiento
de que si esa seduccion implica irreconciliacién, no es posible hablar
entonces de ética en sentido estricto.

Estos son los temas, relativos a la ética, que el filésofo francés pergefia y
que nosotros queremos glosar: la tesis de la disolucion de los valores, la
resistencia de lo singular frente a lo mundial, la critica de la diferencia y el
rescate de la alteridad, el diagnoéstico del apocalipsis virtual, el teorema de la
parte maldita y la propuesta de la seduccion frente a la produccién. De estos
temas ya hablamos en el capitulo seis. Aqui s6lo apretamos la sintesis.

El diagnéstico ético de Baudrillard es desolador: la profecia nietzscheana de
la transmutacion de todos los valores no se ha realizado; lo que salta a la
vista es la involucién del valor, una confusion total. Esta disolucion la
podemos visualizar tanto en el arte como en la sexualidad y en la economia.
La desaparicion del arte, el travestismo y la especulacion desenfrenada asi
lo reflejan. Pero al pensador francés lo que le preocupa sobremanera es la
pérdida de las formas, del mundo de lo singular, mas que el extravio de los
valores. Aunque Baudrillard insiste en que su postura no es nihilista, sino
critica del nihilismo; no podemos sino percibir un dejo de escepticismo

extremo en sus planteamientos. Aunque sin dejar de recordar que



228

escepticismo proviene del griego skepfomai que quiere decir “mirar
cuidadosamente”.

Otro diagnostico ético de Baudrillard supone la victoria de lo que él llama lo
mundial sobre lo universal; pero también la apuesta por lo singular en el
combate frontal con lo mundial. Atribuye al intento universalizador la derrota
parcial de las culturas singulares. La asimilacion por la fuerza de las culturas
singulares ha puesto en jaque el universo de lo particular. Pero ahora lo
universal mismo se ha mundializado. Tanto la democracia como los
derechos humanos son intercambiados como cualquier producto. El envite
de Baudrillard es por la violencia anémala de lo singular. Lo que salva a las
culturas no occidentales es la posesion de un destino. Occidente ha contado
con una historia, pero nunca ha tenido destino. Es verdad que el impulso
defensivo de los pueblos y las culturas particulares debe ser siempre
alentado. Empero el uso desarticulado y suicida de la violencia cultural
contra la violencia universal ha de ser censurado o reprobado.

Un aspecto rescatable de la ética de Baudrillard es su defensa a ultranza del
otro. El socidlogo francés cuestiona el afan neutralizador de la alteridad por
parte de la sociedad moderna. Critica a la diferencia como destructora de la
alteridad. Denuncia una complicidad natural entre diferencia y universalidad.
Hay en Baudrillard, hasta cierto punto, una canonizacién de las culturas no
occidentales. Son extraordinariamente hospitalarias, observa Baudrillard.
También son indestructibles. Con un dejo romantico, Baudrillard sobrevalora
el intercambio simbélico de las culturas primitivas, frente al intercambio
econémico y politico de las culturas modernas. El socidlogo francés
estigmatiza la sociedad mundializadora -0 globalizadora, como se quiera- por
excluir lo singular. La utopia de Baudrillard es la rebelion de lo singular, de
los pueblos de los espejos.

También desalentadora debe considerarse la hipétesis del apocalipsis virtual
que esboza Baudrilard en La ilusién del fin. La huelga de los

acontecimientos. No se puede minimizar el riesgo de sufrir una catastrofe

real por la valoracion excesiva del advenimiento de la era informatica que
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trastoca el binomio “acontecimiento-noticia”. Segun Baudrillard, ya no es el
acontecimiento el que genera la noticia, sino que es la noticia la que genera
el acontecimiento. Estamos, pues, al final de la historia. Ya no hay
acontecimientos reales, so6lo acontecimientos mediaticos. Y ni siquiera la
“reversibilidad poética de los acontecimientos” podra abrirnos la puerta de la
salvacion. ...lo que digo no vale sélo para los paises desarrollados, es igual
para todos: nunca se sabré si ese acontecimiento es real o no, y de alguna
manera no lo es, ese acontecimiento es perfectamente simulado, en el
sentido hiperreal del término.’

Aunque Baudrillard nos advierte que su principio del mal no es moral, no
deja uno de pensarlo en relacién con ello. El mal en Baudrillard tiene una
connotacion mas bien positiva. Llega a identificarlo con la rebelion de los
pueblos de los espejos. Su teorema de la parte maldita subraya la
imposibilidad de expurgar la costra maldita a riesgo de perecer. El bien y el
mal son inseparables. La ambigiiedad del uso del término “mal” en nuestro
autor complica el analisis, pues estamos acostumbrados a concebir el mal
como lo destructor. Y en Baudrillard es destructor, pero destructor de lo
mundial desde lo singular. Aunque lo que si queda claro es que esta postura
le cierra caminos a la esperanza pues no admite la expulsion del mal. Sefala
que en el intento de extirpar el mal muere también el bien. Si el imperio
quiere desmantelar el terrorismo, se aniquilard a si mismo. Baudrillard,
finalmente, coincide con Ricoeur en la imposibilidad de pronunciar el mal.
Ricoeur elabora una simbdlica del mal. Podemos hablar de él solo desde el
mito.

Frente al caos viral y virtual de la simulacién, Baudrillard formula su utopia de
la seduccién. Utopia que ha ido abandonando con los afos. El enemigo
mortal de la produccion es la seduccion. Lo femenino, el secreto, la
distancia, la extrafieza, la ilusion, el juego y la irreconciliacion, son

caracteristicas de la seduccion.

* Baudrillard, J., La ilusién y la desilusion estéticas, p. 34.
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2.2, Lailusion y la desilusion estéticas

La tesis capital de la estética de Baudrillard reza de la siguiente manera: E/
arte se ha realizado hoy en todas partes. (...) La estetizacién del mundo es
total.* En esto coincide con el grueso de los postmodernos. Baudrillard nos
habla de una saturacion estética. El arte se ha vuelto iconoclasta en el
sentido de productor de infinitud de imagenes que terminan por volverse
banales. Ademas de iconoclasta, el arte se ha tornado agndstico pues ya no
cree en su propia sacralidad, en su propia finalidad. Asistimos al fin de la
representacion, por lo tanto, al fin de la estética. Nos encaminamos hacia la
desaparicién total del arte como actividad especifica. Nuestro sociélogo no
cree en el intento de rehabilitacion del arte.

Baudrillard enmarca su analisis estético en su teoria de la simulacion. Hubo
una simulacién artistica auténtica. Luego vendria la simulacién negativa, la
del kitsch. Ademas el problema, para el autor de Las estrategias fatales, no
es la comercializacion del arte, sino la estetizacion general de la mercancia.
En la estetizaciéon general hay un pablico. Hoy el mundo entero es el publico.
Pero no se trata de un publico conocedor. Hay una vulgarizacion de las
obras y de la cultura. Y a partir del momento en que todo puede convertirse
en obra, todo individuo se convierte evidentemente en critico de arte. Y si
todo el mundo es creador, lo que se genera entonces es la indiferencia. Los
criterios estéticos se tornan difusos.

Lo cierto es que vemos proliferar el arte por toda partes, y mas rapidamente
aun el discurso sobre el arte. Hasta lo mas banal se estetiza. El arte ha
desaparecido. Todo el mundo se ha vuelto potencialmente creativo. Es la era

“transestética”.
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3. Vattimo: ética y estética

3.1. Etica de la continuidad

La ética hermenéutica de Vattimo se define frente a dos de las éticas
hermenéuticas contemporaneas: la ética discursiva de Apel y Habermas y la
ética de las redescripciones de Rorty.

La ética de la comunicacion de Apel y Habermas, en opinién de Vattimo,
adolece de idealismo, subjetivismo y solipsismo. Vattimo no cree en el ideal
de la comunicaciéon transparente propugnado por Apel y Habermas. El
filosofo italiano considera que la ética de la comunicacion esta enferma de
ahistoricismo, debido a su parentesco con el kantismo. La ética de la
comunicacién es una ética fiel al proyecto moderno. La ética hermenéutica
exige una historicidad en términos de pertenencia. Se trata entonces de
interpretar la tradicién a la que se pertenece; de vincularse al pasado en
continuidad. Permanece aqui en el fondo la opcién por el pensamiento
rememorante, por el Andenken.

Vattimo no es muy explicito en su descalificacion de la ética de la
redescripcion de Rorty. Rorty sugiere la redescripcion de si y del mundo
como el camino para entrever lo moral. La mejor redescripcion de la realidad,
en un momento dado, nos llevara a ampliar la solidaridad. Empero Vattimo
piensa que en la propuesta de las nuevas redescripciones de Rorty lo que
cuenta es el momento poético o revolucionario y no tanto la capacidad de
fundar concrecion histérica y continuidad. En realidad lo que molesta al
filosofo italiano, en la propuesta rortyana, es la preeminencia que se le da a
lo nuevo sobre lo tradicional.

La ética de la continuidad pergefiada por Vattimo es tomada en préstamo de
la reflexion ética de Hans-Georg Gadamer. Esta ética intenta incorporar lo
mejor de la ética de la comunicacion y de la ética de las redescripciones. El

acento esta puesto aqui en la continuidad. Gadamer recupera la historicidad

Y Ibid, p. 11.



232

del estadio ético kierkegaardiano y la “eticidad” hegeliana. Estan entonces
presentes tanto la exigencia del marido kierkegaardiano como la insercién en
una continuidad que se rige por la pertenencia a una comunidad histérica
que vive en la lengua. Vattimo se pronuncia entonces en favor del disefio de
una ética de bienes. La ética que la hermenéutica hace posible parece ser
principalmente una ética de los bienes, para usar una expresion de
Schleiermacher, y no una ética de los imperativos.® Esto significa concederle
importancia capital a la fruicion.

La continuidad es una racionalidad que se define en el respeto y en la pietas
por el projimo. Esta concrecion de la ética de la continuidad se puede

constatar con nitidez en la obra religiosa de Vattimo, Creer que se cree. En

dicha obra se pronuncia contra el dogmatismo religioso desde una postura
hermenéutica. La caridad desplaza a la disciplina. La fe en la encarnacion de
Jesus, en su “abajamiento”, nos acerca tanto a la secularizacién como a la
caridad. De hecho el limite de la secularizacion es la caridad. La
secularizacion nos lleva al encuentro misericordioso con el otro. La caridad
hace las veces de contenido fundamental de la ética de la interpretacion de

Vattimo.

3.2. El arte como Verwindung

La estética para Vattimo, siguiendo a las huellas de Heidegger, de Benjamin
y de Gadamer, debe ser escucha de la verdad que “se abre” en las obras. La
hermenéutica ha significado para la estética la recuperacion del arte como
experiencia de verdad.

También Vattimo acepta que la estetizacion general de la vida es uno de los
aspectos caracteristicos de la postmodernidad. En el mundo actual el arte ya
no existe como fenémeno especifico; el arte ha sido suprimido en la

estetizacion general de la existencia. Y con la muerte del arte, muere

* Vattimo, G., Etica de la interpretacion, p. 207.
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también la estética filoséfica. Sin embargo en la estética postmoderna
Vattimo cree descubrir un chance de emancipacion.

Por efecto de la reproduccién técnica, las obras de arte han perdido su aura
original. Los medios masivos de comunicacién han contribuido de manera
decisiva al advenimiento de la era de la estetizacion general de la vida.

En realidad la muerte del arte es s6lo un aspecto, relevante si, de la
Verwindung filoséfica. El arte se realiza de manera “torcida” por todas partes.
La experiencia estética actual se orienta a mantener vivo el desarraigo.
También se manifiesta como oscilacion. Oscilacion que significa inseguridad
y desintegracion.

Vattimo se apropia la nocién de Benjamin de la “percepcion distraida”. Lo
que ocurre en la época de la reproductividad técnica es que la experiencia

estética se traduce en “deleite distraido”.

4. La ética postmoderna

Cuando utilizamos la expresion “ética postmoderna” no nos estamos
refiiendo ni a un todo unitario, monolitico, donde no se observa ninguna
pluralidad de posturas; ni a toda la moral postmoderna, esa moral que
incluye a Rorty y a Lyotard, y no sélo a los tres autores analizados en esta
investigacion. Cuando esgrimimos la férmula “ética postmoderna” nos
referimos solamente a los planteamientos de Lipovetsky, Baudrillard y
Vattimo. Y por supuesto que concentraremos la atencion en Lipovetsky y
Vattimo por ser ellos quienes ofrecen a la filosofia un mayor desarrollo de
una ética. En Baudrillard nos topamos mas, por un lado, con un cierto
desencanto, por tanto una carencia de proyecto utdpico, elemento esencial
para el esbozo de una ética; y, por otro, con atinadas observaciones, pero de
indole sociolédgica.

Lipovetsky apuesta por un individualismo “correcto” y “responsable”. Valora
este individualismo como uno de los rasgos de la segunda revolucién

individualista. Segln le parece a él, estamos mas alla del individualismo
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permisivo. Este individualismo encuentra ciertos limites en el respeto al otro.
La moral concomitante a este individualismo es de corte “indoloro”.®

Tal moral esta lejos de circunscribirse al rigor kantiano del deber ser. El
mismo Lipovetsky, aunque sefiala directamente al deber heterbnomo como
desplazado por la moral “indolora”, no deja de ver en Kant a uno de los
oponentes de este nuevo individualismo. Aunque no debemos olvidar que
con Kant llegé el individuo auténomo para quedarse. Con Kant dio inicio la
primera revolucion individualista.”

Pero este individualismo también esta lejos de asemejarse a la ética
prudencial aristotélica. Es verdad que Lipovetsky acerca la moral “indolora” a
la ética del justo medio; pero el contenido de su propuesta esta lejos de
postular la virtud como la via privilegiada para agenciarse la felicidad.
Lipovetsky alude, ya lo dijimos, al justo medio entre el rigorismo y la
permisividad como lo propio de la moral “indolora”. Sin embargo el justo
medio es mas bien una moral de discernimiento o de la responsabilidad que
recusa lo indoloro de la moral contemporanea.

Tampoco podemos emparentar esta moral “indolora” con la ética de la
responsabilidad para con el otro de Lévinas. Lipovetsky adjetiva su
individualismo con el epiteto “responsable”; pero su planteamiento esta lejos
de parecerse a la responsabilidad levinasiana. Lipovetsky quiere subrayar las
diferencias entre el individualismo permisivo y este nuevo individualismo,

pero nada mas.

® Aunque en el capitulo cinco reconociamos cierta cercania entre el analisis del
individualismo que nos ofrece Lipovetsky y el de la autorreferencialidad que realiza Dufour,
es preciso precisar aqui que el individualismo que estudia Lipovetsky en La era del vacio
difiere del individualismo diagnosticado en El crepiisculo del deber, éste es de indole
“correcta”. Luego entonces, ambos autores franceses perciben la cultura contemporanea de
modo diferente: Lipovetsky asegura que el individualismo “correcto” detenta la hegemonia
en el momento actual; Dufour enfatiza que es la autorreferencialidad y la psicosis lo propio
de la cultura hodierna.

’ La consideracion del respeto al otro en el disfrute gozoso de la vida que Lipovetsky
preconiza, parece tomar en cuenta la segunda versién del imperativo categérico kantiano que
insiste en el respeto al otro, en no instrumentalizarlo. Aunque no por esto se puede decir que
el individualismo “correcto™ se asimila a Kant.
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El planteamiento de Lipovetsky parece hermanarse con las propuestas del
emotivismo moral de Ayer y Stevenson, aungue conviene puntualizar
algunos aspectos. Es sabido que Ayer y Stevenson formulan su emotivismo
reapropiandose la ética del sentimiento moral de Hume. En Hume no es la
razon la que funda la moral. Las distinciones morales, por consiguiente, no
son un producto de la razén.® La moralidad es mas propiamente sentida que
juzgada. El sentimiento de gusto o disgusto ante una virtud o un vicio es el
criterio de moralidad. La impresion que surge de la virtud produce agrado y la
que procede del vicio provoca desagrado. Asi, hemos vuelto a nuestra
primera posiciéon de que la virtud se distingue por el placer y el vicio por el
dolor que una accién, sentimiento o caracter nos proporciona por su mero
examen y consideracién.’ El sentimiento moral nos lleva a aceptar unos
comportamientos y a desaprobar otros. El sentimiento favorable a la virtud y
desfavorable al vicio regula nuestra conducta. El sentimiento es el criterio de
moralidad.

El emotivismo moral estd intrinsecamente ligado al individualismo
contemporaneo. Macintyre se muestra convencido de que vivimos en una
cultura especificamente emotivista y se opone frontalmente a ella. En el
clima de individualismo burocratico como el que vivimos, el yo emotivista
tiene su espacio natural. En este caso el juicio moral es elaborado por el
sentimiento individual.

El individualismo “correcto” de Lipovetsky se asemeja un tanto a la posicion
emotivista, pues concede importancia al goce fruitivo. Aungque es necesario
hacer notar que Lipovetsky insiste en el respeto al otro como el limite de esta
moral “indolora”.

La moral “indolora” de Lipovetsky se aproxima también a la ética como amor
propio de Savater. Savater define el ideal de esta ética como “el trato que el
yo quiere para si mismo”. Y aclara que este amor propio no debe

identificarse con el egocentrismo. Los nexos inconfesables entre esta ética y

¥ Hume, David, Tratado de la naturaleza humana, Libro 111, Parte primera, Seccion primera,
p. 297.
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el individualismo “correcto” de Lipovetsky saltan a la vista. El punto de
partida de la ética es el yo. Savater habla de reconocerse “en” el otro.
Lipovetsky nos habla de un individualismo que encuentra sus limites en el
respeto al otro, pero que busca primordialmente la gratificacion del yo en la
relacion con el otro.

Vattimo esboza, en lineas muy pero muy generales, una ética de la
continuidad que recupera claramente la pertenencia a la comunidad, por un
lado, y su caracter de ética de bienes, por otro. Veamos cada uno de estos
aspectos. ;Como se emparienta esta ética con otras éticas del pasado?
¢Hay acaso algo en esta ética que se parezca a la ética “individualista”
propia de la postmodernidad? Mucho de lo que digamos es sélo hipotesis
por comprobar en la espera de que Vattimo desarrolle su ética hermenéutica.
La ética de la interpretacion de Vattimo asume la necesidad de pertenecer a
una comunidad concreta. Esta necesidad ha sido entrevista por Vattimo del

trabajo de su maestro Gadamer. En Tecnica ed esistenza clasifica la ética

gadameriana dentro del marco del llamado “comunitarismo”.'® En dicho libro
vincula al comunitarismo con Aristételes y su vision de la virtud como
radicada en la comunidad. El comunitarismo ético contemporaneo constituye
una réplica al liberalismo. Los comunitaristas han elaborado acerbas criticas
al individualismo contemporaneo y han resaltado el valor de los vinculos
comunitarios como fuente de identidad personal. Ellos dicen, contra Rawls,
gue no es “el yo quien antecede a sus fines”, sino que, por el contrario, “el yo
no elige sus fines, sino que los descubre” (Sandel). Sin que Vattimo lo
confiese abiertamente, su filosofia se puede inscribir dentro de esta corriente
ética. Esto impide designarlo como promotor del llamado “individualismo
postmoderno”. Su postmodernidad tiene este sello particular.

En otra parte Vattimo nos confiesa que su ética de la continuidad es una
ética de bienes. Se suele contraponer la ética de bienes a la ética de fines.

La ética de bienes considera que el bien moral consiste en la realizacion de

* Hume, David, Op. cit., Libro II, Parte primera, Seccién segunda, p. 307.
" Vattimo, G., Tecnica ed esistenza, p. 108-110.
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un fin subjetivo, es decir, en la obtencién de un bien deseado. El hedonismo
y el utilitarismo suelen ser considerados éticas de bienes. La ética de fines,
por el contrario, plantea que el bien moral reside en el cumplimiento de un
objetivo independiente del deseo del sujeto. Tal objetivo puede consistir en la
perfeccion del individuo o en la perfeccién progresiva de la sociedad.

La ética de bienes del pensador italiano, al subrayar la riqueza de la fruicion,
puede ser pensada como una ética que, sin ser hedonista, valora el
sentimiento. La pregunta que queda por responder es si el comunitarismo
puede conciliarse con el eudemonismo haciendo a un lado la virtud y como.
Queda descartado de antemano que la ética de Vattimo se sume a la ética
formal kantiana. Ya resefiamos el ataque frontal que monta contra la ética
discursiva de Habermas y Apel. Las éticas formales no hacen depender el
bien moral de un contenido concreto, sino de la forma de unos mandatos, en
particular, del imperativo categérico. La ética de Vattimo mostraria su
adhesion, entonces, a las éticas materiales. Estas éticas, en cambio,
consideran que el criterio de moralidad se halla en enunciados con
contenido.

Y ya en el balance nos topamos con una evidente divergencia. La moral
“indolora” de Lipovetsky postula un individualismo de indole “correcta”. La
ética hermenéutica de Vattimo promueve un comunitarismo dificilmente
conciliable con el individualismo postmoderno de Lipovetsky. Empero en
ambos hay una valoracion de la fruicion o del aspecto sensible del ser
humano.

Cabe advertir aqui que el comunitarismo de Vattimo no es un comunitarismo
de la virtud como el que preconiza Macintyre. Se trata mas bien de un
comunitarismo de la fruicion. Esta expresion delata de inmediato su
contradiccion. El comunitarismo exige, por definicion, que la ética del
individuo contribuya al mejoramiento de la comunidad. Un comunitarismo de

la fruicion, si es que existe, pondria en entredicho este principio. El individuo
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buscaria su felicidad pero al margen de la propia comunidad de
pertenencia."’

Baudrillard es punto y aparte. El considera que estamos ya en la era de la
disolucién de los valores. Y su propuesta en favor de lo singular parece estar
mas cerca de los comunitarismos que devienen nacionalismos, que del
universalismo o formalismo kantiano occidental. Al menos su critica a la
decadencia de Occidente asi lo revela. Pero, para ser mas precisos, se
puede entrever en el planteamiento del autor de La transparencia del mal,
una velada propuesta de ética de la alteridad, sin tener nada que ver con las
éticas de la alteridad que ponen en el centro de su preocupacion la
responsabilidad y la compasion.

Arribamos a las siguientes conclusiones. Hay una ética postmoderna sui
generis. Es falso que la postmodernidad no posea, en su elaboracién
filosofica, una ética determinada. Dicha ética postmoderna es sumamente
plural y hasta contradictoria. Hay filésofos que propugnan el individualismo
“correcto”. Pero también hay filésofos que estan por una moral vinculada a la
tradicion y a la continuidad, de antecedente aristotélico-hegeliano. Aunque

dicha ética no es hedonista, si concede importancia a la fruicion.
5. La estética postmoderna

Tanto Baudrillard como Vattimo, y también Lipovetsky aunque de manera
menos explicita, coinciden en la afirmacion netamente postmoderna de la
estetizacion general de la vida. Los énfasis son distintos, pero el slogan es el
mismo. Baudrillard se remite a Baudelaire, Benjamin, McLuhan, Warhol y
Duchamp; mientras que Vattimo recurre a Heidegger y a Benjamin.

Baudrillard interpreta la estetizacion general del mundo como “saturacién
estética”. El arte se ha realizado en todas partes. La profusion de imagenes

es la que no nos deja ver. Esto coincide con la tesis de Vattimo, tomada en

" Una posibilidad fue puesta en practica por Epicuro en su Jardin. El célculo sensato de los
placeres y la vida en grupo se realizaron aunque muy al margen de la politica. Es famoso el
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préstamo de Benjamin, del “deleite distraido”. Por esta “saturacion estética”
muere el arte, claro, el arte entendido como actividad especifica.

Arribamos a una época donde se juega la vida en la proliferacion de los
afectos. Asistimos a una liberaciébn generalizada de toda clase de
sentimientos. Tales sentimientos o “intensidades” son impersonales y flotan
libremente. Su duracion es fugaz. La estetizacion general de la existencia es
apuntalada por este fendbmeno emotivo.

Baudrillard, a diferencia de Vattimo, gusta de diferenciar el momento
simulatorio positivo, aquel generado por el primer Andy Warhol, y el
momento simulatorio negativo, el de la repeticion, el de la falta de
originalidad, el de la mostracién de manera indiscriminada de los valores
estéticos en los mercados o de las mercancias como productos estéticos en
la television. Cuando Baudrillard anuncia la desaparicion del arte en la
repeticion de sus formas, parece aludir implicitamente al ensayo de

Benjamin La obra de arte en la era de la reproductividad técnica. En esto

coincide con Vattimo, la obra de arte pierde su aura original en la
reproduccion multiple por efecto de los medios de comunicacién masiva.

El ready made de Duchamp le sirve a Baudrillard para ilustrar su tesis de la
desaparicion del arte. Hoy cualquier objeto de la vida cotidiana puede
convertirse en obra de arte, y cualquier espectador puede devenir critico de
arte pues los criterios estéticos ya no son ni la “simetria, proporcion y
medida” clasicas, ni el “goce desinteresado” kantiano. Se ha dado una
banalizacién del arte. Baudrillard hubiera preferido la estrategia fatal del
objeto y no la estrategia banal del mismo. En sus ultimas obras parece ya no
creer ni siquiera en la primera posibilidad, la que esbozara en Las estrategias
fatales.

Vattimo también esta convencido de que el arte en el mundo actual ya no
existe como fenomeno especifico. El arte ha sido suprimido en la
estetizacion general de la existencia. Al igual que Baudrillard, considera

clave, en esta muerte del arte, el dominio e influjo de los mass media.

aforismo de Epicuro “vive oculto™.
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De la mano de Benjamin asegura que la reproductividad técnica -la
fotografia, el cinematografo, la televisién, etc.-, convierte la experiencia
estética en “percepcion distraida”. Esta experiencia puede ser leida también
en términos de desarraigo. La experiencia de la ambigiiedad, como
oscilacion y desarraigo, es constitutiva para el arte. De esto no habla
directamente Baudrillard. Pero entre lineas se puede leer su acuerdo con
esta interpretacion de Vattimo. Se ha perdido la continuidad entre el arte
clasico y el moderno. O dicho con mayor precision, se ha perdido la
continuidad entre el arte clasico y moderno con el postmodero. Ha habido
una ruptura. La obra de arte pierde su aura, asi lo sefiala Benjamin. La
originalidad de la obra se ha perdido en su lejania. Por esto se habla de un
desarraigo. Las raices han sido arrancadas.

Vattimo es mas optimista que Baudrillard. La utopia estética de los afos
sesenta se esta realizando, aunque de manera distorsionada y transformada.
Es lo que llama arte como heterotopia. O bien, la Verwindung en el arte
como chance de emancipacion. Baudrillard percibe desencantado este
fenémeno. Si todo el mundo es creador, lo que se genera entonces es la
indiferencia y la banalidad, en opinién del sociblogo francés.

Pero en definitiva, en el tema de la estética son muchas mas las
coincidencias entre los tres autores -no sélo entre Baudrillard y Vattimo-, que
las diferencias. Los tres opinan que el arte ha muerto, que se esta realizando
una estetizacion general de la existencia, que los medios de comunicacion y
su influjo son determinantes en este fenémeno. Lipovetsky asegura que el
modernismo estético, entendido como la fase de creacion revolucionaria de
artistas en ruptura, ha sido superado. Que arribamos ahora al
posmodernismo estético, a la fase de la expresion libre y abierta a todos. He
aqui la coincidencia, no solo entre Baudrillard y Vattimo, sino también con
Lipovetsky.

Aunque es conveniente puntualizar el pesimismo de Baudrillard frente al
fenémeno de la “saturacion estética” o de la “transestética”. Mientras que

Vattimo lo contempla con un cierto optimismo, Baudrillard expresa sus
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reparos. Vattimo sigue viendo en la estética, epigono de Heidegger al fin,
una oportunidad para la apertura de la verdad. La ciencia, la religién y la

ética pueden renovarse a partir de esta irrupcion estética postmoderna.

6. ¢Deviene la ética estética en la postmodernidad?

¢Deviene la ética estética en la postmodernidad? No podemos responder a
esta cuestion con un si o un no fout court. Es necesario recurrir a los
matices. Los autores que hemos analizado en esta investigacion coinciden
en la centralidad de la estética en el mundo postmoderno y en la tesis de la
estetizacion general de la existencia. Pero en honor a la verdad, no
subsumen la ética en la estética. Descubren la especificidad del fenédmeno
ético, no en el deber ni en la justicia, sino en alguna forma de individualismo
(Lipovetsky) y en la comunidad de pertenencia (Vattimo). Es verdad que en
esta ética el sentimiento y el goce juegan algun papel. Pero no es cierto que
la ética que ellos postulan sea una ética hedonista que raye en esteticismo
puro. No hay en nuestros autores una ética del “todo se vale” que pueda
prescindir de todo tipo de compromiso. El caso de Vattimo es paradigmatico:
siguiendo las huellas de su maestro Gadamer, postula una ética de la

caridad (cfr.: Creer que se cree). La “‘moral indolora” de Lipovetsky considera

el respeto al otro como clave de su individualismo, por eso es adjetivado éste
como “correcto”. Aunque la propuesta de Baudrillard en favor de las formas
sobre los valores, parece apuntar a un nihilismo desencantado.

Ademas, en el campo de la estética Baudrillard se muestra un tanto
desconfiado de esta fase de desilusién estética por la que estamos pasando.
Considera que la etapa de la ilusién estética, puesta de relieve por Warhol y
Duchamp, ha pasado ya. Su postura no es, de ninguna manera, optimista.
Vattimo parece entrever una posibilidad para la apertura de la verdad en la
época de la estetizacion general de la existencia. Su tesis de la Verwindung
heideggeriana en la estética, pese a aludir al desarraigo del arte, nos hace

ver la posibilidad de que mediante la puesta en obra de la verdad, pueda
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abrirse paso la verdad en otros campos de la vida (ciencia, arte y religion).
Su vision de la heterotopia estética es mas optimista que la que sostiene
Baudrillard.

Hay entonces una estética, con toda su especificidad, en estos autores
postmodernos. Es una estética que considera la sublimidad -objeto de la
estética de Lyotard-, de manera marginal (Cfr.: Anexo sobre la “estética de lo
sublime” de Lyotard). Es una estética que considera con seriedad tanto la
tesis de Benjamin respecto a que arribamos a una era del “deleite distraido”
como la nocién heideggeriana de Verwindung. Es una estética, en fin, que
reflexiona sobre el fenémeno contemporaneo de la “estetizacion general de
la vida".

Por ultimo, nuestros autores no se ocupan explicitamente de la articulacion
entre la ética y la estética. Mas bien la dejan de lado. Lo que no quiere decir
que subsuman la ética en la estética. Aunque indudablemente que estan
mas cerca de Foucault y su “estetizacion de la existencia” que de
Kierkegaard y su opcion por la exigencia ética del marido. Su insistencia en
la fruicion, mas explicita en Vattimo que en los otros dos autores, asi lo
demuestra.'’> Ademas parecen no preocuparse por la vinculacién entre
apropiacion y fruicion al modo de Zubiri. (Véase el capitulo cuarto de esta

investigacion).

Nos corresponde ahora releer este balance a la luz del pensamiento de
Xavier Zubiri. Lo hemos hecho a lo largo de la investigacion (cfr. las
valoraciones de los capitulos cinco, seis y siete). Lo haremos ahora

intentando ser no sélo criticos sino propositivos.

2 Nétese que el tratamiento mas explicito de la fruicién como elemento imprescindible de lo
postmoderno, lo hace Vattimo no en sus reflexiones sobre la ética y la estética postmodernas,
sino en El fin de la modernidad a la hora de exponer los rasgos de lo postmoderno.
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Conclusiones

Etica y estética en la postmodernidad

Relectura desde Xavier Zubiri

Al término de esta investigacion precisamos volver de nueva cuenta a los
hallazgos descubiertos durante la misma. Volvemos sobre nuestras
posiciones éticas, estéticas y ético-estéticas en dialogo, ojala fecundo, con la
ética y la estética de esta postmodernidad. Lo hacemos esta vez, como a lo
largo de la investigacion, de la mano de Xavier Zubiri. Para la relectura ética
nos valemos de la ética formal de bienes del vasco. Para la relectura
estética, de su definicion del sentimiento como atemperamiento a la realidad.
Y, finalmente, para esclarecer las relaciones entre la ética y la estética, de su
idea medular de la inteligencia sentiente y de las relaciones entre

apropiacion y fruicién.

1. La “ética formal de bienes” de Zubiri como correctivo de las éticas

postmodernas

Llega por fin el momento de calibrar las éticas postmodernas desde una
posicion ética determinada. En nuestro marco teérico -capitulo dos de esta
blusqueda- hicimos propias las tesis del filésofo vasco Xavier Zubiri respecto
a la fundamentacioén de la ética. Nos quedamos con la ética formal de bienes
de Zubiri por considerar, en el fondo, que dicho planteamiento recoge lo
mejor del aristotelismo -ética de bienes-, y lo mejor del kantismo -ética
formal. Dijimos en ese entonces que lo que convierte a la ética de Zubiri en
una ética formal es su version universal mas alla de contenidos vy
prescripciones concretas. El deber sélo podia ser determinado de cara a la
felicidad. El deber es la posibilidad que mas nos conduce a la felicidad. El
deber no esta ausente de la ética de Zubiri, pero tampoco podemos decir
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que su filosofia moral es una ética de deberes. El deber sélo puede ser
determinado mediante un discernimiento serio y profundo de las
posibilidades que han de ser apropiadas. También sefialamos en dicho
capitulo que en la ética de Zubiri se hace hincapié directo en el bien supremo
o posibilidad de posibilidades -la felicidad-, y en el bien como fundado en la
realidad: “el bien es la realidad en tanto que apropiable”. Se recupera de este
modo lo mejor del planteamiento eudemonista de Aristdteles, pero sin
aceptar la determinacion de este eudemonismo por una “polis” o una
comunidad concreta. Desde este planteamiento, entonces, cribaremos las
tres éticas postmodernas con las que nos hemos topado.

Eugenio Trias ha venido sefialando con reiteracion la necesidad de construir
hoy la ética con lo mejor del planteamiento kantiano de la libertad y del deber
y con lo mejor de la teoria aristotélica de la “buena vida" y la virtud.! La gran
tarea pendiente de la ética consiste en alcanzar un posible horizonte de
conjugacion de libertad y buena vida..? Sabemos que frente a la ética
siempre condicional de Aristételes, Kant contrapone una ética relativa a un
imperativo de caracter incondicional. Ambas éticas se contraponen. Se trata
de superar, en la medida de lo posible, dicha aporia. Sin libertad no hay
posibilidad alguna de buena vida en el mundo moderno. Se trata también de
llevar hasta las altimas consecuencias el imperativo ético de Wittgenstein:
“sé feliz". El “deber” de ser feliz expresa el genuino “deber”. En este contexto,
nos parece que la “ética formal de bienes" de Zubiri incorpora tanto la
libertad kantiana como la buena vida aristotélica. El discernimiento obligado
de los deberes de cara a la felicidad lleva a la libertad a buen puerto. Y la
felicidad, entendida como un “sentirse “realmente” bien”, es la resolucion

cabal de la buena vida.

' Lo mismo podemos afirmar de Paul Ricoeur. Véase Ricoeur, Paul, §7 mismo como otro,
Trad. de Agustin Neira Calvo, Siglo XXI, México, 1996. En los estudios siete, ocho y nueve
de esta obra sefiala con insistencia la necesidad de recoger lo mejor del aristotelismo y del
kantismo para el nuevo disefio ético. Es también de la idea de Zubiri de subordinar lo
propiamente kantiano al discurso eudemonista aristotélico.

? Trias, Eugenio, Etica y condicion humana, p. 37.
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El individualismo “correcto” de Lipovetsky se aleja en demasia, como
sabemos, del deber rigorista y preconiza el disfrute y el goce eudemonista.’
Es una moral de sentimientos donde lo “indoloro” funge como distintivo de la
misma, aunque ponga como limite el respeto al otro. El planteamiento de
Zubiri cuestiona el que se desligue tajantemente el deber de la experiencia
felicitante. A fuerza de repetir, el deber es la posibilidad mas potente en la
consecucién de la felicidad. Este es el punto de distanciamiento mas
importante entre Lipovetsky y Zubiri. Aunque vale la pena volver a sefialar
que el deber de Zubiri no es un deber “fuerte” en el sentido de una norma
interior o exterior destinada a imponerse al individuo. Es una posibilidad que
en libertad habra de apropiarse.

Por otra parte, Zubiri no esta en contra de incorporar el sentimiento o la
fruicion en su planteamiento ético. De hecho todos los planteamientos
zubirianos se fundan en el acto del inteligir sentiente o del sentir inteligente.
El sentir aparece desde la primera experiencia intelectiva. Todo el entramado
moral zubiriano de justificacion de las acciones y de apropiacién de las
posibilidades tiene como trasfondo esta vinculacion entre sentir e inteligir.
Incluso la definicidon zubiriana de felicidad como “sentirse “realmente” bien”,
aungue no comparta con Lipovetsky la interpretacion “hedonista”, si acentua
la necesidad del goce en la experiencia felicitante. Claro, poniendo como
correctivo la necesidad de que ese “sentirse bien” se logre en el
enfrentamiento con lo real. Es decir, poniendo de manifiesto que felicidad y
realizacién son directamente proporcionales.

Por dltimo, no podemos ubicar la propuesta zubiriana dentro del
comunitarismo. Su aspecto formal posibilita que sea aplicada a cualquier
individuo por el s6lo hecho de ser realidad debitoria. Luego entonces,

aunque Zubiri no preconice ningun individualismo, no podemos dejar de

* Al momento de redactar estos parrafos sabemos, de boca del propio Lipovetsky, que el
autor de El crepusculo del deber esta escribiendo un libro en torno a la felicidad y la buena
vida donde desarrollara mas su moral “indolora™.
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advertir que la individualidad es un aspecto que se salva dentro de la moral
zubiriana.’

La ética de la continuidad de Vattimo, tomada en préstamo de la de
Gadamer, acentia, como hemos dado cuenta en los capitulos siete y ocho,
el contacto con la tradicién y con la comunidad de pertenencia, la eticidad
hegeliana y la exigencia ética del marido kierkegaardiano. Se trata, en
palabras del propio Vattimo, de una ética de bienes. Sin embargo, aunque
podamos hacer coincidir ambas éticas -la de Vattimo y la de Zubiri- en su
caracter de ser éticas de bienes, debemos aceptar que se dan serias
diferencias. La ética zubiriana es una ética formal. Este aspecto es
rechazado de manera terminante por Vattimo. El autor italiano despliega una
critica contra las llamadas éticas de imperativos. Sin ser exactamente la ética
de Zubiri una ética de imperativos, no deja de estar presente en ella el
aspecto formal y universal, la dimensién del deber. Y es este punto el que
rechaza Vattimo. Ademas, hemos de destacar también aqui un
distanciamiento entre ambas éticas debido a que la ética formal de bienes de
Zubiri no se circunscribe a una comunidad concreta. No es una ética
historica. Y la ahistoricidad ha sido recusada por Vattimo en Mas alla de la
interpretacion y en Etica de la interpretacién. De hecho la ética de Vattimo es
de raigambre hermenéutica, en cambio, la ética de Zubiri se despliega desde
un afan fenomenolégico y metafisico.”

En cuanto a la disolucién de los valores y al recurso de las formas de Jean
Baudrillard, vale la pena disentir, desde la filosofia de Zubiri, de este
planteamiento. El hecho de considerar al hombre como una realidad
debitoria obliga a pensar que la disolucién de los valores dificiimente podra
trastocar una realidad humana estructurada de este modo. En el hombre

¥ Incluso en la metafisica zubiriana es de destacar su concepcion de las esencias como fisicas
e individuales. Zubiri considera que la llamada esencia “quidditativa™ o especifica es sélo un
momento de la esencia individual de cada cual. La individualidad queda a salvo en Sobre la
esencia, la obra metafisica por excelencia de Zubiri.

* Zubiri desarrolla su pensamiento desde una base fenomenoldgica. Intenta describir los
hechos, en particular el hecho de la inteligencia sentiente. Desde ahi despliega una metafisica
que coloca en el centro a la realidad v no al ser.
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siempre habra un impulso ético que se opone a la dinamica de disolucidn
axiolégica de la que habla Baudrillard. El hecho de la disolucién, y también el
hecho de la transmutacion valoral nietzscheana, si es que ésta algin dia se
diera, son cuestiones pertenecientes a una moral de contenido, pero no a la
moral de estructura. El nuevo McLuhan que es Baudrillard podra expresarse
de modo pesimista de la dinamica de la pantalla total y ver en ella el origen
del simulacro y de lo hiperreal, pero siempre quedara como recurso ese
trasfondo ético de apropiacion de posibilidades y de justificacion de las
acciones al que alude Zubiri.

Hemos aludido también a la defensa a ultranza de las formas, de lo singular,
de la alteridad y de la violencia anémala de las culturas locales por parte de
Baudrillard. En Zubiri hay una posicién mas cercana al universalismo que a
lo particular. Zubiri, por tratarse de un metafisico, no se ocupa explicitamente
de los temas culturales. La ética formal de bienes zubiriana poco puede decir
al respecto. Aunque debera insistir en el reto de salvar la alteridad a que la

invita el planteamiento del socidlogo francés.®

2. Puntualizaciones a la estética postmoderna desde el sentimiento

atemperante

El diagnostico de nuestros filésofos postmodernos -Baudrillard, Vattimo y
Lipovetsky-, ha sido impecable: arribamos a la era de la estetizacion general
de la vida, de la expresion libre y abierta de todos, de la saturacién estética,
de la banalizacién del arte, del final del arte como actividad especifica, del
deleite distraido, del desarraigo y de la pérdida del aura de la obra de arte.
Manifestamos nuestro asentimiento con este diagnéstico, aunque no
podemos comprenderlo como chance de emancipacion. No es para nosotros

una “heterotopia” que abre posibilidades a la verdad en tanto que apertura.

® Es un reto en el que Dufour insiste, aunque de manera velada. La autorreferencialidad y la
locura psicética s6lo pueden ser superadas en el orden de la alteridad. Pero el espacio
democratico, en lugar de facilitar este orden, lo obstruye. Véase el capitulo primero de esta
investigacion.
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Desde Xavier Zubiri hemos podido definir el sentimiento estético como un
estado, mas que como una sensacién tout court (cfr.: capitulo tercero).
Ademas hemos dicho que dicho sentimiento implica un atemperamiento, un
acomodamiento ténico y vital no a una propiedad de la realidad, sino a la
realidad toda. En la era de la estetizacion general de la vida, era del deleite
distraido, no podemos descubrir ni el sentimiento estético como estado, ni el
sentimiento estético como atemperamiento, ni el sentimiento estético como
atemperamiento a la realidad. Faltando estas tres caracteristicas, podemos
coincidir con Lyotard en que lo que tenemos son ‘“intensidades” sin
profundidad y que flotan libremente. El deleite distraido implica no un estado,
sino una sensacion; no un atemperamiento, sino quizas una satisfaccion
pasajera;’ y, finalmente, el deleite distraido no lo es de la realidad, sino, a lo
menos, de una cualidad de la realidad o de lo hiperreal (ver Baudrillard), y
esto sin fijar la atencion, de aqui lo de distraido.

Kant ha definido el sentimiento estético como goce desinteresado. Hemos
dicho, desde Zubiri, que ese desinterés equivale a la concentracion de la
mirada en la realidad toda, y no sélo en alguna de sus cualidades. El goce
desinteresado, por tanto, no es equivalente a la “percepcion distraida”
postmoderna. A ésta le falta ese momento de mirar en lo profundo. Aunque
el arte en la modernidad sea sélo una promesa de felicidad quebrada -
Adorno parafraseando a Stendhal-, no deja de ser una promesa que espera
dolorosamente su cun'lplin‘ﬁentc:La

Desde Heidegger la pregunta que nos hemos de hacer es si en la
“percepcion distraida” de la saturacion estética postmoderna hay acontecer
de la verdad en el sentido propio de desocultaciéon. Tal parece que tanto en
la creacion como en la contemplacion artisticas postmodernas no hay lugar

para la desvelacion heideggeriana. Con mas razon si nos atenemos a la

Savater gusta definir el placer como “la experiencia del asentimiento a nuestro
asentamiento en la vida/mundo®. Cfr.: Etica como amor propio, CNCA-Grijalbo-Mondadori,
Col. Los noventa, México, 1991, p. 120. El mismo Savater distingue este “asentimiento” de
la mera “satisfaccion”. El “deleite distraido™ corresponde a este segundo nivel: mera
satisfaccion estimilica, superficial y puntual de la necesidad.

% Adorno, Theodor W., Teoria estética, p. 181.
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visién pesimista de Baudrillard que sostiene que el arte en la actualidad se
ha banalizado. Estamos mas cerca de la desilusién estética que de la ilusion.
No hay lugar para la apertura de la verdad.

Para Heidegger es la "vivencia” el elemento en que muere el arte. Aunque es
dificil saberlo, parece ser que dicha vivencia podria estar emparentada con la
percepcion distraida de la que hemos venido hablando. De hecho Vattimo
vincula el Stoss heideggeriano, en el sentido de choque, con el shock de
Benjamin. Ambos conceptos aluden a la experiencia de desarraigo del arte
contemporaneo. El Stoss heideggeriano remite a su idea de la vivencia como
el elemento en que muere el arte. Ni duda cabe que en este desarraigo los
medios de comunicacion han jugado un papel decisivo.

Baudrillard no admite la continuidad entre el arte del pasado y el arte
moderno o postmoderno. El piensa que se ha dado, con el arte
postmoderno, un ejercicio simulatorio negativo. La desilusiéon estética se ha
impuesto. En Vattimo se advierten todavia -no podia ser menos siendo
epigono de Gadamer-, visos de continuidad entre arte clasico y moderno.
Hemos dicho, por otra parte, que Gadamer se opone a la tendencia a
enfrentar al gran arte del pasado con el arte moderno. Cree que este Gltimo
ha sido posible sélo gracias al impulso del arte clasico. Nosotros nos
quedamos con la idea defendida por Vattimo y por Gadamer. Pensamos que
es posible ver la continuidad entre ambos artes en tanto se introduzca en el
debate la nocidon de tradicién, pero entendida ésta no como mera
conservacion, sino como transmision en apertura. La transmision no implica
dejar lo antiguo intacto, sino aprender a decirlo de nuevo. Se trata en
realidad de una interaccién constante entre nuestro presente y el pasado que
también somos. Asi como Vattimo defendid una ética de la continuidad, se
puede decir también que apuesta por una estética de la continuidad. No se
trata de concebir el arte moderno como mera degeneracion. El recurso a la
teoria kantiana del genio artistico, como el que crea sus propias reglas,
puede ayudar a comprender la verdad contenida en el arte moderno. Que

“en el momento vacilante haya algo que permanezca”. Eso es el arte de hoy,
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de ayer y de s.f'.emp.r'e.9 Aunque no podemos de dejar de advertir cierta
ruptura con la banalizacion del arte y en la saturacién estética de la que
habla Baudrillard. El problema estaria entonces en el postmodernismo
estético mas que en el arte moderno y su riqueza innegable. Y es esta
desilusion estética postmoderna la que nos lleva a sugerir el sentimiento
estético en tanto que atemperamiento a la realidad como salida a la crisis de

la muerte del arte.

3. Nueva incursion en las relaciones entre la ética y la estética desde la

inteligencia sentiente

Nuestros autores -Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo- no abordan
expresamente el tema de las relaciones entre la ética y la estética. No se
puede afirmar sin mas que subsumen lo ético en lo estético, que postulan
una ética hedonista y que interpretan la emergencia estética como
consecuencia del debilitamiento ético. Y esto debido a que en cada uno de
los autores hemos visto como lo ético y lo estético tienen su especificidad
propia. Por ejemplo, en Vattimo la ética es de la continuidad y la estética es
del desarraigo, aunque aqui se observen visos de vinculacién entre una y
otra.

Empero si se puede afirmar que Lipovetsky y Vattimo valoran en sus
filosofias la funcién de la fruiciébn y del sentimiento, sin que podamos
asegurar que postulan una “moral de los sentimientos”. En el caso de
Lipovetsky y su moral “indolora” vale la pena recordar como rescata el
disfrute y el gozo con el limite del respeto al otro. En el caso de Vattimo y su
ética de la continuidad conviene rememorar cémo el pensamiento de la
fruicion, junto con el de la contaminacion y el del Ge-Stell, conforman la
columna vertebral del pensamiento débil.

Cuando Wittgenstein afirma en el Tractatus, aforismo 6.421, éfica y estética

son lo mismo, lo que en fondo propugna es que ambas disciplinas o

? Gadamer, H. G., Actualidad de lo bello, p. 124.
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dimensiones son una sola cosa porque ambas comparten el ser inefables, el
no poder ser puestas en palabras. Sefiala Wittgenstein: es claro que la ética
no se puede expresar. La ética es trascendental. (Tractatus, 6.421) De que
ambas -ética y estética- sean inefables, no se sigue que sean la misma cosa.

De lo que no se puede hablar, mejor es callarse. (Tractatus, 7). La ética y la

estética, y también la mistica, forman parte del sentido del mundo. Estan
entonces fuera de él, pertenecen a lo inefable, a lo que se muestra. Pero
esto no obliga a que sean la misma cosa.

Ya observabamos, en el capitulo cuarto de esta investigaciéon, desde
Kierkegaard, que la ética y la estética son puntos de vista distintos. La
oposicion mas radical que quepa hacer entre ética y estética se debe a
Kierkegaard, subraya Amelia Valcarcel.'® Desde Kierkegaard cabe decir que
no existe una ética hedonista; que ésta necesariamente tiene que ser una
estética, aunque se presente como ética. Desde Foucault afirmamos, sin
embargo, que no son tan incompatibles ética y estética como se suele creer.
Que se puede postular una estética de la existencia o, dicho de otro modo,
construir la existencia como una obra de arte. Un vinculo secreto une a la
ética con la estética. Aunque ética y estética nunca son idénticas, todos
intuimos en el acto bien hecho la presencia de la kalokagathia, de la unién
entre ética y estética.

La ética se vincula siempre a las ideas de deber y de justicia, que son ideas
fuertes. Mientras que la estética abreva en lo libre y lo gracioso, en lo que no
entrafa utilidad. La ética une, la estética separa...,’’ sehala con acierto
Amelia Valcarcel. La ética tiene que ver con lo universal, la estética con lo
particular. Un juicio que pretenda universal cumplimiento es ético. Hoy se
habla, desde la ética del discurso, de la necesidad de disefiar una ética
minima. Estos minimos éticos exigirian universal cumplimiento. La estética,
en cambio, sobre todo si pensamos en la realizacion artistica, tendra que ver
con la genialidad, por tanto, con lo particular. Es verdad que Kant habla del

" Valcarcel, Amelia, Etica contra estética, p. 76.
" Ibid, p. 133.
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goce desinteresado universalmente compartido como lo propio de lo bello;
pero también esboza su teoria del genio como el que crea sus propias
reglas. La predileccién de la fruicion como lo propio de lo estético se
distancia de la eleccion del momento volitivo, de determinacion, como lo
propiamente ético.

Es evidente que el placer forma parte constitutiva del dominio estético. En
cambio, el placer no forma parte de la ética del mismo modo. El placer
aparece en la ética pero de distinto modo. Como la “satisfaccion del deber
cumplido”, en las llamadas éticas del deber, y como la felicidad o buena vida,
en las éticas del ser o aristotélicas. Empero, como atinadamente sefala
Valcarcel, vincular placer inmediatamente a estética y deber a ética en el
fondo es falaz. Ambas necesitan aprendizajes (...) En todo aprender hay un
esfuerzo y en algunos el esfuerzo limita con el dolor.”? Aunque hemos de
advertir, ademas, que la estética nos proporciona un placer presente, si bien
adquirido con esfuerzo, y la ética, en cambio, nos promete una felicidad
futura, mientras que el esfuerzo que exige es igual o mayor. La divergencia
es clara y manifiesta. La estética nos ofrece su goce y su inmanencia. La
ética, en cambio, nos exige universalidad y responsabilidad.

Queremos ahora, y por ultimo, buscar la vinculacién entre lo ético y lo
estético pero desde el concepto “inteligencia sentiente” de Xavier Zubiri.
Repetiremos algunas de las ideas glosadas en el capitulo cuarto con la
finalidad de reforzar la relectura de lo postmoderno desde Zubiri. Ya Hegel y
los romanticos intentaron la vinculacién entre los tres trascendentales desde
lo bello. Hegel afirma: .../a verdad y la bondad se ven hermanadas sdlo en la
belleza."® Nosotros diremos: “la bondad y la belleza se ven hermanadas solo
en la verdad real’. Y esto no es incurrir de ningiin modo en racionalismo,
habida cuenta de que dicha verdad real se da en el nivel de la impresion de

. . . . . . e 14
realidad, nivel anterior a cualquier racionalizacion.

B s
Ibid., p. 151.

" Hegel, G.W.F., Escritos de juventud, Trad. de Zoltan Szanka y José Ma. Ripalda, FCE,

México, 1984, p. 220.

" De hecho en Zubiri la razén no es razon sin mas, sino “razon sentiente”,



254

Zubiri intenta superar el viejo dualismo entre inteligir y sentir, entre idealismo
y empirismo, con un realismo singular que postula que
...inteligir consiste formalmente en aprehender lo real como real, y que
sentir es aprehender lo real en impresion. No hay porque oponer sentir
a inteligir, ambos constituyen en su intrinseca y formal unidad un solo y
Unico acto de aprehension. Aqui real significa que los caracteres que lo
aprehendido tiene en la aprehension misma los tiene "en propio”, "de
suyo”..”
En este parrafo Zubiri ha resumido toda su teoria de la inteligencia sentiente.
La clave de esta unidad intrinseca entre inteligir y sentir es un novedoso
concepto de lo real. Lo real es el “de suyo”. Esto implica que la pertenencia
de las notas o caracteres a una cosa es su realidad. Realidad, por tanto, no
es realidad “en si” en el sentido de una cosa real en el mundo
independientemente de mi percepcion. Esto no quiere decir que las cosas
reales solo estén en la mente. Estan en la mente con la formalidad de “de
suyo” y, al mismo tiempo, con la misma formalidad, allende la mente.
Pero el sentir inteligente zubiriano no es formalmente idéntico al puro sentir
estimulico de los animales. El sentir inteligente zubiriano aprehende algo en
impresion de realidad. El puro sentir aprehende ese algo con la formalidad
de estimulidad. Inteligir y sentir no se oponen. Los que se oponen son el
puro sentir y el sentir inteligente. En la impresion de realidad sentir e inteligir
son dos momentos suyos. Con esto se supera radical y esencialmente el
dualismo entre sentir e inteligir."®
Por eso en Zubiri se incorpora la distincion entre la inteligencia sentiente y la
inteligencia concipiente. Para Zubiri la conceptuacién, la elaboracion de
conceptos, no es lo primaric y radical del inteligir. Los conceptos son

necesarios, pero han de ser conceptos de inteligencia sentiente y no

15 Zubiri, X., Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad, p. 12.

' El idealismo ha cargado las tintas en la razon o en la idea para la elaboracién del
conocimiento, en tanto que el empirismo ha insistido en el momento de la percepcion
sensible en su epistemologia. El realismo radical del Zubiri intenta una conciliacién entre
ambos polos: inteligir y sentir.
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conceptos de inteligencia concipiente. La filosofia occidental ha incurrido en
el grave error de logificar la inteligencia.

Notese como al hablar de lo moral en Zubiri, hemos dicho que lo moral es
cuestion de apropiacion de posibilidades, entre otras cosas. Pues bien, en la
filosofia de Zubiri todo lo que tiene que ver con pertenencia (lo real), con
apropiacién (lo moral) o con posesion (lo personal)'’ forma parte de la
esencia de las cosas. La filosofia de Zubiri se conjuga en genitivo.

Si la inteligencia se concibe como sentiente y no como concipiente, es de
esperarse que la verdad zubiriana se diferencie de la verdad clasica, la
verdad entendida como conformidad. De esto ya hablamos en los capitulos
tercero y cuarto de esta pesquisa. Como no toda realidad esta actualizada
en la inteleccion, ni tiene por qué estarlo, resulta que no toda realidad tiene
verdad. Verdad es la inteleccién en cuanto aprehende lo real presente como
real. Lo que la mera actualizacién anade a la realidad es, pues, su verdad.
Realidad y verdad no son idénticas. Toda verdad envuelve realidad, pero no
toda realidad envuelve verdad. La realidad funda la verdad.

Ahora bien, ;cémo se vincula la inteligencia sentiente con el sentimiento y
con la voluntad, es decir, con lo estético y con lo ético? O bien, ¢cémo
desata esta inteligencia sentiente todo el proceso de modificacion tonica y de
respuesta? La inteligencia determina los afectos o modificaciones tdnicas.
;. Como? El sentimiento es afecto de lo real. Asi como la inteleccion sentiente
es aprehension primordial de realidad, asi el sentimiento es, ya lo dijimos, un
estar atemperados a la realidad. Todo sentimiento presenta la realidad en
cuanto tonificante como realidad. Pero también la inteligencia determina la
respuesta volitiva. La respuesta volitiva es determinacion pero en la realidad.
Volicion es tendencia determinante de lo real. Queremos lo real pero en la
realidad. Pero las tendencias o ferencias estan presentes en esta
determinacion. Sélo porque hay aprehensién sentiente de lo real, es decir,

sélo porque hay impresion de realidad hay sentimiento y volicién.18 Vertido

' En Zubiri la persona no es autoconciencia sino algo mas: autoposesion.
' Zubiri, X., op. cit., p. 283.
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por tanto a la realidad, el hombre es animal de realidades. Su inteleccion es
sentiente, su sentimiento es afectante, su volicion es tendente. La unidad de
estos tres momentos -inteleccién, afeccion y volicion-, la da la inteleccion
sentiente. Pero esta inteligencia respeta lo propio y especifico del
sentimiento y de la voluntad. Hay unidad entre epistemologia, estética y
ética, pero también distincion. He aqui una posible articulacién entre estos
tres momentos, articulacién posible por haber sido hecha desde lo real.

Es posible entonces articular determinacion y fruicion en la voluntad tendente
y acomodamiento a la realidad y fruicién neta en el sentimiento atemperante.
El concepto “fruicion” vincula estrechamente lo volitivo con lo sensitivo.
Apropiacion y fruicion-sentimiento son conceptos congéneres. Delatan asi la
unién entre la ética y la estética, pero también la autonomia relativa de
ambas dimensiones del ser humano.

La postmodernidad, lo hemos advertido a lo largo de la investigacién, carga
las tintas en el aspecto fruitivo de la vida. La filosofia de Zubiri pone el
acento en la fruicion, incluso (cfr.. capitulo cuarto), llega a identificar
apropiacion con fruicion y sentimiento atemperante con fruicion. Es verdad
que, finalmente, Zubiri reserva el término fruicién para el sentimiento, pero
no deja de llamar la atenciéon como el reismo zubiriano rescata el valor de lo
fruitivo incluso en el plano ético. La diferencia fundamental de estos dos
conceptos de lo fruitivo -postmoderno y zubiriano-, estriba en el énfasis que
pone Zubiri en que el anclaje de lo fruitivo se dé en el orden de lo real. En la
postmodernidad la fruicién no necesariamente lo es de lo real. De hecho se
da en el orden de lo hiperreal, de lo virtual, del mundo de las imagenes (ver
Baudrillard, capitulo sexto). O bien se da en el ambito del consumo
desmesurado. O bien equivale a “deleite distraido”. En Zubiri ha de ser de lo
real. He aqui una posible salida a lo postmoderno que recupera el aspecto
fruitivo de esta filosofia contemporanea y lo relanza mas alla del principio del
placer hacia la asuncion de lo real.

La postmodernidad nos ha invitado a rescatar la fruicion. El racionalismo

moderno la habia dejado en el olvido. Coincidimos desde Zubiri con esta
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propuesta. Aunque la corregimos insistiendo en que el rescate de la fruicion
se debe hacer desde y en la realidad. Un autor como Virilio ha venido
repitiendo reiteradamente que ante la “estética de la desaparicion” que nos
hace perder los sentidos y el cuerpo, por efecto de la velocidad de los
multimedia, es necesario propugnar una “ética de la percepcion” que
recupere los afectos ultimos.19 Esta propuesta de Virilio coincide con lo que
hemos querido sugerir a lo largo de esta tesis desde la filosofia de Xavier
Zubiri. Ante el problema del racionalismo, de la “logificacién de Ila
inteligencia”, proponemos la inteligencia sentiente. Y desde la inteligencia
sentiente sugerimos, frente al aturdimiento de lo hiperreal, la fruicion en la
realidad que aporte tanto apropiacion (de posibilidades) como
atemperamiento (tonico).

19 yéase Virilio, Paul, El cibermundo, la politica de lo peor, Trad. de Monica Poole, 2a.
edicion, Catedra, Col. Teorema, Madrid, 1999.
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Anexos

Anexo 1

La antropologia filoséfica de Xavier Zubiri

En la primera parte de esta investigacion, especialmente en los capitulos 2, 3
y 4, hemos expuesto con cierta generosidad algunas de las concepciones
antropolégicas del filésofo vasco Xavier Zubiri. La oportunidad de este anexo
se revela, entonces, como complemento de lo explicitado en los susodichos
capitulos. En realidad, hemos podido apreciar como la ética de Zubiri exige
un fundamento antropolégico. La llamada “realidad debitoria” no es otra cosa
que el mismo hombre considerado desde el punto de vista moral. Vale la
pena insertar, por tanto, un anexo que dé cuenta cabal de la antropologia
filosofica zubiriana.

Para la exposicion sucinta de esta antropologia seguiremos una clasificacién
tetrapartita. Acudiremos primero a los datos positivo-talitativos del hombre,
los datos que nos reporta la ciencia. Expondremos luego la vision talitativa
de la realidad humana, es decir, la que tiene que ver con el contenido
especifico del hombre. Nos preguntaremos, en tercer lugar, por lo
trascendental de la realidad humana, es decir, por lo que tiene que ver con la
totalidad, ultimidad y radicalidad del hombre. Y al final por el dinamismo de
dicha realidad humana haciendo énfasis particular en el proceso de

realizacién.’

! Seguimos aqui la clasificacion de la antropologia filos6fica de Zubiri que socializ6 Ignacio
Ellacuria. Ver Ellacuria, Ignacio, Introduccion critica a la antropologia filoséfica de Zubiri,
en Realitas II. 1974-1975, Volumen III, Editorial Labor, Sociedad de Estudios y
Publicaciones, Madrid, 1976, pp. 49-137.
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1. Vision positivo-talitativa

La vision positivo-talitativa, la que nos proporciona la ciencia biol6gica en
particular, puede seguir dos caminos: el filogenético, que hace referencia a la
especie humana y que tiene que ver con el tema del origen del hombre, y el
ontogenético, que alude al desarrollo del individuo desde el plasma germinal
hasta la adultez, senectud y muerte.

Segun Zubiri, desde el australopiteco hasta el neantropo se da una evolucién
donde el punto de partida es el animal inteligente, verdadero hombre ya; y
donde el punto de llegada es el animal racional. Esto quiere decir que todos
los hominidos que existieron desde hace casi dos millones de afos hasta el
neantropo u homo sapiens, hace 50 mil afios, son animales inteligentes,
aunque no racionales. Todavia no poseen la capacidad de abstraer, pero ya
aprehenden las cosas como reales.? La elaboracion de hachas rudimentarias
asi lo atestigua. Hay inteligencia, pero como todavia no hay creacién de signos
ideograficos, entre otras invenciones, no puede haber racionalidad. Pero todos
estos hominidos son realmente hombres. Todos los tipos humanos anteriores
al homo sapiens son no «pre-hombres» sino verdaderos hombres, pero no
racionales sino «preracionales».’

En el desarrollo ontogenético se repiten en cada hombre los pasos
fundamentales de la filogénesis. El individuo humano esta ya integralmente
constituido en la célula germinal;, todo lo que vaya a ser su humana
sustantividad individual esta ya en su célula germinal: las estructuras
germinales somaticas y su psique intelectiva.* En la actividad de la célula
germinal sélo se dan acciones fisico-quimicas. La actividad psiquica esta

presente pero de modo pasivo El nifio ya desde sus comienzos es animal

? Inteligir consiste formalmente en aprehender las cosas como reales, esto es, segin son "de
suyo". Realidad es formalidad del "de suyo". Son tres sus caracteres: actualidad, "en propio" y
I'pr_iusll.

* Zubiri, X., El origen del hombre, en Siete ensayos de antropologia filoséfica, Universidad
Santo Tomas, Bogota, 1982, p. 42.

U Ibid., p. 48.



262

inteligente, pero no animal racional. En fases muy ulteriores del desarrollo
humano es el psiquismo “superior” quien determina al organismo.

2. Vision talitativa

La consideracion talitativa del hombre exige dar con el contenido de la realidad
humana. Mas que distinguir cuales son las notas constitucionales o
constitutivas del animal de realidades, conviene hablar de los dos subsistemas
que conforman dicha realidad.” EI hombre no “tiene” organismo “y” psique,
sino que “es” psico-organico. El hombre es la unidad estructural de organismo
y de psique. No se admite aqui el dualismo tradicional “alma-cuerpo”.

Son esencias cerradas las que actian “por ser reales y nada mas". La
actividad de sus notas concierne solo al contenido de lo que son, a lo talitativo.
En cambio, las esencias abiertas actian “para ser reales”, su actividad esta
abierta a la realidad, a lo trascendental. Hay en ellas “realizacién”, no mera
“actuacion”. La esencia humana es abierta, su actividad no esta enclasada
como en el caso de los animales. Gracias a esta apertura puede haber
realizacion. Por ser esencia abierta, el animal humano es animal de
realidades, se enfrenta con la inteligencia a la realidad y se encarga de ella
con la voluntad.

El organismo es el principio de la sustantividad humana que en funcién
trascendental constituye a la realidad humana como realizanda. La inteligencia
es el principio por el cual la realidad humana se constituye como realizable. La
voluntad es el principio por el cual se determina a realizarse. Y el sentimiento

5 Zubiri concibe las sustantividades, que no sustancias, como sistemas con suficiencia
constitucional y clausura ciclica. Los subsistemas no tienen clausura ciclica. Dichos sistemas
estan conformados por tres tipos de notas: las constitutivas o esenciales que son las que
reposan sobre si mismas; las constitucionales, necesarias para darle suficiencia
constitucional al sistema, pero que reposan sobre las esenciales, y las adventicias que pueden
ser suprimidas del sistema sin que se sufra mengua estructural. La esencia de dicho sistema
es estrictamente individual, fisica y constitutiva. La esencia especifica o “quidditativa” es un
momento fisico de la esencia individual y representa aquel momento por el que la esencia
constitutiva de un individuo coincide con la esencia constitutiva de todos los demis
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es el principio por el cual se encuentra temperalmente realizada. La unidad
principial de los cuatro principios constituye la sustantividad abierta en
cuanto tal.®

Tres son las dimensiones de la realidad humana. Los miembros de la especie
humana no sdlo son diferentes, sino ademas son diversos. Es decir, son
diferentes pero dentro del mismo “phylum”, dentro de la misma version: es la
diversidad. Diversidad es diferencia dentro de la misma versién. Es esta la
dimension individual y se debe al caracter pluralizante del “phylum”.

Debido al caracter continuante del phylum cada engendrado tiene esa
refluencia de la especie que constituye la dimension de la convivencia social.
Se da una version de mi persona a las demas personas. Y esta version puede
tener dos formas: una es la versién a la persona del otro, pero en tanto que
otro (convivencia “impersonal”), y otra cuando la persona esta vertida a otra en
tanto que persona (“comunion personal”).

El “phylum” tiene un tercer caracter: es esencialmente prospectivo. El sujeto de
la prospeccion somos todos en cuanto pertenecientes a la misma especie.
Esta prospeccion tiene dos aspectos: es “transmisiéon” de vida, de unas
determinadas estructuras psico-organicas, y es a la vez “tradicion”, es entrega
de formas de estar en la realidad. La historia es esto ultimo. Y lo que la historia

aporta dimensionalmente a cada individuo es la capacitacién.

3. Vision trascendental

La realidad humana, por su apertura a la realidad, es formalmente suya, se
pertenece a si misma, se posee. La realidad humana constitutivamente
autoposeida es lo que define a la persona. La persona es a un tiempo

consistente y subsistente. Por el momento de consistencia, se especifica y

pertenecientes a la misma especie. El esquema especifico al que pertenecen se le llama
“phylum”.
% Zubiri, X., Sobre el hombre, p. 97.
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se individualiza el hombre; por el momento de subsistencia, el individuo se
pertenece a si mismo: es una autopropiedad, se autoposee.”

El ser humano es la presencia de la persona en el mundo de las cosas reales.’
El yo no solamente es el ser de mi persona, sino que ademas este yo tiene en
cada instante una figura determinada: la personalidad. La esencia del Yo no
es ser “sujeto” sino ser actualidad en el mundo.® La personalidad puede ser
definida como el conjunto de modulaciones concretas que la personeidad va
adquiriendo. La personalidad es el Yo concreto. La personalidad es el “ser”
del hombre.

4. Vision dinamica

La vida del hombre es argumental. Argumento de la vida es todo lo que el
hombre hace en las situaciones de la vida.’® En dicho argumento lo que se
argumenta es la autoposesion. La vida del hombre es un decurso
argumental. Esto quiere decir que todo lo que el hombre hace, lo ejecuta en
el tiempo. El hombre, como ejecutor de acciones, es agente de ellas. En
segundo lugar, el hombre ejecuta sus acciones como actor de ellas en un
escenario dado. Finalmente, el hombre tiene que optar. Y optar es adoptar en
la accién elegida una determinada forma de realidad entre otras. En este
sentido el hombre es autor.

El que el hombre sea agente de sus acciones nos plantea el problema de la
realizacion del proyecto. El que el hombre sea actor de la vida nos obliga a
resolver el problema del tiempo. Y el que el hombre sea autor de sus acciones

nos impele a zanjar la cuestion de la libertad. En cuanto a esto dltimo, /a

" Ibid., p. 130.

® En Zubiri el ser es posterior a la realidad. La realidad es lo primero, metafisicamente
hablando. El ser es actualidad de eso real en el mundo de las cosas reales. Esta es una de las
diferencias fundamentales de esta filosofia con otras filosofias de corte escolastico.

* Zubiri, X., op. cit., p. 163. Aqui Zubiri se distancia de la postura netamente moderna que
asume que el yo es el sujeto racional, fuerte y controlador. Se observa cierta cercania con la
postura de Heidegger del hombre como “Dasein™, como “ser-en-el-mundo”. Zubiri dice que
el yo es “actualidad en el mundo™.

"% Ibid., p. 584.
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libertad no es la indeterminacion, no es hacer de una indeterminacion una
determinacion, sino hacer de una sobre-determinacion esta determinacion.”’
Esta sobredeterminacion no es una despedida de los deseos. Sin deseos no
habria libertad. Solo es decidible lo deseable. EI hombre, como autor de
decisiones que son suyas, es libertad.

En lo que respecta al tema del hombre como actor, podemos afirmar que el
hombre en sus decisiones forja un proyecto y el esbozo del mismo nos remite
al tema de la femporalidad. La esencia formal del tiempo humano es
“inquietud”. Esto equivale a decir que tal esencia es el “siempre” entendido
como lo que acontece de una vez por todas y que por ello tiene que repetirse
forzosamente. El tiempo es la forma concreta de la inquietud mia..."”
Finalmente, el tema de la realizacion de la vida, el tema del hombre como
agente de sus acciones. La situacién es la unidad tensa de lo que tengo que
ser con lo que soy. Esta unidad se expresa en la acuciante pregunta por “qué
va a ser de mi". El hombre tiene que resolver esta situacién esbozando un
proyecto. El hombre se realiza al filo de lo irreal. La irrealidad le es necesaria al
hombre para poder vivir en realidad. 3 El hombre se experimenta lanzado al
orbe de lo irreal que no es sino el mundo de los proyectos. Y tiene que retornar
al orden de lo real. Recupera lo irreal y lo incorpora en su persona
emprendiendo el camino de regreso. Asi su realidad queda transfigurada. Y
esto es posible solo porque lo irreal no es ajeno a la realidad, es sélo algo
vacio de contenido.' La recuperacion de la realidad aparece entonces como
probada. En esto consiste la experiencia de la realizacién. La experiencia es

“probacion fisica de realidad”. Y la realizacién no es sino la autoposesioén en el

" Ibid, p. 603-4.

"2 Ibid., p. 632.

3 Ibid., p. 647.

' Zubiri distingue tres 6rdenes de cosas. EI mundo de las cosas reales que esta conformado
por todas aquellas cosas que poseen el caracter de “de suyo”. El mundo de las cosas irreales
que es el mundo de los proyectos, de las posibilidades, y que esta llamado a ser realizado. La
cascara de realidad puede y debe ser llenada por el contenido concreto de las notas. Y el
mundo de lo “arreal” que esta conformado por aquello que ni es real ni puede realizarse, es el
mundo de los estimulos y de las quimeras.
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tiempo. La autoposesion es la realizacion de un proyecto de determinada
figura de realidad.'

** En Zubiri “autoposesion” no es “autoconciencia”. La “autoconciencia” esta fundada sobre
la “autoposesion”.
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Anexo 2
La ética de las redescripciones de Rorty

Con el afan de complementar la ética y la estética de la postmodernidad, la
ética y la estética de Lipovetsky, Baudrillard y Vattimo, acompafamos esta
investigacion con dos anexos mas. El primero referente a la ética de Rorty, la
llamada por Vattimo ética de las redescripciones. Y el segundo referente a la
estetica de Baudrillard, la celebre estética de lo sublime.

Rorty, pragmatico al fin, se inclina por una ética de tipo condicional e
hipotético. Obviamente, los pragmatistas ponen en duda la sugerencia de
que algo es no condicionado, porque dudan de que algo sea, o pueda ser,
no relacional.’”® Una ética de tipo incondicional y categérico, como la
kantiana, tiende a agregarle a la vida una dosis de sadomasoquismo a todas
luces injusta. El yo es relacional, no puede ser de otro modo. Rorty elogia al
utilitarismo por su identificacién de lo moral con lo util. Aunque lo critica por
haber reducido la utilidad simplemente a obtener placer y evitar dolor.

Para el pragmatismo el progreso moral no consiste en un aumento de la
racionalidad, en una clarificacién de nuestro deber moral. De modo que lo
mejor es pensar el progreso moral como un incremento de la
“sensibilidad”.."” El progreso moral consiste en un estar en condiciones de
responder a las necesidades de grupos de personas mas y mas abarcativos.
El progreso moral tiene que ver con ampliar al méximo la simpatia.” Los
pragmatistas tienen mas simpatia por la sugerencia de Hume de que el

progreso moral es propio del sentimiento, que por la de Kant de que la

' Rorty, R., (Esperanza o conocimiento? Una introduccion al pragmatismo, FCE, Buenos
Aires, 1997, p. 78.
7 Ibid., p. 91.

" Ibid., p. 93.
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moralidad es propia de la razén. No se trata de acercarse a lo bueno o a lo
correcto, sino de incrementar el poder de la imaginacién.'g

Rorty, al igual que Vattimo, considera que Habermas acierta al sustituir la
“razon centrada en el sujeto” por la “razén comunicativa’, pero que se
equivoca al recurrir a la universalidad y al combatir lo que él llama
“contextualismo” o “relativismo”. En efecto, en Habermas se trata de llegar a
un consenso universal, en Rorty simplemente se nos conmina a que “siga la
conversacion”.

La obligacion moral coincide con la tradicién, el habito y la costumbre. La
moralidad es una costumbre nueva y discutible. No se sabe cuando se ha
alcanzado la verdad, pero si es posible proponerse tener una mayor
sensibilidad ante el dolor. Es inutil proponerse la perfeccion moral, pero si es
viable intentar tomar mas en cuenta las necesidades de las personas.

De lo que se trata, y ya lo mencioné Vattimo, es de redescribir mejor la
realidad. Cristo, Freud y Marx tienen en comun la habilidad de redescribir lo
familiar en términos no familiares. Un ejemplo que aporta Rorty es el de los
cristianos primitivos, en particular la escuela de Pablo, que explica que la
diferencia entre judios y griegos no es tan importante como se pens6.” Este
es uno de los puntos de critica de Vattimo a Rorty. Vattimo cree que la ética
rortyana es propia solo de los grandes hombres, de los héroes y martires de
la historia, el equivalente de la moral abierta de Bergson.?' Esos grandes
hombres son quienes describen mejor la realidad.

En toda esta posicion pragmatista subyace una antropologia. Rorty la
sintetiza de esta forma:

"” Noétese que a lo largo de esta investigacion, y en particular en las conclusiones de la
misma, hemos puesto de relieve como la ética postmoderna echa mano del sentimiento en su
disefio concreto. También hemos podido cuestionar, desde la apropiaciéon y la fruicién
zubirianas, la insuficiencia de una moral de sentimientos o, mejor dicho, de percepciones y
emociones pasajeras que pierdan el momento de realidad.

% Es sabido que Pablo se enfrento a las posiciones conservadores de Pedro y Santiago. Pablo
defendi6 un Evangelio abierto a los paganos. La salvacion cristiana no tenia que pasar por la
observancia estricta del judaismo.
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Creo que la mejor defensa del pragmatista es decir que tiene una
concepcién de nuestra diferencia con los animales que no involucra
una diferencia tajante -una diferencia entre lo infinito y lo finito- del tipo
de la que ilustra la distincién kantiana entre la dignidad y el valor,
enfre lo no condicionado y lo condicionado, lo no relacional y lo
relacional.

En definitiva, Rorty propugna una ética sin obligaciones universales donde la
redescripcion sea clave y, también, donde lo fruitivo sea decisivo. Defiende
una ética que sustituye el conocimiento por la esperanza y la solidaridad. En
esto coincide sin mas con Vattimo y su pensamiento de la “fruicién”. Aunque
es preciso puntualizar que Vattimo se suma a la ética de la continuidad de
Gadamer y subraya el aspecto de vinculacion con la tradicion y la
pertenencia a una comunidad. Y esto hace una gran diferencia, pues para
Rorty de la tradicion no puede sobresalir la novedad y genialidad propias de
la redescripcion.

Es necesario observar, ademas, que Rorty propone como criterio para la
consideracién de la mejor redescripcién de la realidad tanto la “libertad”
como la “variedad” que Whitman y Dewey preconizaron. La mejor
redescripcion de la realidad sera la que vaya en consonancia con los valores
democraticos. Este aserto delimita el relativismo del pragmatismo rortyano.
No cualquier descripcion sera ética, sino aquella que promueva pluralismo y
tolerancia.”’

2! Bergson distingue entre una moral “cerrada” impuesta por las instituciones de la sociedad
bajo presion, moral sin novedad, y una moral “abierta™ que propone nuevos valores y
actitudes desde el compromiso radical de los grandes personajes o testigos referentes.

* Rorty, R., op. cit., p. 90.

¥ Es de sobra conocida la acusacién a Rorty por pecar de etnocentrismo. Rorty considera en
otro lugar -Pragmatismo y politica- que la justicia es cuestion de lealtad ampliada, y que la
lealtad a los valores democraticos norteamericanos es la justicia en su maxima expresion.
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Anexo 3
La estética de lo sublime de Lyotard

Ya es lugar comun al hablar de estética y postmodernidad, aludir a la postura
de Lyotard en términos de estética de lo sublime. En el primer capitulo de
esta investigacion ya lo apuntabamos desde Wellmer. El mismo Lyotard, en
La postmodernidad (explicada a los nifios), sefiala agudamente, citando a
Thierry de Duve, que la pregunta estética moderna no es “;qué es lo bello?”
sino “/qué sucede con el arte?” Y dentro del arte, ;como adviene lo
sublime?* Y por ello declara elocuente: Pienso, en particular, que en la
estética de lo sublime encuentra el arte moderno (incluyendo la literatura) su
fuente, y la Iégica de las vanguardias sus axiomas.?

Se trata en realidad de incorporar el viejo tema kantiano de lo sublime al
arte. Kant lo visualizé en el ambito de la naturaleza. Lo sublime, entendido
como “placer negativo” o “estremecimiento”, aparece en el arte moderno. La
estética moderna es una estética de lo sublime, pero nostalgica.”® Lo que
nos dice Lyotard es que en el arte moderno -el que va desde el cubismo
hasta Duchamp-, lo que encontramos no es lo bello, sino lo sublime.

Pero abundemos en la idea de lo sublime que defiende Lyotard. Es esencial
al sentimiento de lo sublime la alusién a algo que no puede mostrarse o
presentarse. Este algo impreséntable provoca un sentimiento contradictorio
de placer y de pena. Mientras que el sentimiento de lo bello, para Kant, es un
placer suscitado por una armonia libre entre la funcién de las imagenes y la
de los conceptos; el de lo sublime es mas indeterminado: un placer
mezclado con el pesar. El sentimiento de lo sublime se manifiesta cuando
falta la presentacion de formas libres. Es compatible con lo in-forme. En rigor
de verdad, ese sentimiento aparece cuando falta la imaginacién que

 Lyotard, Jean-Francois, La postmodernidad (explicada a los nifios), p. 16.
= Ibid,, p. 20.
* Ibid., p. 25.
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presenta formas.”” La imaginacion sufre aqui un desastre pues las formas no
son pertinentes para el sentimiento sublime. Lyotard gusta de definir lo
sublime como Burke, no en términos de elevacién, sino de intensificaciéon
vital (cfr. lo dicho sobre Wellmer y Lyotard en el capitulo primero).

Lo sublime es el modo de la sensibilidad artistica que caracteriza a la
modernidad. Desde hace un siglo, lo que esta en juego principalmente en las
artes ya no es lo bello, sino algo que compete a lo sublime.? El
vanguardismo, se puede afirmar, esta en germen en la estética kantiana de
lo sublime. Evidentemente no se trata de influencias directas de Kant y Burke
en Manet, Cézanne, Braque y Picasso. Pero si de la preparacion de un
camino. Gracias a la estética de lo sublime nos hemos convertido en testigos
de lo que hay de indeterminado en las artes de los siglos XIX y XX.

Ahora bien, aunque el diagnéstico de Lyotard es certero, no podemos dejar
de pensar que aun existe un lugar para una estética de lo bello en el mundo
contemporaneo. Esto a pesar de los media. En realidad es apostar por la
posibilidad de que los sentimientos estéticos no sean sélo intensidades, sino
también elevaciones. Es apostar porque el mito de lo profundo contenga

también un dejo de verdad.

¥ Lyotard, Jean-Francois, Lo inhumano. Charlas sobre el tiempo, p. 116.
* Ibid., p. 139.
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Anexo 4

El cuestionamiento a la “ética formal de bienes” de Zubiri desde la

concepcion de la postmodernidad como autorreferencialidad de Dufour

Este anexo pretende mostrar la manera en que la idea de la psicosis
generalizada en la era de la democracia de masas pone en jaque el
planteamiento de una ética formal de bienes. Sera necesario mostrar primero,
a manera de antecedente, el modo como el psicoanalisis, en particular Freud y
Lacan, destacan la fragilidad de la bondad frente al embate de la morbidez del
deseo. Después pondremos en contacto la idea de la postmodernidad como
autorreferencialidad de Dufour con la ética formal de bienes de Zubiri.

La ética formal de bienes concibe la realidad del hombre como “debitoria”.
Esta consideracion estructural articula a los deberes, en tanto que
posibilidades mas conducentes, con la felicidad. Se trata de una ética que
concilia deber y felicidad. Ello exige un discernimiento de calidad que sepa
jerarquizar dichas posibilidades. Pero también exige un ejercicio de
apropiacion de las posibilidades, ejercicio que implica en ocasiones un penoso
esfuerzo. La ética formal de bienes se mueve en el nivel estructural. La moral
de contenido viene después como concrecion ‘“talitativa” de lo que se ha
definido ya en la moral de estructura. Por tanto, la realidad “debitoria” zubiriana
es inamovible, en tanto que las morales de contenido cambian histéricamente.
También es pertinente observar que en la ética formal de bienes, en el acto de
apropiacion ética, participan las tendencias. La inteleccion en Zubiri es
sentiente. Apropiacion y fruicion son nociones emparentadas.

La concepcion ética de Xavier Zubiri aparece como armoniosa y equilibrada.
Sin embargo, desde el psicoanalisis se pueden hacer algunas observaciones
criticas a aquella concepcion. Desde Freud sabemos que la morbidez del
deseo vuelve fragil la bondad. El inconsciente nos traiciona. El deseo se

convierte asi en la fuente de la ley moral en cuanto que la represién del
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mismo da origen al superyo. Se advierte, con Freud, una desavenencia entre
eros y ethos. Rajchman lo expone de este modo:
El psicoanalisis, asi, introduce una nueva clase de problema para la
reflexion ética: no el antiguo problema de que nosotros podemos vivir
y actuar en la ignorancia de lo que es verdaderamente bueno para
nosotros, sino el moderno problema de que hay algo en nuestro deseo
que va mas allé de lo que nos dirigiria hacia lo que creemos querer
para nosotros mismos. En particular, plantea la cuestion de la fortuna
en nuestras vidas de un nuevo modo, pues vincula la fortuna no con el
bien que podemos conocer, sino con la morbidez inherente a nuestro
deseo, que nos lleva por senderos que jamas podemos regular ni
,cmsu.afer.z9
La morbidez del deseo hace aparecer el elemento sorpresa de la fortuna y la
vida se torna ya no tan manejable como se creia. Lacan, seguin Rajchman,
dialoga con la ética aristotélica del bien y asegura que dicho eudemonismo
ya no representa una posibilidad para el mundo actual. El gran deseo de
saber de Aristoteles se ve frustrado. Ademas, vincula a Kant con Sade y
emparienta el rigorismo del imperativo categoérico con la crueldad perversa
del sadismo. Mientras el superyo se enfrenta al ello, diria Freud; el deber lo
hace con las inclinaciones, asegura Kant. Es la ley entonces el deseo
reprimido. Pero aun Bentham y su intento de sustituir la ley trascendental por
la ley natural en el calculo de los placeres, se le revela insuficiente a Lacan
como posibilidad ética. El objetivo del psicoandlisis es diferente a la meta
utilitarista de volvernos productivos. Asi sintetiza Rajchman el planteamiento
lacaniano frente a las tres éticas:
La amistad del augusto maestro de filosofia, el respeto del moralista
escrupuloso y respetuoso de la ley, la utilidad del animado ingeniero
social... por medio de los retratos que esboza Lacan de estas grandes

figuras éticas, vemos los lineamientos de otra clase de erética: la del

** Rajchman, John, Truth and Eros. Foucault, Lacan, and the question of ethics, Routledge,
New York and London, 1971, p. 36. La traduccion es nuestra.
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analisis mismo. Porque el analista no es ni un amigo sagaz que
conozca el Bien en que uno florece, ni un yo en extremo sensible que
muestra a cada cual el imperativo de sus obligaciones, ni un eficiente
higienista mental que sepa cémo rehabilitar un comportamiento
improductivo o disfuncional. »

El psicoanalisis tiene, asi, una esencia tragica. La Antigona de Séfocles
atrae la atencién de Lacan. La contradiccion entre las esferas de la familia y
la de la ciudad, de dicha tragedia, aparece no resuelta. Antigona simboliza la
inconmensurabilidad entre la ley no escrita de su pasion y la ley escrita de la
ciudad. La morbidez del deseo vuelve fragil la bondad.

Es aqui donde podemos ver el cuestionamiento a una ética como la de Zubiri
que espera conciliar lo mejor de Aristételes con lo mejor de Kant. ;Qué
hacer con la fuerza de eros para que el ethos pueda ser realmente morada y
abrigo? ¢ Como discernir entre la multitud de deberes posibilitantes de cara a
un proyecto felicitante si el deseo lo enturbia todo? Si la ética es
esencialmente tragica, ;como lograr esa armonia y equilibrio de cara a un
proyecto de realizacion?

Dufour ha insistido, desde su hermenéutica de Lacan, en la dificultad en el
mundo contemporaneo de discernir y, por tanto, de hacer ética. En Locura y
democracia cita el caso de una mujer norteamericana que, sumida en la
depresion, bebe una botella de whisky y pierde a su hijo. La mujer demanda a
la empresa productora del whisky por no especificar que el consumo de
alcohol no es aconsejable a mujeres embarazadas. Y gana el litigio
haciéndose de una suma colosal de dinero. El sujeto actual, autorreferenciado,
es el sujeto que “no sabe nada de lo que todo el mundo sabe”, asevera
Dufour.”' Esto pone de manifiesto que la psicosis impide el discermimiento de
los deberes de cara a la felicidad. La morbidez del deseo dificulta en grado
sumo el correcto ejercicio de la phronesis.

* Ibid., pp. 69-70. Seguimos traduciendo nosotros.
1 véase Dufour, Dany-Robert, Locura y democracia. Ensayo sobre la forma unaria, pp.
155-158.
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Dufour concibe la postmodernidad como la época en que la abolicion de la
distancia entre el sujeto y el Otro se ha realizado en la autorreferencialidad
mas extrema. La ética formal de bienes aspira a tomar en cuenta la alteridad
a la hora de elegir las posibilidades mas conducentes al proyecto felicitante.
Esta aspiracion se veria frustrada, en opiniéon de Dufour, por efecto de la
generalizacion de la autorreferencialidad bajo el predominio de la forma
unaria en el mundo contemporaneo. El advenimiento de la democracia de
masas y del mercado conduce a la determinaciéon del yo, no mediante un
Otro, sino mediante él mismo. En la era postmoderna uno se encuentra con
el otro, pero para enfrentarlo. El sujeto se define a través de si mismo. La
psicosis se ha convertido en la norma. La pregunta que flota en el ambiente
es si esta autorreferencialidad extrema, este auge del individualismo,
modifica la “realidad debitoria” de la que habla Zubiri. Sabemos que Zubiri se
mueve en el nivel metafisico y estructural. Pero hace referencia al modo
como se dan las cosas “en realidad”. ;Queda trastocada la estructura
debitoria por efecto de la disolucion de la alteridad? Lo cierto es que la locura
unaria de la era de la democracia de masas dificulta en grado sumo tanto la
preferencia o discernimiento, como la apropiacién. El camino hacia la fruicion
en tanto que atemperamiento se torna tortuoso. Hasta aqui este
cuestionamiento a la “ética formal de bienes” desde la postmodernidad como

autorreferencialidad de Dufour.
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