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Notas sueltas
{Afinando)

Pertenezco a la generacidn que crecié viendo a «Los Intocables» en la tele,
mientras hacia la tarea, escuchando a Los Beatles y a los Rolling Stones por el
radio y yendo al cine todos los domingos. Por eso mi fantasia alimentdé imdgenes
en donde se mezclaban las Memorias de una joven formal, La ndusea y El
extranjero (como parte de una formacién intelectual y universitaria) y el grito de
Janis Joplin cantando «Piece of my heart».

Desafiando costumbres y prejuicios, igual salimos a la calle en el 68, que
nos lanzamos al concierto de rock en Avédndaro y conocimos de cerca las balas el
«Jueves de Corpus». Si bien el marxismo expresaba las inquietudes por construir
una sociedad mds justa, el esquematismo y el dogmatismo de muchos de sus
seguidores limitaban nuestras aspiraciones de una «libertad total»,

“Post-romdnticos desde entonces, compartfamos la imagen rebelde de
James Dean y la ilusidn comunitaria de los hippies ¥, a su vez, atrafdos por el
existencialismo sartreano nos encontramos con los beatniks y su rechazo sbsoluto
a las formas de vida y a la estrecha moral burguesas, como en su momento
representaron esta actitud los «poetas malditos».

Siguiendo la apuesta de «romper con la tradicidn», asi como con la
afirmacidén de «jcambiar la vidal», nos hicimos cémplices de los pensamientos
criticos y negativos que nos permitiera un intento de «salir» de los limites
impuestos por cualquier sistema coercitivo.

Dispuestos, ante todo, a defender los espacios de una libertad individual y
gsocial, también fuimos profundamente conmocionados por la filosofia de
Nietzsche, por las reflexiones sobre la técnica en Heidegger y Marcuse, asi
como por las proposiciones «para la anarquia» de ciertos autores
contemporaneos.

Preocupada por un lenguaje fileséfico allernativo que exprese la
diversidad de 'perspectivas que conforman y determinan nuestra realidad en
visperas del «fin de siglo», en este trabajo pretendo expresar la ruptura con un
discurso ético metafisico, apostando por una posible ética nihilista.



Preludio

El orden presente es el desorden futuro



El concierto se inicia con el sonido de las guillotinas decapitando a la
aristocracia feudal. El triunfo de la burguesfa y su suefio por establecer un orden
racional guiado por los ideales de libertad, igualdad y fraternidad. Esta apertura
estructura un mundo, lo ordena, crea un legalidad basada en la soberanfa del
individuo, cuya tinica ley es el imperativo categdrico, la moralidad auténoma
que se impone la obediencia a la ley. (Es importante distinguir entre la ley
divina, a partir de la cual se ordena el mundo medieval y la ley humana,
producto del contrato social, de un acuerdo entrc voluntades individuales,
principio de la modernidad. Orden autoritario y disciplinario que, como analiza
Foucault, distribuye los cuerpos, los diseca, ddndoles un sentido y una funcién
como piezas de- un mecanismo  social. Se trata, pues, de mostrar el
funcionamiento de esa gran mdquina social que reduce la temporalidad a la
productividad y a las categorias de cantidad, eficiencia e instrumentalidad. "El
imaginario social: los suefios de la razén producen monstruos,

La Ilustracién no es solamente una teorfa de luz: dptica, dindmica,
organologia y teoria de la evolucién. Implica un especifico modo de ver. La luz
de la razdn se convierte en la luz ciega del final de Paradiso de Dante. El mundo
que vivimos se vislumbra como una inmensa democracia gobernada por un orden
homogéneo, con el estandarte de la ONU y de los «derechos humanos» como
lema, convirtiéndose cada vez mds en un sistema de control mundial unificado,
como consecuencia del proceso de la historia de occidente.

Buscando una actitud alternativa respecto a la actitud de. la metaffsica.
tradicional, pretendemos situarnos dentro del marco del «movimiento» (que no
doctrina o sistema) fenomenoldgico existencial que, consideramos, «estd en
camino» desde Hegel y Kierkegaard, pero también en Marx, Nietzsche 'y
Heidegger. Trataremos, pucs, de describir (no de explicar o analizar), nuestra
-experiencia del mundo en este «fin de siglor, mundo que estd siempre «ya- ahi»,
antes de la reflexién. Intentamos, entonces, «ir a las cosas mismas», es decir,
~introducirnos en c¢se mundo anterior al conocimiento, del que el conocimiento



habla siempre y, frente al cual, toda delerminacion cientifica es abstracta,
significativa y dependiente.!

Lo real --entonces-- hay que describirlo, ya que el mundo no es un objeto,
ni la verdad <habita» en el sujeto. Somos una existencia que es en el mundo.
Somos de punta a cabo referencia al mundo. Nuestra «perplejidad» ante el
mundo nos impide hacer una reflexion en donde se pretenda llegar a la unidad de
la conciencia como fundamento del mundo, sino que, mds bien, «toma distancia»
para distender los hilos que nos ligan a éste, reveldndolo como extrafio y
paradéjico. Justo para ver el mundo y aprehenderlo como paradoja e$ preciso
«romper» nuestra familiaridad con él, ruptura a partir de la cual se «muestra» el
surgimiento inmotivado del mundo.

: El medio de «acceso» consiste en aprender de nuevo a ver el mundo. El
mundo que queremos describir es la experiencia de nosotros mismos, de este
mundo que somos, vivimos, gozamos y padecemos cotidianamente. El mundo no
es lo que pienso, sino lo que vivo, soy una mirada abierta al mundo.

La modernidad persiste en su empresa de dominio y unificacién del
planeta. Por eso, la relacién entre la historia de la metafisica en su darse en la
modernidad y el nihilismo planteada en las filosofias de Nietzsche y Heidegger,
nos confronta con la necesidad de elaborar una ontologfa nihilista, que ya no
piensa el ser en términos metafisicos de estructuras estables o fundamentos
eternos, sino que pretende captarlo como evento, es decir, como el configurarse
de la realidad ligado a la situacidn de una época. Por lo tanto, significa escuchar
los mensajes que provienen de nuesiro momento histdrico particular como
expresion de una experiencia vivida en la que se buscan las «huellas» o los
«trazos» a través de los cuales realizar una lectura de los «signos de los tiempos»,
Esta ontologia nihilista supone la posibilidad de ir mds alld de la metafisica,
asumiendo la critica a todo pensamiento que identifique el ser con el ente y, en

_Ailtimo t€rmino, con la objetividad del objeto calculado y manipulado por la

ciencia-técnica; de ahi su decisiva referencia a una cierta imagen de la

modernidad, misma que se comprendia a partir de los grandes metarrelatos que
legitimaban la marcha histdrica de fa humanidad.

Si la metafisica moderna supone la época de la legitimacién metafisico-
historicista, Ia ontologia nihilista es ) puesta en cuestién explicita de este modo

! Merleau-Ponty, «Prélogos & Fenomenologia de la percepeion, FCE, México, 1957, pp. V-
XX. Sobre el problema de In oatelogia, ver tambidn Le visible ef 'invisible, «Le monde vertical ou Vétre
sauvages, Gatlimard, Parfs, 1964,



de legitimacién en tanto asistimos a la pérdida de credibilidad de cualquier
forma de legitimacién «absoluta» en la estructura metafisica del curso histérico,
(pérdida o fracaso del proyecto moderno cor el que se sobreentiende, tampoco
se pierde nada), situacién que nos arroja a experimentar la historia y la
temporalidad en orros términos, al entrar en crisis la legitimacidn historicista que
se basa en una pacifica concepcidn lineal-unitaria del tiempo histdrico.

La modernidad no puede ser superada criticamente porque justamente la
calegoria de superacién critica le es constitutiva. El historicismo moderno le es
metafisica en acto. Si la metafisica es la epocalidad del ser de las épocas
domiradas por un arche, por un Grund o fundamento, la ontologia nihilista
piensa y rcconoce la historia del ser como acaecimientos y no como estructuras
eternas del ser o de la razén. Comprender el ser como evento excluye la
pretensién de absoluto correspondiente a los archai metafisicos ya que es el ser
mismo lo que no se deja seguir pensando bajo la categorfa --que también es una
de las epocalidades-- de la presencia enteramente desplegada. El ser es evento.

Si la metafisica se caracteriza por el darse de- épocas, cada una de las
cuales estd dominada por un arché. el fin de la metafisica coincide, por tanto, en
ese sentido, con la_anarquia, en cuanto disolucién del pensamiento fundacional,
es decir, del supuesto de una estructura verdadera del ser. De ahf que lo que con
la consumacion de la metafisica (como desarrollo de la historia de occidente) ha
entrado precisamente en crisis parece ser justo la fuerza normativa de toda
situacién de hecho, ya que ¢por qué deberfamos atenernos a una descripeién
verdadera de estructuras auténticas cuando, por ofra parte, ni siquiera ya las
ciencias positivas reivindican tal prerrogativa y apelan precisamente a la eficacia
que cabalmente nada tiene que ver, en la mayoria de los casos, con las
estructuras «verdaderas» de las cosas?

De acuerdo con Nietzsche, vivimos probablemente en una condicién en la
cual el valor de la verdad ha terminado por revelarse como un «engafio», como
un interds préctico ligado a determinadas situaciones de la existencia humana.
Por lo tanto, una vez que hemos descubierio que todos los sistemas de valores no
son sino producciones humanas --demasiado humanas-- ;qué nos queda por
hacer? (liquidarlos como a mentiras y errores? Hacerse cargo de la disolucién de
~ Ia metafisica, del final de los «metarrelatos» no significa, como para el nihilismo
reactivo y vengativo descrito por Nieizsche, que sufre por haberse quedado sin
criterio de eleccidn- alguno, sino que festeja el haberse quedado sin hilo
conductor, ya que el ser se da en la forma de la disolucion, del debilitamicnto y
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de la mortalidad, pero no de la decadencia, porque no hay ninguna estructura
superior, fija o ideal, con respecto a [a cual la historia hubiera decaido.
Por lo tanto, para la ontologfa nihilista, ¢! ser no es Grund, principio o
arché, fundamento, sino lo que Heidegger expresa con el término Ge-schick:?
envio, transmisién, mensaje. Sélo se puede «sali» de la metafisica, de la
fundamentacién, desde la perspectiva que asuma la radical finitud de la
existencia, pensando el ser como evento y no como estructura. Nos interesa,
ademds, intentar establecer las rclaciones entre esta ontologia radical y la
posibilidad de plantear una ética nihilista que asuma esta perspectiva en los
términos Itidicos que ya Nietzsche esboza en sus reflexiones al respecto.

El concierto de la modernidad, el «suefio de la razén» kantiana: la
armonia y concordia entre lag naciones y la ilusidn de una sociedad basada en la
libertad, la igualdad y la fraternidad se expresa hoy en este des-concierto, caos
ordenado u orden cadtico, que vivimos, sufrimos y gozamos, en este «fin de
siglon.

2 Heidegger, ldentidad y diferencia, Anthopos, Muadrid, 1988, p, 130,

5



Primer movimiento: Andante

- Si Dios ha muerto, entonces todo estd permitido



La frase de Nietzsche «Dios ha muerto» puede significar que ha acabado la época
de las estructuras estables, tal vez porque ya no nos hacen falta; y, en
consecuencia, también Ia época del pensamiento como fundamentacién, Pero,
ademds, supone que la filosoffa ya no describe una estructura sino que relata un
acaecimiento. El ser se nos da en su propia forma de ser anuncio.

& Qué significa, entonces, pensar cuando el pensamiento no resulta ya
concebible como fundamentacién, ni en sentido metafisico cldsico, ni el en
sentido «epistemoldgico» moderno? Significa preguntarse qué es el pensamiento
que no se piensa ya como labor de fundamentacién. :

Una vez consumado el ideal del pensamiento como fundamentacién,
ligado al ideal del ser como fundamento y estructura, no es posible plantear una
mera inversién de la jerarquia platdnica, colocando el mundo de la apariencia en
Ia posicién del mundo verdadero. Con el mundo verdadero también desaparece
el mundo aparente que, al no fener ya ningin término de confrontacién, no
puede tampoco venir a ser «desmentido» a partir de sf mismo.

Nos interesa, por lo tanto, dar una interpretacion de la existencia en su
ubicacidn tardomoderna, la cual acaece, en cuanto existencia individual y social, .
en virtud de su realizarse factual en el mundo de la Ge-stell,! el mundo de la
tecnologia planetaria y de la organizacién total de la realidad planificada.

La condicidn de la existencia tardomoderna no busca ya apoyarse en los
archai --que de hecho han llegado a considerarse provisionales, mistificantes. La
ontologia nihilista no mira al ser como desde un observatorio eterno, sino que se
sitiia dentro de su evento tratando de responder a los mensajes que recibe. Esta
interpretacién no es ninguna descripcion por parte de un observador «neutral»
sino un evento dialégico (como lo Hama Vattimo, en su obra Etica de la
interpretacion), en el cual los interlocutores se ponen en juego por igual y del
cual salen modificados; se comprenden en cuanto estin situados dentro de un
horizonte otro, del cual no disponen, sinoen el cual y por ¢l cual son dispuestos,

! Heidegger, «La pregunta por In téenicis, en Expacios, UAl, Pueblu, 1987, p. 61,
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«por lo que se trala de poner ¢l acento en la pertenencia de observante y
observado a un horizonte comiin, en donde los jugadores son siempre a su vez
jugados y la conciencia, en cuanto histéricamente determinada, no puede ya
alcanzar la perfecta autotransparencia,»?

La ontologia nihilista, en cuanto filosofia hermendutica sostiene que la
verdad no es principalmente la proposicién que describe fielmente, desde el
exterior, un estado de cosas, sino que es evento, respuesta a los mensajes que
provienen de una tradicién, interpretacién de estos mensajes y acaecimiento de
otros,

Con Heidegger pensamos a la metafisica como historia del ser -y, por
tanto, desde la unidad de base que hay entre dos «culturas», lIa humanista y la
cientifica, en tanto que expresiones de la misma «época» del ser, asi como
también bajo el signo de la «tendencia» constitutiva del ser a velarse mientras se
desvela; esto es, a acaecer como metafisica hasta el momento en que,
culminando en la Ge-stell (la universal organizacidn tecnocientifica del mundo),
la metafisica culmina y se torna posible tal vez ultrapasarla. Esta ontologfa
nihilista corresponde a una ctapa decisiva en el camino a través del cual el ser se
sustrae (también literalmente: reduciéndose, disclviéndose) al dominio de las
categorfas metafisicas de la presencia desplegada.

A partir de la experiencia de la muerte de dios, el ser se manifiesta no
como fundamento, sino como libertad y abismo. Como libertad;
infundamentacién o abismo que no termina en un principio dltimo, cuya

- irrebasabilidad no podria coincidir con la necesidad del arché metafisico.

De la realidad que es solamente realidad, ni prometida por la posibilidad, -
ni-exigida (requerida) por la necesidad, sélo se puede decir una cosa; que es
porque es, lo cual no es sino otra versidn de su infundamentacion, ya que ella
es, no porque pudiendo no ser suponga un fundamento, ni porque no pudiendo
ser se funde a si misma, sino porque justamente es sin fundamento. Lo que
equivale a decir que es del todo gratuita. Ahora bien, decir que la realidad es
porque es, significa decir que la realidad estd suspendida en la libertad. La
ontologfa nihilista es, en este sentido, ontologfa de la libertad, por cuanto piensa
el ser no ya como fundamento sino como Ab-grund y Un-grund. Es teoria de la
interpretacion y de la multiplicidad de las - perspectivas histéricas - como
inexhauribilidad reveladora del ser mismo: acaecimiento de experiencias, de

2 Vattimo, Efica de la interpretuciin, Puidds, Burcelona, 1991, p. 93,
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formulaciones e interpretaciones de un ser cuya abismal libertad, llevada al plano
cognoscitivo, coincide con'la inagotabilidad. Es porque el ser no es fundamento
sino " Ab-grund por lo que ‘la- verdad puede tener una historia y multiples
interpretacioncs.

Pensar el ser como evento, y no como estructura, nos abre al lado
nocturno y al abismo, sobre el cual sélo puede afirmarse la libertad. Si la
existencia tiene relacidn con el ser y la existencia es libertad, el ser no puede
pensarse ya en los términos del absoluto hegeliano, sino sélo como libertad,
abismo o gratuidad precaria. Pensar el sér como libertad, es decir, como evento
implica una ontologia de la libertad que pone el mundo bajo el signo del
acaccimiento y la historicidad. De ahi que el considerar el ser como evento
supone aceptar la mudiiplicidad de las interpretaciones de la verdad. Al
reconocer la experiencia del ser como evento en vez de como fundamento, se
afirma la multiformidad del ser. Abandonando las estructuras fuertes del ser,
esta ontologfa nihilista, ontologia de Ia libertad, piensa al ser como «huella»,
como «trazo» (Derrida), a partir del reconocimiento de la muerte de dios,
rechazando instituir nuevamente una perspectiva fundacional-metafisica.

Consideramos, por lo tanto, metafisico a aquel pensamiento que considera
al ser como un sistema de objetos rigurosamente concatenados entre sf por el
principio de causalidad. En la modernidad, esta concatenacidn de todos los entes
con ¢l nexo de la fundamentacion ¢s puesta realmente en obra por la técnica, la
cual, por tanto, es la metafisica misma realizada. Lo que caracteriza nuestra
situacion es el encontrarnos cumpliendo el programa del pensamiento moderno
en cuanto racionalizacién del mundo que sc vuelve contra la razén, contrautopfa
que se puede cntender como un salir a la luz de la contrafinalidad de la razén, tal
como lo plantean Adorno y Horkhetmer en su Dialéctica. del luminismo.. El
descubrimiento vivido por el imaginario colectivo de la contrafinalidad de la
razén, torna «sospechoso» el propio mecanismo de la racionalizacién. Ls la
historia misma como curso lineal unitario lo que se vuelve inconcebible. El
prevalecer de la racionalidad objetivante, calculadora e instrumental se identifica
con el orden capitalista en.la socicdad (loda vez que su forma socialista se ha
derrumbado), el cual se ha hecho cargo del mecanismo lineal, progresista, de Ia
racionalizacién, mostrando tanto su triunfo como su fracaso. No se trata
solamente del hecho de que, segin detcrminadas experiencias negativas --las dos
grandes guerras mundiales y las innumerables guerras:locales donde se emplean -
instrumentos de muerte cada vez mids sofisticados; la explolacién progresiva de
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los recursos del planeta Hevada hasta los Ifmites del expolio; las nuevas e
ilimitadas posibilidades de control v disciplinamiento que ofrece la electrénica--
nos hayamos dado cuenta de que el «progreso» sobre todo en términos de
tecnologia, puede conducir a consecuencias catastréficas para la vida. No se trata
de juzgar moralmente dicho desarrollo. sino de constatar que la totalizacién
racional del mundo, el dominio de una racionalidad instrumental cada vez mds
perfeccionada y capaz de disciplinar a Ia sociedud sin residuos significativos es,
por lo pronto, eso que Heidegger ha descrito como el cumplimiento de la
metafisica y que hoy se da en la versidn de un «Nuevo orden mundial»,

Se trata, entonces, en este trabajo, de describir criticamente nuestra
subjetividad en este «fin de siglo», intentande comprender el horizonte de nuestra
experiencia histérica. Nos interesa, pues, mostrar ¢l conjunto experiencial-epocal
del mundo actual y de nuestra presencia en él, siguiendo las perspectivas abiertas
por las filosofias de Nietzsche y Heidegger, en cuanto a las posibilidades de una
ontologia nihilista que apunta en la direccién no sélo de una disolucién del
mismo ser, que ya no es estructira sino evento, que no se da ya como principio
y fundamento sino como «wella» o «frazo», lo cual parece ofrecer un
aligeramiento de la realidad que tiene lugar en las condiciones de existencia
determinadas por las transformaciones de la tecnologfa, a las que globalmente se
pueden considerar como caracteristicas de la posmodernidad.

La subjetividad moderna se fijd el objetivo de una Anfkldrung completa,
de una racionalidad cada vez mds autoconsciente y transparente que pudiera
dominar no sélo a la naturaleza (sino también a s{ misma) guiada por los
principios democriticos de libertad, igualdad y fraternidad. Serd Nietzsche (junto
con Kierkegaard, Marx y Heidegger) quien intente desenmascarar Ja
superficialidad de dicha concicencia establecida como universal a partir del cogito
cartesiano y su posterior afirmacién bajo los principios de la Revolucién
Francesa. ‘

Bste «desenmascaramiento» de la superficialidad o de Ia no verdad de la
conciencia y del sujeto autoconsciente --consideramos-- ird siempre de la mano
del desenmascaramiento de la nocidn de verdad. Descubrimienio de que esas
formas definitivas y estables de las que vive el sujeto  son apariencias
sublimadas, producidas como funcion consoladora. Tal vez lo mids importante
del desenmascaramicnto nictzscheano sea el considerar que no sdlo los
contenidos de nuestra conciencia que conciernen al mundo fenoménico son
«ficciones» reguladas por las convenciones sociales, sino que también es ficticia
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la imagen que el yo se hace de simismo. Dicho desenmascaramiento se da a
través del reconocimiento del juego de fuerzas de las relaciones sociales y, en
particular, de las relaciones de dominio. Dice Pessou: «;Qué sé lo que yo seré,
yo qué no sé lo que soy?» («Tabaqueriun).

También asf, para Nietzsche, el cardcter de «fantasma- social» (Ver: La Gaya
ciencia, p. 354) del yo se revela en la obligacién de mentir segin un sistema de
mentiras socialmente aceptadas y «disciplinares» que parecen culminar en la
relacion entre quien manda y quien obedece. El sujeto, en su mds cldsica
definicidn metafisica, se descubre referido a un juego de fuerzas que no controla
y del cual es resultado y expresidn. Para Nietzsche la sociedad o la cultura se
delinean como produccidn de «mentiras» o sisteina de conceptos y valores que no
tienen ninguna «legitimacidn» posible en una correspondencia con la naturaleza
de las cosas, sino que nacen y se multiplican a través de la manifestacion de una
capacidad de mentir y enmascarar la cual «. ..nacida en su origen como
instrumento de defensa y de supervivencia, se antomatiza y se desarrolla mds
alld-de toda posible funcionalidad vital, de modo que la mentira, la metdfora,
inventiva de la cultura creativa del mundo aparente, no tiene ninguna posibilidad
de legitimarse fundacionalmente en ningtin caso, desde la perspectiva de un
pragmatismo vitalista. El descubrimiento de la mentira, o del «sueiio» (como dice
el aforismo 54 de La gaya ciencia) no significa que se pueda terminar de mentir
o de soifiar, sino s6lo que se debe continuar sofiando sabiendo que se sueiia, pues
s6lo asi se puede no perecer.»’

La superficialidad de la conciencia, una vez desenmascarada, no abre la
via de ninguna otra fundamentacidn mds segura y significa la imposibilidad de
afirmar cualquier tipo de fundamento.

Lo que nos caracteriza es nuestra capacidad de negarnos a nosotros
mismos como sujetos. Esta problemdtica alude a la imposibilidad de redefinir la
subjetividad con una simple toma de posicidn tedrica. La insostenibilidad de la
nocién de subjetividad registra y  manifiestn  una  insostenibilidad dela’
subjetividad misma en el mundo, en la presente época del ser.

A lbid., p. 126.



La insostenibilidad de la subjetividad metafisica sc extiende a un discurso
ontoldgico mds amplio vn ¢l que se experimenta el «wesfondamicnto» del ser en
la linca de una ontologia nihilista, Desfondamiento que tiene lugar no. a

consccuencia de un puro  juego de  conceptos, sino en  relacién con
 transformaciones profundas de las condiciones de existencia, que tienen que ver
con la técnica moderna y con su racionalizacidn del mundo, no porque ésta (la
técnica) sea la «causa» de nuestros males, sino porque nuestra existencia
concrefa, nuestras formas de vida, estdn determinadas y sélo pueden explicarse a
partir de esta organizacidn técnico-cientifica, por lo que no se trata de «echarle la
culpa» a la técnica de nuestra incapacidad para ser felices, sino de ver de qué
manera ésta marca --con su especificidad-- nuestra manera de ser felices o
infelices,

Las preguntas jpor qué?, ;para qué? y ;jdespués qué? no sélo muestran su
incapacidad de respuesta en ¢l mundo regido por la técnica, sino que, en la
medida en que histéricamente no han tenido respuesta, se trata tan sélo de
reconocer la falta de un relos en la historia, misma que se abre al descubrir que
ésta no tiene un sentido, un fin tltimo (ya sea la libertad, la emancipacién, etc.),
lo cual nos conduce a asumir nuestra mds radical historicidad como des-fondada,
como abismo y, por lo tanto, también como libertad, por lo que la subjetividad
descubierta en su carencia de fundamento y la disolucidn nihilista del ser, se
enlazan entre si y con la historia de la racionalizacién tecnolégico-cientifica del
mundo, no porque esta iiltima sea la «causante» sino porque es la que nos ha
tocado vivir. Es esta organizacidén técnica del mundo la que torna obsoletos ya
sea cl ser como fundamento, ya sea la subjetividad como estructura jerdrquica
dorminada por la autoconciencia, por lo que no podemos pensar en términos. de
estructuras individuales o de definiciones suprahistéricas. El mundo moderno se
despliega en la ciencia-técnica no como estructura eterna sino como el acaecer
epocal del ser en el marco de las condiciones que se verifican con la
organizacion tecnoldgica (tendencialmente) total del mundo.

Si la Ge-stell es el sistema de la organizacién total cientifico-técnica,
como cumplimiento de la metaffsica, en ésta, hombre 'y ser pierden las

caracteristicas que la metafisica les habia conferido y, sobre todo, la condicién
de sujeto y objeto.*

4 ibid., p. 138,



Tanto la critica a Ia conceprion metafisica realizada por Nietzsche, asf
como la experiencia- de fa provectualidad inlundada descrita por Heidegger,
hacen aparecer la insostenibilidad del sujeto mismo en ¢l mundo radicalmente
transformado por la organizacién cientifico-téenica en el cual culmina --para
ambos-- la metafisica como pensamiento del fundamento.

Si bien ya no podemos buscar hilos conductores, indicaciones, ni
legitimaciones en estructuras suprahistdricas, al menos hemos de poder
arriesgarnos en la interpretacion o lectura de los signos de nuestro tiempo, es
decir, del acaccer dentro del cual estamos arrojados. Consideramos este acaecer
--a partir de Heidegger-- como Ge-stell, es decir, como mundo de la imposicién
cientifico-técnica, mundo de la organizacién totalitaria, de la planificacién que
liquida y reduce toda experiencia individual, toda singularidad personal, a una
normalidad completamente prevista por la estadistica o, cuando no entra en esa
medicién, a marginalidad accidental desprovista de significado. Si bien hemos
sido siempre histéricamente reducidos a una normatividad y todo aquél que se
aparta de la norma social establecida es proserito de la comunidad, sin embargo,
lo que nos interesa analizar es de qué manera nuestra subjetividad, nuestra
individualidad, se ve cercada por los imperativos surgidos de la modernidad, ya
que la paradoja existencial: individuo-sociedad, el yo y los otros, se manifiesta
siempre de una manera especifica en cada momento histérico. Nuestro mundo,
cuyo desarrollo se concibe sdlo como aumento siempre creciente de la capacidad
de «desplazar», de utilizar energia en un sentido mecdnico, desembocando en la
tecnologia informdtica, que intensifica la complejidad  social, aunque
- aparentemente pretende simplificarla, por lo que parece tornar impensable la
subjetividad y hace imposible seguir pensando el problema individuo-sociedad en
términos de muiltiples polos «subjetivos» que, caracterizados por sus respectivas
autoconciencias y esferas de «poder» estuvieran en pugna unos con otros.

' No es nuestro afin el decidir si nuestro momento histérico es el «mejor» ©
el «peor» de los 6rdenes sociales existentes, o si se pueden plantear alternativas
para su «superacién». Abandonando li concepeion metafisica de la historia a
partir de la Aufhebung hegeliana, tan sélo pretendemos describir este mundo tal
y como se nos ha dado experimentario n nosotros, mortales de finales del siglo
XX. Nos tnteresa, ademiis, explicarnos dicha experiencia, no ya a partir de
criterios morales, sino a través de una visualizacién estética del mismo, en donde
sc caraclerizaria este acontecer historico particular como la imposicion - de

especificos «estilog» de vida enfrentados. al cardeler «imaginario» de las diversas
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posibilidades de existencia, o cunl implica --a su vez-- [a claboracién de una
tipologia e las formas posibles de existencia.

Por otra parte, rechazamos toda hermendutica del develamiento total, o de
la plena identificacidn con el «objeto» a interpretar, ya que ésta sd'o se puede dar
a partir de una concepcién ontoteoldgica del yo como sustancia o como sujeto
autotransparente. Con Heidegger, pensamos que el Dasein en cuanto
radicalmente histdrico, delimitado por su arrojamiento y por su radical finitud,
es constitutivamente opaco, no pudiéndose plantear, entonces, Ia posibilidad de

" una autenticidad en términos de apropiacién de una esencia, de realizacién de
una autoconciencia, o de recuperacién de algin origen o fundamento (Grund).

Es importante sefialar que de la misma manera que al ideal de la
autotransparencia del sujeto subyace una ontoteologia de la presencia plena, la
nocién del Dasein como radical opacidad remiic a una ontologia cuyo sentido
global reside en que el ser es riempo, desmoronindose todo ideal de
autotransparencia, o de autenticidad. Si bien en El ser y el tiempo la aceptacién
del Dasein como punto de partida para la investigacidn ontoldgica pudiera hacer
suponer un cierto antropocentrismo, sin embargo, la llamada «vuelta» (Kehre)
del pensamiento de Heidegger que se anuncia por primera vez en el escrito sobre
el humanismo (1946), nos hace afirmar que, lejos de ser un planteamiento
antropoldgico, el reconocimiento de que lo que hay no es antes que nada el
hombre, sino antes que nada y principalmente la apertura al ser, la reflexién de
Heidegger es eminentemente ontolGgica. Remitiéndonos a las nociones de
«huella» y de una radical reduccidn del ser al Ge-schick, es decir, al envio, por
lo que tenemos experiencia del mundo dentro de un fiorizonte en el que las cosas
vienen a ser dnicamente en el proyecto arrojado que siempre somos nosotros; tal
proyecto es la lengua que hablamos y que nos habla, como conjunto de
costumbres, como patrimonio de textos y didlogo interpersonal,

- El'ser no es, por lo tanto, ¢l darse de las cosas en la simple presencia sino
que «...acaece, adviene, viene a nosotros en un tejido de preguntas y respuestas,
en una experiencia- de mir-dasein hecha posible y dotada de sentido por la
lengua, que es el medium en el que se transmiten  formas, esto es,
configuraciones de valores, modelos, signiticados...»5 El ser, pues, entendido
como -evento y no-como Grind, que nos coloca como un mensaje, o un envio,
radicalmente histérico-finito.

Sabid., p. 177,



‘El des-concierro que caracteriza a la modernidad en nuestro singular
acaecer finisecular radica --tal vez-- en el residuo de pretension fundamentadora
que se sigue asignando a la teoria con respecto a la prictica. Des-concierto, a su
vez, en cuanto a las posibilidades de preparar y sostener tanto una politica como,
sobre todo, una moralidad vivida que sea capuz de mantenerse en el escepticismo
y desencanto de las posibilidades ofrecidas por el ifracaso o victoria? del
proyecto moderno. Habldbamos anteriormente de contrafinalidad, en tanto el
dominio técnico del hombre sobre la naturaleza se ha vuelto en contra suya. El
«aprendiz de brujo» no sabe ya cémo controlar el mecanismo que él mismo creé.
Pero, al mismo tiempo, el «nuevo orden mundial» aparece como el triunfo del
proyecto liberal moderno y nos anuncia la era del capitalismo salvaje, del '
capitalismo ilimitado que, al no tener un enemigo qué vencer, al haber
desaparecido el comunismo, pucde continuar su desenfrenada marcha hacia el
desarrollo de sus posibilidades extremas.

Frente a un mundo concebido como esa gran mdquina (o gran
computadora) en la que se instalan la ciencia-técnica y la racionalizacién
capitalista y un orden que recomienda la fidelidad a las opciones cumplidas por
la modernidad, nuestro des-concierto oscila entre el reconocimiento de que no
hay ningtin fundamento trascendente que imponga someterse a un orden objetivo
«dado», pero menos aun lo hay para someterse a nadie que pretendiera exigir
nuestra obediencia en nombre de ese orden. Las teorfas metafisicas sobre el
hombre, dios, el fundamento, la esencia, no son sino formas de enmascarar la
insensatez de lo real; desenmascarada ia superficialidad y no ultimidad de
programa de la modernidad, no encontramos razones por las que no podamos
desembocar en la situacién de nihilismo extremo que caracteriza nuestro tiempo.
Dicho desenmascaramiento nos ha mostrado el caricter ficticio propio de la
moral, de la religién y de la metafisica. Este desconcierto que queda después de
la muerte de dios es --sin embargo-- el reconocimiento de que no hay
estructuras, leyes, ni valores objetivos y nos arroja a vivir en un mundo que,
.como sostiene Nietzsche en El crepusculo de los ldolos, ha terminado por
devenir fibula, en ta medida en que se lleva a disolver la misma idea de que en
el fondo (y en la superticie) de la reulidud haya una estructura verdadera, que
sea fuente tanto de certezas en ¢l plano cognoscitivo como de normas en el
terreno. moral. Porque al revelarse ¢l mundo verdadero como fibula, se hunde
también el aparente, ya que si no hay ya un mundo verdadero que sirva de
criterio, tampoco el mundo aparente podri siquiera llamarse tal, :
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Dentro-de esta perspectiva, parcee imposible asumir los planteamicntos
del liberalismo ya sea de una instauracion de-la reciprocidad comunicativa (Apel,
Habermas) o de laigualdad entre los individuos, es decir, que no es posible
aceptar un puro y simple restablecimiento de los valores «liberales» (autonomia,
libertad, igualdad), por la simple razén de que han demostrado que no pueden
darse en la estructura de la sociedad liberal burguesa, por lo que esta ontologfa
nihilista se abre como un pensamicnto que busca explicitamente colocarse fitera
“de la légica o de la visién liberal de los «derechos humanos», etc. O el
desencanto se impulsa hasta el extromo de que podamos «ironizar» también
«sobre nosotros mismos» (como querin Nietzsche), haciendo que nos
distanciemos de la «voluntad de vivir» o no habrd ningdn argumento qué oponer
“a la reduccidn de la vida social a una pura y simple lucha de todos contra todos.

Juguemos por una élica nihilista, abriéndonos a otra dimensién de la
ética, accediendo a su «disolucidn» en términos tradicionales de «trascendencia
inmanente», perfeccionamicento, ¢lc.., precisamente en la medida en que el
desarrollo mismo de ia historia de occidente en cuanto progreso, se vuelve cada
vez menos defendible como tinico horizonte de una filosofia de la historia, Etica
nihilista comprendida como critica a Ia metafisica tradicional y a su encarnacién
representada por el cientificismo. Efica, en cuanto erios, costumbres, cultura
compartida de una época y una sociedad, aquello que, en tllima instancia,
«desmiente» al cientifico y su caracteristica pretension de reducir la verdad
Unicamente a los enunciados experimentales comprobados por el proceder
metddico de la ciencia matemitica de Ia naturaleza.»6 Esta no es una ética ni de
imperativos ni con ‘exigencias de universalidad y surge de la hipétesis de”la
radical historicidad que caracteriza al ser. Rechazando asumir como criterio los
valores aceptados y el orden existente, apta por hacer consciente el cardcter idea-
limite que pertenece al ser precisamente en las condiciones actuales de fin de
milenio y estructuracién de un «nuevo orden mundial» (que no serd sino otra
mdscara mds del viejo desorden de siempre.

Por eso, y en cuanto critica de la metafisica moderna, earacterizada por el
despliegue pleno de la subjetividad, cuestiona la nocién de autotransparencia del
sujeto (mismo que se piensa cartesianamente), asumiendo la radical finitud e
historicidad de nuestra existencia, renuncia al ideal metafisico del conocimiento
como descripcién de estructuras objetivamente dadas. De ahi que la experiencia

S Ihid., p. 206G,
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de la verdad no acaece en el reflejo del objeto por parte de un sujeto que hubiera
de tornarse transparente, sino como articulacién o interpretacion de un momento
histérico particular que sc¢ manifiesta en una concreta configuracién de
determinadas relaciones sociales de dominio, en donde nuestra existencia estd
arrojada como evento. Eticidad e historicidad, aqui, coinciden.

El pensamiento de la época que nos tocu vivir reflexiona en torno a la
época de las imdgenes del mundo y de su inevitable conflicto. ‘Al renunciar a la
estructura estable del ser que pueda reflejarse en proposiciones, se limita a
mostrar los muiltiples horizontes, o los varios universos culturales, dentro de los
cuales acaece nuestra existencia.

Heidegger llama a nuestra época, la época del final de la metafisica, en la
cual ilumina un primer relampaguear del evento del ser, por cuanto hombre y ser
pierden las caracteristicas que Ia metafisica (el pensamiento de la presencia, de la
objetividad, o de: la voluntad de poder) les habia asignado, en cuanto
pensamiento que reflexiona sobre la modernidad, a la cual caracteriza en
térmminos de olvido del ser y de nihilismo, es decir, caracterizada por el dominio
universal de la tecnologia, la ética nihilista pretende tan sdlo delimitarse frente a
la metafisica y su mentalidad objetivante, situarse fitera o af margen de ella.

Justamente en los rasgos nihilistas de la modernidad caracterizada por el
dominio universal de la téenica, se anuncia una modificacién que el Ge-stell
experimenta con el paso de la tecnologia mecdnica a la tecnologia informdtica.
Porque el mundo-de ahora ya no es una cuestién de motores sino de ordenaderes
y de las redes que los conectan, permitiendo dirigir también a las mdquinas mds

“«brutag»: a las meednicas, _ i

No es en el mundo de las mdquinas y los motores --como bien afirma
Vattimo-- donde hombre y ser pueden perder las determinaciones de sujeto y
objeto, sino en el mundo de la comunicacién generalizada, en la cual el «sujeto»
por su parte, es cada vez menos centro alguno de autoconciencia y decisiones,
reducido como estd a portador de miiltiples roles sociales que no se dejan reducir
a la unidad, y a autor de opciones estadisticamente previstas. Es este mundo, el
mundo informitico que hoy se anuncia, el que ha devenido fibula.

La dtica nihilista asume la idea de Heidegger de un ser que no puede
darse ya como presencia, sino sélo como «huclla», la cual no puede hacer las
veces de ningtn fundamento, autoridad o soberano. Al reconocerse como
pensamiento de la época final de la metafisica y del nihilismo, accede a la
«negatividad» y al «disolverse» como destino del ser.
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Segundo movimiento.: Adagio

«Nada vale la pena». Las verdades son ilusiones

Nada vale la pena, oh amor

mio lejano, sino el saber °

qué suave es saber que nada
ER vale la pena.

F. Pesson, Floresta de la engjenacitn .



S Oué es entonces la verdad ? Una hueste en movimiento de
mietdforas, netonimias, antroponorfismos, en reswmidas
cuentas, wna suma de releciones humanas que han sido
realzadas,  exirapoludas y  adornadas — poéiica -y
retéricamente y que, después de un prolongado uso, un
pueblo considera firmes, candnicas y vinculantes, las
verdades son Husiones de las que se ha olvidado que lo
son; metdforas que se han vuelto gastadas y sin fuerza
sensible, monedas que han perdido su troquelado y no son
ahora ya consideradas como monedas, sino como metal.

NIETZSCHE

Segtin Nietzsche en su obra El crepiisculo de los fdolos, el mundo verdadero ha
~ devenido fibula, es decir, ficcidn, ilusién, mdscara o disfraz. El hombre de su
tiempo (y especialmente en alemdn) se le aparece caracterizado por la total
ausencia de una coherencia entre forma y contenido, interior-exterior, ser-
- parecer, por lo que la forma no puede aparecer mds que como disfraz. (Ver:
Consideraciones intempestivas). El disfraz es asumido para combatir un estado
de temor y de debilidad. Nace, pues, de la inseguridad. E! principal medio que
posee el individuo para asegurar su sobrevivencia es el fingimienfo. En el
hombre moderno esta caracteristica se expresa en lo que Nietzsche llama
«enfermedad - histérica», es.decir, el conocimiento .del cardcter devenido y '
deviniente de todas las cosas, misma que ha vuelto al hombre incapaz de crear
verdaderamente historia, de producir eventos nuevos en el mundo. Esta
incapacidad es miedo a asumir responsabilidades histéricas en primera persona,
inseguridad de las propias decisiones.

Mientras con énfasis se habla como nunca antes de la " personalidad
libre', ni se ven personalidades, y menos personalidades libres, sino sin
excepcidn hombre universales medrosamente arrebujados.» «Nadie expone
ya su persona, sino que se disfraza de hombre culto, de erudito, de poeta
o de politico. Cuando uno toca tales mdscaras, creyendo que toman en
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serio la cosa y no h.1c<,n la comedia... se queda de pronto con nada mds
que un montdn de trapos y retazos.!

La mdscara y el disfraz, en este sentido, son indicios de una ausencia de
cardcter y de fuerza. En su ensayo Sobre la verdad y la mentira en sentido
extramoral, Nietzsche considera a la ciencia como sistema de ficciones
excogitadas por el intelecto para garantizar la supervivencia del animal en medio
de una naturaleza hostil, La ficcién, entonces, implica a la vez el acto de
camuflarse y el de excogitar ficciones tiles como los conceptos cientificos. El
mundo de la apariencia es una ilusién, una mdscara, que sirve para soportar la
existencia y evadir la angustia de perecer, del terror de la muerte y el
aniquilamiento. El hombre decadente que no sabe tomar iniciativas se enmascara
asumiendo roles estereotipados, «mdscaras con una sola expresions, El mundo
ilusorio de formas que se nos aparecen como una perfecta sintesis de interior-
exterior, ser y pagecer, no es mds que una mdscara destinada a. encubrir la
«desnuda realidad» de Ia existencia amenazada por el terror y el caos.

En el prefacio a El nacimiento de la tragedia, escrito en 1886, aparece la
tesis de que sélo como fendmeno estético estd justificada la existencia del
mundo. El sentido de esta afirmacién es que la existencia es necesariamente
engafio, ilusién, perspectiva, apariencia: fenémenos todos que no tienen
ciudadania a no ser como negatividad y obstidculo, en el mundo de la «moral» y
que en cambio gozan de familiaridad en el mundo del arte., La existencia es
concebida como un esfuerzo sustancialmente destinado al fracaso de sobrevivir, .
deteniendo o incluso sélo olvidando por un instante la terrible realidad del pasar
y del perecer. Si bien la mdscara decadente es el disfraz del hombre débil de la
civilizacién historicista y, en general, toda mdscara nace de la inseguridad y del
temor, sin embargo, la mdscara «no decadente» seria la que nace de la
superabundancia y de la libre fuerza plédstica de lo dionisiaco.

Como aparece en E/ nacimiento de la tragedia se trata --segiin Nietzsche--
de reencontrar lo dionisiaco como libre energia poetizante, como mundo de
libertad, creatividad y como eliminacién de barreras incluso sociales e implica la
ruptura de todo orden rigido y de todas las reglas, La exaltacién dionisiaca
supone una fuerza demoledora sobre el mundo de las apariencias deﬁmdas, de
los Iimites cstablecidos, de las estructuras sociales consolidadas.

! F. Nietzsche, Consideraciones intempestivas, 1, p, §
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El temor, la debilidad, Ia necesidad de defensa son todos ellos aspectos
_constitutivos “del “mundo puramente apolineo, del  universo de los limites
"deﬁnidos, donde cada cual es rey o pueblo, padre o hijo, amo o siervo, La

identificacion dionisiaca disuelve todo este mundo de divisiones y de conflictos,
asumiendo la mdscara hasta ¢l fondo. Redime a la mdscara de todo elemento de
mentira y de engafio y se transfiere a un mundo donde el ser y el mundo son
continuamente distintos y el transformarse sin pausa no es ficcién y disfraz, sino
consecuencia ¢ indicio de una vitalidad originaria.

En Nietzsche hay un vinculo oscuro entre metafisica identificada con el
mundo apolineo, el conflicto y la estructura patriarcal, por un lado y, por otro,
la-libertad dionisiaca que es miscarn, apariencia discontinua, transgresién de los
ordenamientos patriarcales de la sociedad, desvanecimiento-del interés metatisico
por el principio.

Tanto en El nacimiento de la tragedia, como en la segunda intempestiva,
el problema que Nietzsche se plantea no es el de llegar, mds alli de la
apariencia, a la realidad (a la verdad), sino el de sustituir por una apariencia
distinta aquella en medio de la cual vivimos y que se hace pasar por la dnica
realidad verdadera. Por lo tanto, la cultura trigica no se contrapone a la
decadencia como mundo de la verdad, sino que es, y de modo eminente, mundo
de la ficcién y de la mdscara. La civilizacién es una creacién de mdscaras, de

" ilusiones y de ficciones. Estas son asi pese a que se contrapongan al disfraz; no
quieren ser confundidas con la realidad y, mds bien, develan la misma «realidad»
en su calidad de apariencia, de mdscara que no guiere ser vista como tal,
afirmdndose asi la cualidad de mdscara de todas las cosas. El hecho es que para
el propio Nietzsche la idea de ser como uno, cosa en sf, verdad, identidad,
fundamento, pertenece a una de las configuraciones del mundo de la mdscara, a
1a época del racionalismo socritico y de la decadencia.

Por eso, cuando Nictzsche reconoce que el «mundo verdadero» ha
devenido fibula, esto quiere decir que cn cuanto el mismo «mundo aparente» es
eliminado (no hay mds apariencia como algo distinto de Ia verdad), la temdtica
de la ilusién y la ficcion sustituye a la «verdad» de la tradicién metafisica. Asf,
pues, una vez reconocido que todo es miscara, igualmente se rechaza la idea de
abandonar el concepto de mdscara para no correr el riesgo de hacer precisamente
de la mdscara aquella esencia tnica del todo que el pensamiento metafisico ha
buscado siempre:
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Segiin Nietzsche (E/ nacimiento de la tragedia) b surgir de la verdad y la
mentira constituye el acto de institucion de reglas sociales, a la vez linglisticas y
Jerdrquicas. En Sécrates se encarna y resume;-de alglin modo, el proceso de
fijacion de los cdnones sociales de lo verdadero y de los falso. La fijacién de fos
cinones sociales de lo verdadero y de lo falso corresponde al anquilosamiento de
la mdscara «mala», en el disfraz y en la mentira. En cuanto a su perspectiva
sistemdtica, Sdcrates es el punto decisivo y el vértice de ia historia universal,
entendida.como la ratio cientifico-técnica que ha sabido dominar las fuerzas de
la naturaleza. Mas tal victoria sobre la naturaleza ha requerido también,
necesariamente, la sumisién de los impulsos y de los intereses individuales
inmediatos, de manera que mdquina deviene toda la sociedad como sistema de
deberes y roles definidos. Su universalidad se ha extendido como red comiin de
pensamiento sobre todo el globo terriqueo e incluso se tienen perspectivas de
extenderla sobre las leyes de un sistema solar entero. Por lo tanto, el socratismo
estdi ligado a la construccién de un sistema politico integrado en que- la
-racionalidad es a la vez exorcizacion de la liybris del dominio (de la integracidn
social) y su pleno despliegue.

En cuanto sistema de integracién del individuo en una racionalidad, el
optimismo racionalista socrdtico se anuncia como la crisis de la irreductibilidad
de la racionalidad universal, dogmdticamente afirmada, a la efectiva
comprensién del individuo. De ahi que el reconocimiento por parte de Nietzsche
del cardcter de apariencia del mundo de los fendmenos sirva para ver que la
ciencia, el saber concretamente poseido por cada uno y reciprocamente
comunicado, no puede aspirar a validez universal y a objetivos universales. La
- pretendida validez universal --afirma Nietzsche-- es una ilusion.

Nietzsche reconstruye la historia del racionalismo --es decir, la historia de
Ia cultura occidental-- en términos de violencia, de la lucha amo-esclavo; una
violencia que, como resulta claro a partir de las piginas sobre la revuelta de los
esclavos en El creptisculo de los idolos, misma que se puede vincular a las del
ensayo Sobre la verdad y la menrtira..., apropdsito del cardcter social de la
verdad, es esencialmente la violencia de la integracién social, de la fijacion de
los roles en que se estabiliza la victoria del principio apolineo sobre el
dionisiaco. Fijacion de la mdscara en un rot soclal definido y estable, fijacién de
un sistema candnico de reglas légicas para distinguir lo verdadero de lo falso, ¢
integracién del individuo en una racionalidad que escapa a su capacidad de
comprensién y control, La historia de occidenic es, en cfecto, justamente la sede
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del despliegue de la racionalidad unificadora, globalizante que, sin embargo, se
sustrae continuamente a las pretensiones del individuo de disponer de ella de
manera exhaustiva y explicita. En la cultura occidental confluyen la fetichizacién
de una racionalidad objetiva omnicomprensiva y una frustracién por el
insuperable hiato que queda entre el individuo y esta racionalidad, que lo reduce
a roles y a dato estadistico.

La tesis general de la segunda consideracion gira en tornoe a la afirmacién
de que el hombre del siglo XIX adolece de un exceso de conocimiento 'y de
conciencia histérica por lo cual no logra ya creer en la importancia y en el
significado de cualquicr decisidn, debido justamente a que es consciente del fluir
imparable de todas las cosas, por lo aue es incapaz de mover un dedo y
permanece en la inactividad mids absoluta. Es en esta situacién en la que el
hombre moderno, consciente de su debilidad, se disfraza, por un lado, de docto
pero, por otro y mds fundamentalmente, hace de toda la historia pasada un
depdsito de vestidos que se pone y saca a su antojo.2

El hombre de la civilizacidn historicista es, en este sentido, una vez mds
¢l hombre socritico, que paga la obtencidn de una cierta seguridad existencial (el
cese de la guerra de todos contra todos, el pacto social del que en ensayo Sobre
la verdad... hace depender el surgir de los cidnones de distincidn entre verdad y
falsedad) con la insercién dentro de un orden rigido que escapa a su control, aun
pretendiendo ser aceptado como orden racional, de una ratio en la que, sin
embargo, no encuentran sitio las exigencias inmediatas de cada individuo.

La critica de Nietzsche a la historia como historia universal destaca el
hecho de que la historia es sélo una totalidad cuyos fines y sentido general se nos
escapan, pero que con su esencia de totalidad quita todo sentido, al menos para
hosolros, a nuestro actuar en ella. Pero el mundo de la individuacién como tal
también es mdscara, apariencia, engaiio.

Si bien las apariencias no son ya totalmente negatividad e ilusiones, sino
que, mds bien, y precisamentc por el hecho de contraponerse ellas a las
pretensiones de una tinica verdad que valga universaimente, devienen el modo €n
que se expresa libremente la creatividad dionisfaca. La existencia por la que el
hombre dionisfaco experimenta aversidn no es ya, entonces, la mdévil variedad de -
las mdscaras, sino el mundo de la distincidn entre la verdad y la mentira, de la
ratio desplegada en divisidn de roles sociales, el dios de las mdquinas que

2 Nietzsche, Consideraciones imtempestivas, p. 201,
Jl
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detenta un significado de conjunto del mundo que a los individuos escapa. La
mdscara 1o es nunca mentira o falsedad sancionada como tal por una «verdad».
El devenir del mundo dionisfaco era libre creacién de mdscaras, que no eran
mentiras y disfraces justamente por fa imposibilidad de.encerrarlas dentro de un
esquema cualquiera de distincidn entre verdad y error.

El anquilosamiento de la ficcion en verdad (y el consiguiente surgir de la
mentira) parece conectarse con toda forma de sociedad. El mundo histdrico es
ficcidn, Pero gedmo salir del mundo de la «decadencia», formando parte de é1?
Esta ambigiiedad parece manifestarse en todo intento de transformacidn, sea del
mundo real, sea de la metafisica.

En este ensayo se muestra la relacién entre estructura social, por un lado,
y moral y metafisica por el otro. Nielzsche presenta en toda su ambigiiedad el
movimiento que va de la critica despiadada de las hipocresias y las mdscaras que
adopta la civilizacion occidental decadente, al reconocimiento de las
equivocaciones como una premisa de la misma cultura de la cual es heredero.

Si bien toda Ia obra de Nietzsche --como afirma Vattimo-- gira alrededor
de la temdtica del desenmascaramiento, el desenmascaramiento perseguido por
Nietzsche es una especie de reduccion al absurdo de los modos de razonar de la
cultura occidental.? Este desenmascaramiento se propone también reducir a cero
la construccidn metafisica elaborada después de la fijacién de Parménides de la
oposicién ser y no ser, que puede considerarse el origen, en el plano filoséfico,
del anquilosamiento de la ficcién y del surgimiento del mundo de la mdscara
«mala». El desenmascaramiento, en la medida en que rechaza el anqu’ildsamicnto
de los opuestos teorizado por la metafisica y vigente en el mundo de la
individuacidn, estd de acuerdo con-el- significado dionisiaco -de la- mdscara
«buena» pero, en cuanto se mueve en el interior del mundo conceptual de la
decadencia y pretende usar métodos «histdricos» y «cientificos», adopta las
estructuras mentales del mundo decadente y permanece dentro de ellas. Pero el
mundo que se trata de desenmascarar no se nos presenta como algo distinto de
nosotros, sino que es, en medida muy amplia y profunda, nuesiro mundo, su
historia y nuestra historia.

Nietzsche emprende Ia obra de desenmascarar el mundo de la decadencia
con la conciencia de pertenecer é1 mismo a esec mundo, por lo cual, reconstruir -

*a. Vattimo, El sujeto y le mdscara, p. 138,
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la historia de ese mundo significa, ante todo, acercarse al conocimiento de si
misimo. ;

Uno de los caracteres constitutivos de su época (que es la nuestra
también) es justamente la violencia no enmascarada,

Basta de menlira y convencién, basta de buenas costumbres y de élica,
realmente --la enorme admisién de que existe el mds salvaje egofsmo--
honestidad --emibriaguez. no mitigacién.*

En La gaya ciencia afirma:

Hay un salvajismo de indios, tipico de la sangre pielroja, en el modo en
que los americanos anhelan el oro; y su furibundo trabajar sin tregua --el
vicio peculiar del nuevo mundo-- comienza ya, por contagio, a hacer
salvaje a la vieja Europa y a extender sobre ella una prodigiosa ausencia
de espiritualidad. Ya nos avergonzamos hoy del reposo, la larga
meditacién crea ya remordimicntos de conciencia. Pensamos con el reloj
en-la mano, cono se come a mediodia mirando el boletin de la Bolsa;
vivimos como uno que, continuamente, ~podria perderse' algo. “Mejor
hacer cualquier cosa que nada', también este principio es una regla para
dar el golpe de gracia a toda educacién y a todo gusto superior. Y como
todas las formas se¢ van visiblemente arruinando con esta prisa del que
trabaja, también el sentido mismo de la forma, el oido y €l ojo para la
melodia de los movimientos, se arrvinan, La prueba de todo cllo estd en
la grosera claridad que hoy se pretende en todas partes, en todas las
situaciones en las cuales el hombre quiere ser honesto con el hombre, en
las relaciones con amigos, mujeres, parientes, nifios, maestros, escolares,
caudillos. y principes: no se tiene mds tiempo ni- energia para ‘el
ceremonial, para los giros torluosos de la cortesia, para todo esprit en la
conversacion, y sobre todo para todo otium. Puesto que vivir a la caza de
ganancias obliga continvamente a prodigarse hasta el agotamiento en un
constante fingir, engafiar o prevenir: la verdadera virtud consiste ahora en
hacer algo en nienos tiempo que otro, y asi raramente se dispone de horas
de permitida honestidad; y en éstas, sin embargo, uno se siente cansado y
no quisiera solamente abandonarse, sino acostarse, echarse pesadamente
cuan largo es...’

Nietzsche conecta este desnudarse del egofsmo, que ni siquiera se toma el
trabajo de esconderse y camuflarse, con ¢l mundo de las ganancias y de la libre

4 Nietzsehe, 1V, 3, p. 320) Apuntes, verano (878,
Nietzsche, La gaya ciencia, 329,
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competencia que tiene su mdxima realizacidn, ya en sus tiempos, en la sociedad
americana, En  este mundo del desenmascaramiento del  egoismo mds
desenfrenado, In mentira no es abolida sino que, por el contrario, sigue siendo
un instrumento favorito en Ia lucha para triunfar sobre los otros.

La tendencia desenmascarante de la vida social moderna se hace aqui
remontar, ya sea a la necesidad de mantenerse al ritmo de la produccién
colectiva, debido a lo cual ya no se tiene mds.tiempo de estudiar y modular las
actitudes; ya sea, paraddjicamente, al cansancio por el fingimiento que
continuamente, en este mismo mundo de la produccidn y la competencia, se nos
impone conio arma ofensivo-defensiva.

El proceso no es muy diferente de aquel que, en el ensayo Sobre la
. verdad... ligaba el surgir de una verdad socialmente reconocida con el
“nacimiento de la mentira. «La verdad no cs mds que una mentira... .»6

Alli donde ¢l fingimiento se convierte en fijacién de normas lingiiisticas y
al mismo tiempo de roles sociales, nace también la mentira y al mismo tiempo el
cansancio que ella produce. La voluntad de descnmascaramiento, en la medida
en que se hacéen mds fuertes aquellas exigencias de organizacién del trabajo
social (fa mdscara y la ficcién en el mundo de la competencia capitalista), a las
cuales, en origen, la ficcién canonizada en «verdad» debia servir, Este mundo de
la ficcidn pierde toda autonomia frente a las exigencias productivas y
.. organizativas inmediatas,

En la época del fin de la metafisica, ésta se realiza completamente en el
mundo técnico, en ¢l dominio de la tierra. La fijacién socio-lingiiistica de los
cdnones de verdad y mentira suponen que ya no se tiene mds tiempo para las
«formas» y cae también toda mediacién que separaba las exigencias productivas
del mundo de los simbolos. (No hay mds otium, gusto, esprit).

Esta época corresponde al periodo de la historia humana en el cual la
funcionalidad productivo-organizativa del mundo de los simbolos, del mundo de
la ficcidén sometida a fines de utilidad y de ascguracién es, a su vez, enmascarada
y cubierta por una seric de mediaciones que simulan una libertad y una
autonomia que nunca se han dado. Desenmascaramiento para desenmascarar al
" desenmascaramiento mismo, reconociéndolo como una tendencia intrinseca del
mundo de la miscara anquilosada, rigida, con base en la cual este mundo llega a

6 Nietzsche, Ensayo sobre laverdud y la mentiva en sentido extramoral, p. 18,
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su fin (objetivo) por autonegacién, en tanto negacién de su propio imprescindible
cardcter totalizador.

La pérdida.del gusto por el otium, por las formas, por las mediaciones,
que sc ve en la prdctica social de esta época corresponde, en efecto, a aquel
proceso de negacién de la moral por razones morales que Nietzsche considera
constitutivo del nihilismo. En su reflexion sobre el nihilismo aparece la
veracidad como fuerza negadora de aquella misma moral que siempre la ha
predicado y exigido como una virtud fundamental.

En el escrito Sobre la verdad..., 1a veracidad es presentada como una
obligacién social, la obligacién de «usar las metiforas acostumbradas», de
«menfir segin una convencién fija», Pero a parlir de esa obligacién se ha
desarrollado, a través del mismo proceso por el cual se formé la verdad como
conjunto de «ilusiones de las que se ha olvidado que son tales», una especie de
instinto auténomo de la verdad, que no se concibe mds como obligacién social,
sino como deber absoluto hacia la «verdad».

Sumamente importante para el desarrollo posterior de este trabajo serd el
reconocer el desprecio de Nietzsche por la prisa y el frenesi productivo del
industrial, del comerciante, del mismo obrero de la sociedad capitalista moderna,
incapaces de disfrutar del acio, de ofra temporalidad que escapa a los limites del
productivismo.

El mundo en ¢l que vivimos explicita la reduccién de la fe en la verdad y
del impulso del conocimiento en toda Ja tradicién morul-inetafisica de occidente,
La «vida» (tal como aparece en Asf habld Zaratustra) con la cual el impulso de

- verdad contrasta, no es tanto la «vida» en general, sino mds bien se trata de esta
“determinada forma de vida que es la miestra, basada en un sistema de errores
convertidos en verdad que terminan, sin embargo, por revelarse como errores y
mentiras apenas el impulso de la verdad arremete contra ellos, contra la misma
nocién de verdad que se revela justamente como un sistema de ilusiones
consolidadas, ocultas en su naturaleza por motivos de conveniencia social y por
las necesidades de la organizacién productiva. Es por esto que «lo veridico
termina por darse cuenta de que miente siempre».

Este desenmascaramicnto nos siltia en una posicién particularmente
ambigua y dificil, de la misma manera que se descubre también el cardcter
ainbiguo del nihilismo, por lo que el desenmascaramiento es un evento interno a
la misma tradicién metafisica y, paraddjicamente, nos lleva mds alld de ella.
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Supone, a.su vez, un caricler diverso que anticipa ofro modo de ser'y de pensar
(libre? o al margen de las estructuras mentales de la moral y la metafisica. -

En cuanto es aun interno el proceso de pensamiento que se pretende
sobrepasar, el desenmascaramiento «afecta» razones de conocimiento al
despedirse de lag posiciones que desenmascara; pero en cuanto se siente el
resultado de un proceso que no se puede encuadrar y aferrar con
instrumentos 16gicos, ya que estos instrumentos y la voluntad de verdad
que los sostiene, son a su vez desenmascarados, ¢l desenmascaramiento
ya sabe que es algo mds que reduccién de la ficcidn a su pretendida
«verdad» y se abre el camino para reconocer, sin angustia moralista, que
semiente siempre.’

La contraposicién entre mundo verdadero y mundo aparente o falso, entre
la verdad y la mentira, s¢ encuentran sobre la base de nuestra (o de toda) vida
social, El problema de si el mundo de la contraposicién entre lo verdadero y lo
falso era producto de un mundo histérico o era representacidén del mundo fout
court, lleva a Nietzsche a reconocer que el mundo de la mdscara socritica-
platénico-cristiana no es el dnico mundo histérico posible: captarlo como
totalidad regida por una Idgica propia que ha llegado a su conclusién (no en el
sentido de que haya terminado o acabado, puesto que podrfamos estar apenas en
su primer momento, o en la mitad -~;cémo saberio?-~ sino en la medida en que
realiza su objetivo), significa --de algiin modo-- empezar a safir de él. Nietzche
descubre en el fendmeno del nihilismo, la contradiccién intrinseca a la forma de
vida platénico-cristiana, sobre cuya base la vida tiende a autonegarse. Por lo
tanto, el nihilismo es un fenémeno esencialmente moral. Nietzsche piensa_ esta
ratio en su desplegarse como totalidad de vida social e individual que encierra en
si aspectos muiltiples. La moral entendida asi como totalidad de una forma de
vida representa la conexidn de las varias formas de la vida espiritual asi como la
unidad de ese mundo de los simbolos cuya autonomia se encuentra en juego en el
proceso del nihilismo. ‘

Sdlo porque existe un mundo fundado en Ia distincién entre verdadero y
falso y en el anquilosamiento de ciertas ficciones (o errores) en verdad, se
desarrolla también la mentira en ¢l sentido de simulacién o disimulacidn,
consciente o inconsciente.$ De los errores bdsicos nace un mundo moral dentro

7 Vattimo, El sijeto y la mdscara, pp. 87-88,
- Ver también Heidegger, Itroduccion ¢ Lismetafisica, of cupitulo relativo a «Ser y apariencias.
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del cual queda abierto ¢l camino a las mis variadas configuraciones de la
mentira, a las multiformes sintomarologlas de neurosis (senlimientos de culpa,
ideales ascéticos, etc.), a las diferentes formas de engafio y sobre todo de
autoengafio que descubrimos en el andlisis de los sentimientos morales.

Esta sublimacién de que nace la moralidad se vincula a un sistema de
valoracién y represién social. Nietzsche observa en los afectos y en las
emociones, la trama de una serie de relaciones sociales. Tanto los principios
morales como la nocién de verdad no son mds que estipulaciones sociales
prescritas en funcién de las necesidades sociales. No hay «impulso» que
pertenezea al individuo como (al, que no sea la presencia en él del pasado y las
exigencias presentes del grupo en que ha nacido, del mundo a que pertenece.

Si no existe el «instinto», sino que tan sdlo es una prescripcidn social,
entonces el yo como sustancia auténoma, separada, distinguible, contraponible a
lo que no es yo, desaparece. Se trata, entonces, segiin Nietzsche, de pensar esta
vida de otra manera a como la piensa el mundo de la ratio del platonismo y del
cristianismo (yo, bien, instinto, utilidad...).

La moral tradicional se basa en el prejuicio de una sustancial unidad del
yo, unidad que reside en la razdn: instancia suprema a partir de la cual el
hombre puede decir «yo», reconocerse en esta o aquella accién. Frente a la lucha
tradicional entre los instintos y la razdn, Nietzsche descubre I radical escisidn
del yo. Para Nietzsche, la humanidad ha tenido durante largos periodos la
necesidad de esta ilusiones: verdad, bien, yo, etc... El desenmascaramiento del
cardcter ilusorio de las motivaciones morales no funda la moral sobre estas
bases, sino que sencillamente la destruye. El cardcter puramente utilitario de los
imperativos morales revelan la autonegacién de la moral que el mundo moderno
ya realiza de hecho en las relaciones sociales.

La creencia en la libertad se funda en una creencia aun mds radical que es
la creencia en las nociones Gltimas: Dios, Ia inmortalidad del alima, fundamento,
fin dltimo. La critica nietzscheana a la moral se convierte en una critica general
a la metafisica, como producto de la moral y, por lo tanto, de un cierto orden
social. Los hombres buscan estas nociones «iltimas» por la necesidad de sentirse
séguros. Originaria btisqueda de seguridad, derivada de su relacién de desventaja
y-desproteccién primitiva frente a la naturaleza, a partir de la cual el hombre
construye un mundo histérico-social, un orden, y se intenta explicar el mundo y
la naturaleza, ya'sea a través del mito, la religién, la filosoffa o la ciencia, con el
afdn de dominar y controlar las diversas situnciones de.su ahora ya relativa
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desventaja frente a la naturaleza (dado que actualmente las condiciones de vida
son mds desfavorables parn la naturaleza que para nosotros). De la misma
manera que ¢l primitivo, impulsado por la inseguridad y el miedo a la muerte,
crefa dominar o controlar 2 la naturaleza a través del rito y de la magia,
nosotros, «modernos» --que vivimos con el reloj en la mano y no tenemos mds
otium ni gusto por la forma-- aunque vivimos en algunos aspectos un mundo
cientifico supuestamente ya no melafisico (en cuanto ya no es capaz de mantener
la relativa autonomia del mundo de los simbolos respecto a las exigencias
inmediatas de la produccién) somos, nosotros mismos, metafisicos, porque en la
bisqueda de ganancias y éxito nos hallamos impulsados aiin por la inseguridad y
el miedo a la muerle.

Sélo quien ha crecido en el temor a la muerte, temor que la moral y la
metafisica quieren mitigar (ddndonos seguridades y respuestas) pero que al
mismo tiempo contribuyen a mantener y desarrollar, puede desear con tal ansia
la ganancia, el éxito o el dominio cognoscitivo del mundo. Pero un pensamiento
ya no metafisico y una actividad prdctica yu no frenética pueden darse sdlo
cuando nos situemos en ofra relacion con la naturaleza que no sea la de dominio
y explotacién. '

La metaffsica como creencia en las nociones (ltimas (nacida de la
necesidad de seguridad) asi como la categoria de libertad y la tranquilizadora
nocién de responsabilidad (en tanto permite atribuir con certeza a alguien una
determinada accién, buena o mala) estructuran el mundo de las relaciones
sociales en la modernidad, regutado por el derecho. Lo que en el plano
metafisico es la bisqueda del fundamento, en el plano ético-social y juridico se
convierte en bisqueda del responsable. La metafisica, en cfecto, mantiene -y
“desarrolla, aunque traduciéndolas a diversos planos, las condiciones de
inseguridad que estaba destinada a vencer. Metafisica y moral son la puesta en
funcionamiento de un complejo sistema que, nacido de la necesidad de
seguridad, perpetda en cambio la inscguridad y la violencia de la situacién de
partida, transformédndolas y reproduciéndolas de varios modos.

La busqueda de seguridades es también busqueda de un significado. El
significado posee una suprema virtud tranquilizadora, ya que el hecho de que la
existencia tenga un significado, un sentido, coincide con la certidumbre.de un
orden «objetivor» dentro del .cual se incluye cada hecho, como consecuencia,
como causa, signo de otra cosa. '



Asi, en el Ensayo sobre la verdad... Nietzsche describe el origen: social
de la verdad como inundo de metdforas y ficciones olvidadas de su condicion de
tales. El ‘valor tranquilizador del significado  constituye, pues, la base para
comprender la conexidén de las elaboraciones doctrinales, no sélo religiosas, sino
también metaffsicas, con la buisqueda primitiva de seguridad.

En La gaya ciencia, escribe Nietzsche:

La invencién peculiar de los fundadores de religiones es, en primer lugar,
la de impulsar un determinado género de vida y de costumbre cotidianas,
que actia como disciplina volumaris, al mismo tiempo que expulsa el
aburrimiento; en segundo lugar, es la de dar precisamente a esta vida una
interpretacion, en virtud de la cual parece rodeada del valor mds alto, al
punto de convertirse ya en un bien por ¢l que se lucha, y en determinadas
circunstancias se sacrifica Ia vida. En verdad, es la segunda de estas dos
invenciones la mds esencial...?

La necesidad de sepuridad se traduce en una necesidad de dar sentido &
una determinada forma de existencia. Se logra la tranquilidad en la medida en
que se elabora una interpretacién general de la existencia. Esto nos lleva a
reconocer la autonomfa relativa del mundo de los simbolos. Tanto la religién
como la metafisica surgen como medios para alcanzar la tranquilidad, pero
perpetiian la inseguridad. Sobre las ideas de libertad y responsabilidad se funda
-toda la estructura represiva y punitiva de la sociedad.

El arte también comparte la suerte comtin de todas las formas simbélicas,
la de funcionar en sentido metafisico, como medio tranquilizador que en realidad
reproduce y -perpetda la inseguridad. ~La tranquilidad que  comunica  la
experiencia estética puede considerarse como una inversién del orden
acostumbrado de la realidad. Pero la direccion en que se ha desarrollado la
condicién del arte en el mundo moderro es el de la afirmacién de la sociedad
industrial y de la violencia que lo acompaiia, el mundo en el que se ha perdido el
tiempo para el otium y el gusto por la forma,

En'el arte, efectivamente, mds que en otras formas simbglicas, se hace
sentir la refativa autonomia de lo simbdlico en la sociedad de la ratio socrética.
Esta autonomia se define frente a los Himites y las reglas sociales y morales, ya
que representa una ruptura de los limites, de las divisiones y de los contliclos

dentro de los que se desenvuelve normalmente [a vida comdn.

9 Ihid., p. 353.

31



Aunque la I6gica de la rario desplegada en Ja sociedad industrial tiende a
hacerlo desaparecer, reduciéndolo a funcién inmediata de la produccién y de la
organizacién, ‘'sin cmbargo, al catrar en conflicto con eslas exigencias
inmediatas, puede también rebelarse a esa reduccidn. Es mds, si no hubiéramos
prestado nuestro consentimiento a las artes y meditado esta especie de culto de lo
no verdadero, el conocimiento de la universal no verdad y mentira que hoy nos
proporciona “la ciencia --¢l reconocimiento de la ilusién y del error como
condiciones de la existencia cognoscitiva y sensible-- serfa insoportable. Por eso,
solo en cuanto fenémeno estélico, la existencia nos resulta aun soportable. El
arte anula las rigideces, disuelve las contradicciones entre verdadero y falso,
bien y mal, razén y locura, haciendo entrar en crisis la seriedad y la honestidad
del mundo racionalista apolineo, descubricndo el cardeter de ficcién y de mentira
que es inseparable del conocimiento mismo.

La autonomfa de lo simbdlico, de la mdscara como produccién de
sfmbolos no funcionalizados, a sostén de una determinada configuracién de la
ficcién canonizada como verdad, pretende ir mds alld de la moral, de la ciencia,
de las mismas cosas artisticas, para- «escapar», de algin modo, al destino de
ocaso de la metafisica. El sujeto de la metafisica y de la moral tradicionales no
logra pensar ¢l sentido mds que como rtrascendente (aunque se hable de
inmanencia o de trascendencia inmanente). La metafisica  parte de la
contraposicidn entre un sujeto entre un sujeto y un mundo que, pese a todos los
esfuerzos por oponérsele, termina por triunfar y somcter a sf la «libertad». Pero
no se trata ya de existir y obrar en funcién de los valores (que trascienden la

existencia y la accion) sino de producir libremente la propia existencia como
coincidencia de ser y significado.

El sujeto de la metafisica es, ante todo, el sujeto contrapuesto al mundo
como. objeto. Todo el parhos negativo con que reconocemos la universal
necesidad de invencibilidad de la ficcién depende del hecho de que nos
colocamos, ante el mundo de la ficcién, como «otro», un punto de vista que
juzga y valora. Sélo porque nos colocamos ante ¢l mundo como juez, como
punto de vista que valora y tiene necesidad de encontrar el objeto como distinto
de €1, ya sea como estabilidad de un marco «sustancial», ya como conjunto de
.poderes arbitrarios, pero en ¢l fondo. propiciables, por esto se puede legar,
después de descubrir Ia ficcién universal y la necesidad del error, al nihilismo
negativo- (como depresion y pesimismo). (Este seria el caso del existencialismo
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francés representado por el «primer» Sartre, el de £/ ser y la nada, el de la
ndusea y la angustia.)

La légica del pesimismo hasta el iliimo nihilismo: ;Qué es lo que impulsa
aqui? Concepto de la falta de valor, de la falta de sentido; hasta que punto
los valores morales estdn dentro de todos los demds altos valores.

Resultado: los {'uicios morales de valor son condenaciones,
negaciones: la moral es 1a renuncia a la voluntad de existir, 10

El camino para intentar «salir» de esta situacién --a pesar de estar
inmersos en ella-- y pasar al nihilismo activo o radical puede ser el que lleva el
‘desenmascaramiento hasta sus tltimas consecuencias, comprometiendo también
-al sujeto. Es preciso ser irénicos, no sélo con objeto y predicado, sino también
con el sujeto.

Lo que cuento es la historia de los dos proximos siglos. Describe lo que
sucederd, lo que no podri suceder de otra manera: la llegada del
nihilismo. Esta historia ya puede contarse ahora, porque la necesidad
misma estd aqui en accidn. Este futuro habla ya en cien signos; este
destino se anuncia por doquier; para esta musica del porvenir ya estdn
aguzadas todas las orejas. Toda nuestra cultura europea se agita ya desde
hace tiempo, con una tensidn torturadora, bajo una angustia que aumenta
de década en década, como si se encaminara a una catdstrofe; intranquila,
violenta, atropellada, semejante » un torrenle que quiere llegar cuanto
antes a su fin, que ya no reflexiona, que teme reflexionar.!!

Esta ironia parte de! descubrimiento de que la conciencia (o la razén) que
es el.elemento. fundamental en la constitucion de la oposicién entre yo y mundo,
.y que parece constilutiva del sujeto, no es --en realidad-- su instancia suprema.

Dices yo y estds orgulloso de esa palabra. Pero esa cosa mds grande ain
en la que ti no quiercs creer --tu cuerpo y su gran razén: esa no dice yo,
pero hace yo... Detris de tus pensamientos y sentimientos, hermano mio,
se ‘encuentra un soberano poderoso, un sabio desconocido, lldmase . sf
mismo. En tu cuerpo habita. Es tu cuerpo.’?

Por otra parte, descubrir el cardcter ilusorio del conocimiento significa
comprender que nuestro yo se nos convierte en modelo para todo conocimicnto

10 Nietzsche, La voluntad de poderfo, p. 27,
, fbid., p. 21,
“ Nietzsche, Asi hublabu Zaratastra, 1, «De los despreciadores del cuerpos, p. 61,
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de ‘las cosas externas. La unidad del yo, que sirve de modelo a todo.
conocimiento, en el sentido de que proporciona los esquemas a través de los
cuales se ordena la mulliplicidad de los fenémenos. es producto de una
unificacién, también ella, ilusoria.

La metafisica moderna estii encerrada dentro de la ilusion de la unidad del
sujeto. Nietzsche descubre que ta verdad no es algo de lo que el hombre dispone,
stno un complejo juego de «apariencias» que no justifica la presuncién con que
algunos pretenden, incluso, morir por ella,

El cuerpo es el resultado de una multiplicidad de componentes que dan
lugar a su unidad sélo a través de un conflicto y un complejo sistema de
jerarquizaciones y de ajustes reciprocos. La verdad del espiritu es el cuerpo,
pero la unidad, la pretendida «ultimidad» de la conciencia (sea la
trascendentalidad del sujelo kantiano o la singularidad infinita del ser-ahf
existencialista) es el resullado y producto de un complejo sistema de influencias.
Reconocer esto significa quitarla 2 la conciencia todo derecho a erigirse en juez
o antagonista del «cuerpo»; y, sobre todo, vaciar su pretensién-de dictar por si
misma los principios de la jerarquizacién entre los -impulsos, ya - que -estas
normas serian ya, en cambio, los resultados de una jerarquia que se ha
establecido a espaldas de la concicacia misma. _

Afirmar la no unidad de la conciencia, la no soberania de la conciencia
cognoscitiva en el plano moral, supone negar la creencia (mantenida a lo largo
de la metafisica de occidente) de que para cumplir una accién moral basta con
ver claramente cudl es nuestro deber en una situacion determinada; a tal vision
seguirfa necesariamente Ia realizacién de la accidn,

Las acciones no son nunca lo que nos parecen. Las acciones morales son
en realidad «algo distinto», mds no podemos decir: y todas las acciones
son esencialmente desconocidas.

La creencia en la conciencia como instancia suprema en el dmbito moral
no s¢ explica mds que como un acto de fe, que nace ante todo de la necesidad
metafisica de llegar a un punto dltimo en el remontarnos a las. causas y
fundamentos de una accidn (de aqui sc deriva también la fe en la libertad), JLa fe
en la infalibilidad de la conciencia como tal deriva de un hébito adquirido a
través- de la - pertenencia- a- un - determinado mundo social. La “conciencia

13 Nictzsche, Aurora, 116.



cognoscitiva es sdlo el resultado de una serie- de hibitos perceptivos, de una
cantidad -de interpretaciones bidsicas que se fundan” ya- sobre determinadas
predisposiciones a exagerar o subvalorar tal o cual aspecto de las cosas, que nos
hacen capaces de percibir sélo determinados c¢lementos y no otros, etc. Esta
critica del sujeto no se limita a rechazar esta nocién en nombre de su cardcter
ilusorio-perspectivo, sino que implica también la demostracién de ser tan sélo un
convencionalismo genérico. Segin Nietzsche, «toda nuestra denominada
conciencia es un comentario mds o menos fantdstico de un texto inconsciente, tal
vez incognoscible y pese a ello sentido »t4

Y, si el texto no existe, entonces, sélo hay interpretaciones. O tal vez
deba . decirse que, en si,” deniro, no hay aada. Reduciéndose todo h_
interpretacidn, todo es producido por el sujeto, pero el sujeto es, él mismo,
también, producto. ’

Si no hay un texto estable, sino tan sélo una variedad. y movilidad de
interpretaciones, la vida interior aparece como un juego de instintos y pulsiones
contrastantes, es decir, como predominio alterno de una u otra «perspectivas,
intérprete de los estfimulos, disueltos, a su vez, todos, en la interpretacién que
sucede incluso al nivel mds elemental de la sensacidn. No tenemos, entonces,
ningiin elemento «inmediato» para explicar la relativa estabilidad, ya sea del
mundo externo (la realidad), o del mundo interior (Ia continuidad de la
conciencia, la identidad personal, la evidencia en el plano cognoscitivo o moral).
También estas unidades son sélo resultados de un conflicto entre impulsos.

A lo largo de la historia de la metaffsica de occidente, desde Sécrates
hasta Hegel, la conciencia se impone sobre y contra las otras instancias
constitutivas de la personalidad. Esta hegemonia expresa, refleja, depende de,
una estructura de dominio mucho mds vasta, que es ¢l dominio en el sentido
literal de la palabra, el social. Pero se revela también el cardcter «social» del yo,
el yo como muiltiples yos. Las descripciones de la vida de la conciencia en
términos de jerarquia, de mandar y obedecer, no son sélo metdforas sino que
suponen la descripeién de la vida del sujeto como organizacién de gobierno.
Nuestra unidad subjetiva, gobernada por la razdn.

“Para’ Nietzsche, ¢l sujeto 'y la concienciz son explicitos hechos de
dominio, describiendo la relacidn entre el afirmarse de la conciencia por encima’
de las otras instancias de la personalidad, como fuerza que asume el dominio, y

14 pid., pp. 116-117.



la estructura del dominio social y pone en evidencia la violencia constitutiva de
la sociedad de la ratio como fundamento y ambiente de la violencia contenida en
la metafisica, en la moral y en la religion.

Nuestro pensamiento se adectia a la mayoria continuamente y cs
reformulado en Ia perspectiva del rebafio por obra del cardcter de la conciencia,
Todo lo que se hace consciente se convierle por eso mismo en sefial distintiva
del «rebafio». La conciencia recibe sélo lo que se deja traducir en cstos esquemas
de cardcter social, que se estructuran para servir a la vida del rebaiio, es decir, a
la vida de una determinada comunidad histdrica, y sélo a ella.

La conciencia surge de la necesidad de comunicacidn en la' empresa
comin de la lucha contra los peligros naturales. Dentro de esta lucha se
constituye una jerarquia entre quicn manda y quicn obedece. Por lo tanto, la
conciencia se encuentra siempre ya inmersa dentro de una estructura social
jerdrquica que sustituye la violencin de la naturaleza por las relaciones
coercitivas y de subordinacién entre un hombre y otro, por lo que el significado
de la conciencia no es sélo en relacién con las estructuras de dominio y no sélo
nace como instrumento de comunicacidn, sino que la conciencia es el érgano de
la interiorizacidn de tales estructuras. La conciencia se organiza también en su
interior para representar «la voz del rebaio» en nosotros. Nacida ya esclava del
mundo del dominio, la conciencia lo reproduce en su interior, puesto que los
conflictos y las jerarquizaciones de la vida interior, nacen de la interiorizacién de
la voz del rebaiio, o sca, ade las prescripciones de la sociedad y de quienes
mandan en ella. La estructura social misma, en cuanto relacién de dominio que
liga a los individuos, ha tenido que hacer al hombre «calculable, uniforme y
necesario», para poder fundar instituciones estables que previeran contratos y
promesas. Se trata de crear socialmente un animal capaz de asumir
responsabilidades y esto supone:

La taren mds concreta de hacer antes al hombre, hasta cierto grado,
necesario, uniforme, igual entre iguales, ajustado a reglas y,: en
consecuenciu calculable (...) con ayuda de la eticidad, de la costumbre;, y
de la camisa de fuerza social el hombre fue hecho realmente calculable, !5

Conciencia  se  llama. justamente a la . capacidad de asumir
responsabilidades. Sujeto y conciencia nacen en funcién de una situacién de

15 Nietzsche, La gencaologi de la moral, 11, 2,p, 67,
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violencia. La. fuerza compulsiva de las reglas de la I6gica, de los principios
fundamentales del pensamiento, es lu misma fuerza histéricamente consolidada
de las estructuras de dominio. La conciencia queda totalmente determinada, -en
su- constitucion, por una estructura de dominio. Los esquemas que nosotros no
podemos eliminar, las reluciones de causalidad que nos son desconocidas,
resultan identificables con la estructura social del dominio cuyo producto,
espejo, o victima es la conciencia y reconocemos que no sélo el texto, cuya
interpretacién es la vida interior, permanece desconocido para nosotros, sino que
simplemente no existe. La conciencia, entonces, no tiene otra razén de ser ni
otro contenido que las relaciones de dominio, mismas que son interiorizadas
como instinto de rebafio y organizacién jerdrquica de los impulsos que de ellos
deriva:

El hombre se reduce a ser calculable, la conciencia se reduce a su
contenido social, a aquella estructura de la vida interior que se limitd a transmitir
las formas de dominio. A lo largo y ancho de Ia cultura occidental, la conciencia
es el 6rgano mediante el cual se interioriza la sociedad de la ratio en cada uno de
sus miembros. Este es el sujeto de la moral platdnico-cristiana, el hombre
previsible y calculable que fija a la conciencia como sentido de responsabilidad,
como instancia suprema y hegemdnica, en el que domina la voz del rebafio, y
que adquiere su configuracién moderna en ¢l sujeto cristiano-burgués, porque
precisamente en la conciencia moderna y en el mundo burgués llegan a su
«madurez» todos los elementos fntimamente contradiclorios, autodestructivos,

nihilistas en el sentido negativo, que el hombre occidental alberga.

: La destruccién del sujelo supone la critica de la conciencia cristiano-
burguesa que se pretende hegemdnica de la personalidad y del telos del progreso
histdrico en su conjunto. Supone la disolucidn de la distincién metafisica sujeto-
objeto y muestra el conflicto de esta conciencia que no puede realizar la unidad

“de ser y significado.

Si lo que se reproduce es una estructura social de dominio, la realidad

sélo puede configurarse en términos de conflicto, es decir, de perpetuar la

- violencia constitutiva de la sociedad moral metafisica, El hombre cristiano-
burgués estd, hasta en el modo de su vida fisica, ligado a las estructuras
conflictivas del dominio.. Asi «reducida» la conciencia pierde todo derecho a
valer como instancia suprema no sélo de la personalidad individual, sino también
como_modelo sobre el cual se construye una visidn teleoldgica de la historia,
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El descubrimicato de la conciencia y del sujeto como mdscara de las
relaciones de dominio y la consiguiente conciencia de la imposibilidad de salir de
esta situacidn, no impiden --sin embargo-- reaccionar contra el mundo de la ratio
y sus esfuerzos de someter al individuo explicitamente a exigencias funcionales-
productivas.

Encerrado dentro de los lfmites sefialados por la interiorizacién  del
dominio, el sujeto que tiene en ella su centro y su instancia hegeménica sélo
puede aparecer moviéndose en el nihilismo negativo. (El hombre que, vacio,
camina por los «malls», por Perisur, con celular y Grand Marquis. Aburridos...)
Pero aqui de lo que se trata no es sélo de una determinada comprensién del ser,
sino --como sefala Heidegger-- de una determinada comprensidn metgfisica del
ser y del tiempo.

La conciencia modelada sobrela estructura del dominio no puede
«soportar» la negacién de la concepcidn lineal del tiempo occidental dirigido
hacia el «progreso» y el perfeccionamiento (ambos en sentido ascensional).
Porque esta estructura lineal del tiempo es la misma estructura del dominio. Se
trata, pues, de abrirnos a otra nocién de tiempo que se construya contra la
temporalidad «estdtico-funcional», misma que se identifica con la propia
estrictura del dominio.

El discurso nietzscheano, entonces, plantea el problema del significado y
de sus limites en la existencia concreta del hombre; es decir, el problema de la
constitucién de una unidad de sentido contra los limites que impone la «finitud».
La unidad de sentido y la identificacién de ser y valor, unidad de existencia y
significado, la «bella unidad» del espfritu griego se rompe, dando lugar a la
divisién- de las facultades, a la divisién del trabajo, al desarrollo desequilibrado
del hombre. Pero Nietzsche no comparte, sin mds, la solucién de Marx de que
tal «ruptura» (admitiendo como  hipdtesis que se haya producido
«histéricamente») se remonte a la division del trabajo, de la que dependerian
todas las demds escisiones y alicnaciones.

El limite a la constitucién de una unidad de sentido en la existencia
_humana concreta nos revela la temporalidad como problema central en la critica
a la metaffsica, entendida ésta como estructura de dominio. Autoridad y
dominio, factualidud que sc impone como lfmite infranqueable a la libertad.
Temporalidad, finitud infranqueable. Pasado y presente son sélo fragmentos,
espantosos azares. En tanto presencia autoritaria, el pasado, como ya sido, no

puede ser deshecho ni anulado, El pasado s dominio: - historia del
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establecimiento de supremacfas y sometimientos. La historia nihilista de la
metafisica, por la que al final llega a negar todo senfido a la existencia, tiene su
punto de partida en la estructura social del dominio sostenida sobre la categoria
de la fundacion, es decir, en la biisqueda metafisica de los archai, como modo
de tranquilizacién frente a la inseguridad y la violencia de la condicién primitiva
de nuestra existencia histérica concreta, que termina por perpetuar esa
inseguridad y violencia originarias en diversas configuraciones, no ya sélo en las
relaciones del hombre con la naturaleza, sino en las relaciones del hombre
consigo mismo y con los demds.

Segun Nietzsche, {a busqueda metafisica de un origen trascendente que
consuele nuestra finitud, nos arroja al sometimiento a fuerzas mucho mayores.
La rebelién no es sélo contra el pasado en su forma de ya-sido, sino que implica
asumir una posicién ante ¢l dominio. El desarrollo de la mentalidad de
fundacién, como bisqueda de causas dltimas, de origen, supone --asimismo-- la
tendencia a la bisqueda del «responsable» de la situacién en que nos hallamos sin
haberlo querido. La légica deformante del dominio implica también el cardcter
imperativo de la moral. En el mundo del dominio se educa para dominar a otros
mediante el sometimiento. La historta es la historia de «sujetos» en cuanto
sometidos, sujetados, incluidos dentro de las relaciones de dominio,

Lo esencial ¢ inestimable en toda moral consiste en que es una coaccién
prolongada (...) Lo esencial “en el cielo y en Ia tierra' es, segin parece
(...) el obedecer durante mucho tiempo y en una itnica direccién (...) Al
parecer, es la esclavitud, entendida en sentido bastante grosero y
asimismo en sentido bastante sutil, el medio indispensable también de la
disciplina .y la seleccién espirituales. Examinese toda moral en este
aspecto: la " naturaleza' que hay en ella es la que enseiia a odiar el laisser
aller, la libertad excesiva, y la que implanta la necesidad de horizontes
limitados, - de tarecas préximas --la que ensefia la reduccién de la
perspectiva y, por lanto, en cierto sentido, la estupidez como condicién de
vida y de crecimiento. “Ti debes obedecer a quien sea y durante largo
tiempo: de lo contrario perecerds y perderds tu Ultima estima de ti
mismo'-- éste me parece ser ¢l imperativo moral de la naturaleza, el cual,
desde luego, ni es ~categdrico’, como exigia de él el viejo Kant (de aquf
el .“de lo contrario'), ni se dirige al individuo (jqué le importa a ella el -
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individuo!), sino a pueblos, razas, épocas, estamentos, y sobre todo al
entero animal ~hombre', a ¢l hombre, 16

Cada-uno ha interiorizado la necesidad de obedecer, cual una especie del
conciencia formal que ordena: «ti debes». Los hechos de la historia son hechos
violentos, pero Ia historia misma, como pasado de hechos, es una violencia que
se ejerce sobre nosotros. De aqui el sutil juego que en toda sociedad y aun antes -
en la familia, se instaura entre autoridad y «autor», como aquel que cria y nutre,
el ya establecido en la vida (el padre), que pretende imponer sus propios
modelos de existencia. Nictzsche sefiala como base de la solidez de las
instituciones familiares y sociales esta autoridad de tipo «paterno» con que se
pretende la adhesién del individuo. Caracteristica de la educacién paternalista
(que se verifica tanto en el estado como en la religién) es la tipica peticién de
principio: Ia validez de los preceptos prepuestos se «demuestra» por el hecho de
que su observancia es (til, hace bien («es por tu bien...», quiere decir «porque lo
digo yo...»). Pero esta utilidad cs totalmentc interna a la estructura social que los
impone como reglas de vida. Ademds, en cuanto establecida socialmente, la
observancia de las reglas morales estd en realidad inspirada por el deseo de ser
aceptados, alabados o aprobados por los otros miembros de la comunidad en que
vivimos. '

Bajo el dominio asf establecido se verifica una rigida distribucién de roles
y de posiciones dentro de la sociedad. Modelada en todos sus rasgos por la
estructura de dominio, la historia de la cultura occidental es la historia de
‘nuestro pasado y de nuesiro presente. Nietzsche se sitiia contra este dominio que
se impone con el simple derecho del hecho, de lo fdctico, contra el orden estatal
y familiar que tiene vigor solo porque constituye ya el marco dentro del cual
-nace y se situa el individuo, Si dios significa la garantfa y la sancién supranatural
de toda autoridad, de todo orden que se quiere establecer y, en consecuencia, se
propone como sagrado, de toda firmeza metafisica del ser y de toda inmediatez
moral de la libertad y la responsabilidad, entonces el conjunto de estos elementos
teolgicos de la existencia supone la estructura lineal, estdtico-funcional del
tiempo. '

Pero si dios ha muerto y todo estd permitido, esto_implica la posibilidad
de Ia eliminacién de toda dependencia de la moral, de toda creencia en la

16 Nietzsche, Mds alld del bien'y del mal; Quinta parte, «Contribucién a una histaria natural de
la moral, 188, p. 100,
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necesidad, de todo - fatalismo, de todo amor por la seguridad y la estabilidad y
también --paraddjicamente-- lleva a la eliminacién de la misma «voluntad». La -
-voluntad no sirve ya a ningtin dios y se elimina hasta a si misma.

Sobre la base del conflicto amo-esclavo, se desarrolla la historia de la
metafisica, de la cultura occidental, mostrandose asi 1a estructura conflictiva de
la conciencia del hombre presente, del hombre moderno, del hombre universal,
identificado con el sujeto cristiano-burgués, El <hombre presente» es lo que
somos en cada caso nosotros mismos, hombres y mujeres que vivimos en la
sociedad de la ratio desplegada, de la disciplina social productiva interiorizada a
través de la conciencia, el lenguaje y de todo el sistema de la moral-metafisica.
Nosotros somos ese individuo funcionalizado, con vistas a los fines de la
mdquina social productiva, Se trata del hecho histérico deque en la sociedad de
hoy se impone por doquier la ratio de la organizacién productiva y de la divisién
del trabajo social. Vivimos sustraidos a la Ffuncionalizacién universal de la
organizacién total:!? que consolida la dedicacién del individuo'a los fines de la
produccién colectiva.

El sistema de 1a rario se despliega desde la metafisica platénico-cristiana,
hasta la metafisica como organizacién capitalista del trabajo que se manifiesta de

~la misma forma en el imponerse, en el interior del individuo, de las estructuras
mentales y morales producidas por el dominio. No s6lo la industria y el trabajo
de fabrica, sino también el comercio y el intercambio marcan irremediablemente
-esta universal reduccién del hombre a la wilidad, una utilidad que sc presenta
como abstracta e inaferrable, como abstracta e inaferrable es la racionalidad
general del sistema de produccién que escapa a la capacidad de prensién 'y
comprensién de los individuos, esclavizdndolos a todos de maneras diversas. El
sistema social de la funcionalizacién universal tiende a una pérdida de contacto
con el objeto, a un vaciamiento de significado de la relacién directa con Ia cosa
misma, que es otro aspecto de la escisién del valor (entre valor de uso y valor de
cambio), del acenaarse de la trascendencia del sentido respecto al ser concreto.

Pero si dios ha muerto y ya no hay trascendencia, falta también todo
punto de referencia fijo y estable y deja al hombre abandonado a si mismo. El
mundo verdadero, como apunta Nietzsche en El crepiisculo de los (dolos, se ha
convertido en fibula. Al no existir la garantia de un sujeto seguro, se abre el
paso al sujeto inseguro, necesitado de horizontes abiertos. Ya no hay una

17 ¢f. Brost Jiinger, E! trubajador, Tusguets, 1991,
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realidad que trascienda al mundo de los simbolos; esta realidad se ha anquilosado
en la pretensién de distinguir lo verdadero de lo falso en correspondencia con el
establecimiento de una sociedad fundada sobre el dominio y la divisién entre
amos y esclavos, Es el mundo de la ficcidn anquilosada de verdad.

El proceso de progresiva afirmacion y despliegue de la ratio que quiere
funcionalizar todo, de modo definido, a sus propias exigencias productivo-
organizativas, consolida el orden «real», da un sentido de conjunto unitario,
total, tnico o universal a la existencia. Colocarse fuera de la légica de la

_sociedad de la ratio significa rehabilitar el azar, todo lo que sustrae al hombre a
la condicién de ser utilizado. A través de la produccidén del sentido llegamos a
las cosas; ordenando el mundo segin nuestra voluntad y nuestra imagen,
apoderdndonos de ellas.

Mejor un sentido cualquicra que ningiin sentido: sometiéndose en realidad
a las muiiltiples torturas de la moral metafisica por la que estd marcada la historia
del nihilismo europeo. El mundo se ha convertido en fibula porque han caido las
barreras que contraponen verdad a ficcién en el mundo de la ratio:

Si en general hay algo que adorar, es la apariencia la que debe ser
adorada; ila mentira y no la verdad, es Jo divino!!®

Al rechazar los esquemas metafisicos del dominio, como si fueran los
modos tinicos y naturales de ser y de pensar, al no distinguir ya lo verdadero y
lo falso segiin las estructuras rigidas y teoldgicas de la tradicidn de la ratio, al no
pensar ya la «verdad» como certeza irrefutable de un fundamento que garantiza
la vida, se abre el mundo de la fabulacién continua, libre de todo
confrontamiento entre una realidad auténtica y otra inauténtica, entre una
realidad verdadera y otra falsa. Al mostrar la ficcion anquilosada en realidad con
el fin de desarrollar y consolidar el dominio, se revela el cardcter de «juego» que
la existencia y el mundo asumen,

La ética del trabajo, de la familia, de la perfecta identificacién con el rol,
que la burguesia siempre ha predicado, promueven la productividad y la
disciplina social. La historia del hombre moderno, del hombre occidental,
cristiano-burgués, es la historia del mismo esquema que se repite continuamente
y-que vuelve a presentarse sélo con nuevos disfraces y variaciones cada-vez, Es
la historia de una sociedad que desea sencillamente reproducirse de modo

18 Nietzsche, La voluntad de poderio, 1004, p. 521,

42



indefinido en su forma actual, tachando de malvada y peligrosa toda iniciativa
«desviante» de ese mismo camino,

Por eso, malvada y peligrosamente, si bien asumimos la necesidad
ineluctable en que estamos encerrados, sin embargo, intentaremos situarnos en
un distanciamiento irénico y con la burla y la risa del cinico, le levantamos las
faldas al edificio de la construccién metafisica en la que se despliega el mundo
técnico-cientifico. La ciencia que se hace visién general del mundo y
determinacidn del sentido conjunto de las cosas, se identifica con la metafisica en
la medida en que pretende fijar una determinada ficcién como realidad, a fin de
asegurar, primero, el dominio del hombre sobre la naturaleza y, a continuacién,
el dominio del hombre sobre el hombre.

La razén técnico-econdmica en la que la disciplina social se extiende ya
universalmente no sélo a la produccidén sino también al consumo, considera la
vida individual como uso de los bienes disponibles en el mundo para la propia
felicidad. El dominio se ha transformado en una especie de légica impersonal del
sistema racional productivo. El dominio parece encarnarse totalmente en las
cosas, en las funciones, en los roles productivos, en la utilizacién del individuo
como instrumento. La critica a la téenica no pretende una nostdlgica «vueltar a
un mundo anterior a ésta; tan sélo intenta ‘abandonar las visiones metafisicas
globalizadoras, rechazando la reduccién de la existencia a su versién técnico-
cientifica en la forma optimista-apologética en que se nos presenta el
neocapitalismo triunfante, desafiando a la tradicién y a las instituciones tedricas
y précticas del mundo cristiano burgués, apostando por un pensamiento que
«juegue» a salirse de las categorias metafisicas y que se:construye al margen del
impulso que tiende a fijar valores imperecederos.

Mostrar la perspectividad de las valoraciones y de las verdades con que
nos representamos el mundo y nos relacionamos con €l, significa reconocer que
esta misma tesis es «interpretacién», ficcién, libre establecimiento de valores
simbélicos. Negar toda fijacién y fetichizacién que, como en el caso de la
metafisica, alcanza su tranquilidad tomando sus propias ficciones como
representaciones de la objetividad de las cosas. Se trata de la fluidificacién de
toda. pretension de que algo valga de modo definitivo, El mundo «aparente» se
‘reduce, pues, a un especifico modo de accidn sobre el mundo, a partir de un
centro. Pero no existe otro ser fuera de este luchar y componerse diversamente
de Jas perspectivas, aceptando que incluso preguntar por «quién» interprela s ya
demasiado, porque el sujeto mismo s, a su vez, ficcidn,
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Ligada a la estructura de dominio aparece la fetichizacion de los valores y
la denominada verdad permanente. Perspectivismo radical que se define no como
esencia permanente del ser, sino que reconoce el cardcter mévil y azaroso de
toda realidad. Al margen de las estructuras mentales y sociales de la ratio, el
mundo se presenta como «juego» de formas y no ya como choque, conservacion,
desarrollo de unidades, aunque minimas, de «sustancia»,

Vivir el nihilismo es vivir la ambigiiedad, Ia confusién de un mundo en
donde se reproducen y se llevan al paroxismo los rasgos de violencia y
prepotencia propios del mundo de la ratio. Lo que caracteriza el dominio es una
especie de poder ejercido por el sistema técnico mismo sobre los individuos que
resultan, asf, funcionalizados. Refuncionalizacién dirigida hacia los fines de la
produccién. No hallando aliernativa, el individuo se¢ encuentra reducido a
instrumento y simple portador de exigencias y valores genéricos, dominado por
la I6gica de la produccidn colectiva.

Por lo tanto, en ruptura con la tradicién occidental metafisica, la
ontologia del presente piensa el pasado como metarrelato debilitado, atendible no
por motivos metafisicos, sino sélo en cuanto en €l se encuentran los.
«indicadores» que nos permiten comprender nuestro presente. Estar en sintonla
con el presente --como afirma Valtimo-- significa pensar la conexién que los
mensajes del pasado logran alcanzar con nuestro aqui y nuestro ahora, desde un
tiempo que acerca la filosoffa a un Ambito concreto de su histérica pertenencia
cultural, a través del didlogo posibilitado por la incursién de diferentes voces en
el mismo (que no igual) contexto histdricamente determinado ¢ histéricamente
mévil. «Elaboracién de una ontologia hermendutica en sintonfa con la actualidad
abierta que, como. didlogo, interpreta y discute los contenidos de la tradicién, ya
que iodo interpretar entrafia y reformula de modo diverso lo recibido, debido a
la insoslayable crrancia de su historicidad.»!?

El suelo en el que se desgasta la existencia, la estructura de toda
experiencia finita, es decir, la experiencia del mundo que se da en un
intercambio ideoldgico hecho posible por una lengua, nos coloca (en cuanto nos
trasciende y nos rige) pero también nos disloca (en cuanto disponible), como un
mensaje, como un envio radicalmente histdrico-finito. La ontologia del presente
pretende tan sélo «escuchar» los mensajes eventuales, fragmentarios, efimeros y
limitados de este pasado vuelto presente que se nos da, en la medida en que el

19 Vattimo, La sociedud transpareme, p. 29,
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mundo metqfisico con sus {fundamentos necesarios, inmutables, eternos: y
~ perfectos, se va también disolviendo. Implica una despedida, un «decirle adiés»,
al pensamiento del origen y del fundamento, sin nostalgia, con la inquietud de
quien se arriesga a la aventura del pensar,

Teniendo en cuenta no sélo el corte diacrénico sino también el sincrénico
du la historicidad, establece un didlogo concreto con los diversos saberes y
experiencias que configuran nuestra epocalidad, abriendo la filosoffa a una
conexién cruzada y de mestizaje con las distintas culturas y subculturas
miiltiples. Pensamiento que se abre y arriesga --aqui y ahora-- a experimentarse
enlazando las muiltiples praxis y discursos sectoriales, locales y especializados,
en una cambiante recomposicién de la pluralidad de la existencia tal como la
vivintos en su presente colocacidn tardo-moderna.

Una ontologia del presente se comprende como una labor de montaje, de
composicién y disefio, estilizada a partir de plurales materiales ensamblados en
miiltiples figuras significativas. La ontologia actual, creada en los vertederos de
material irreciclable, busca «claves» y perspectivas de acercamiento para
interpretar nuestro presente.,

Cuando Ia cultura se ha vuelto infinita, la historia sélo pucde ser historia
del acceso al significado de lo que ocurre. Ensamblar los materiales
fragmentarios y multiperspectivisticos que nos ofrecen los media sélo es posible
si el ahora se comprende como la posibilidad efectiva de toda interpretacién
concreta-situada, es decir, como momento de la historia del ser. En tanto
hermenéutica, esta ontologfa se autositia dentro de la historia como transmisién
de mensajes que se reclaboran, distorsionan y reenvian --en este momento de la
modernidad en que lega a (ornarse reconocible para sf misma. Este pensamiento
intenta conocer de modo critico el enclave de su propia perspectiva para poder
dirigirse --y disentir-- criticamente tanto de la tradicién como de los fenémenos
del presente. Pensamiento sin pretensiones de universalidad, lleva implicito --sin
embargo-- la conciencia de la disolucidn de los modelos. '

Sabiendo que la metafisica cumplida en su fase nco o post-capitalista goza
de muy buena salud y la sombra helada del caddver de dios puede planear
durante Jargo tiempo sobre una tierra donde el desierto crece, nuestra reflexién
se limita a registrar ¢l aqui y el ahorn metiéndonos dentro del relato de la
historia como momento nuestro, como momento eventual de la historia del ser
que acaece.
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Esta ontologia se entiende --ademds-- como nihilismo, es decir, como
- disolucidén de los valores y de la imposibilidad de la verdad, al pensar también al
ser como evenro, como configuracién de la realidad particularmente ligado a la
situacién de una época. El curso de la historia del scr, de la historia de la
metafisica de occidente, que vincula entre si-a la metafisica platénica, cristiano-
medieval 'y moderno-ilustrada con su pervivencia secularizada en las fases
cientifica y técnica, en tanto resultado de la relacién autoritaria que establece
entre el fundamento y lo fundado, entre el ser verdadero y la apariencia efimera
y en las relaciones de dominio que se constituyen entorno a la relacién sujeto-
objeto, sin embargo, nos abre también a un pensar que lleva hasta sus ltimas
consecuencias el proceso y la ldgica de la sccularizacion, caracteristicos de la
modernidad, hasta liquidar todo resto del ser fundacional y sus categorias
Juertes: causas primeras, sujeto responsable, verdad, etc... Ontologfa negativa
que se configura si seguimos la cxperiencia a la que Heidegger se esfuerza por
corresponder cuando en Zur Seinsfrage escribe Sein, ser, bajo una tachadura, y
que asume la ambigiiedad oscilatoria del pensar sin fundamento.

En la disolucidn del peso de lo real a la que asistimos en el mundo de la
tecnologia informdtica, en el modelo estético de nuestra actual civilizacién, en la
espectacularizacién de la politica, en fa dificultad cada vez mayor de distinguir
entre ser e imagen trafda por el cine y los iedia, este nihilismo eventualista,
rompe con la éptica metafisica de las verdades eternas y nccesarias, abriéndonos
a lo efimero y contingente, deformando la imagen oficial de lo real,
reconociendo la imposible coincidencia entre significado y forma y situdndose en
la fisura de la alteridad inagotable que jamads se resuelve en la transparencia del
sentido, declara Ia muerte del ser metafisico pleno y total.

 Lugar negativo, irénico y polémico, antifundamentalista. Es el lugar del
«mientras tanto», de quien asiste, pensando lo que ocurre, al envio del ahora y se
sustrae a la tentacién de cualquier otra recaida-fuga en la violenta proteccin de
algin fundamento absoluto. Esta lectura del presente no puede estar marcada por
ningtin curso historicista del devenir ascendente o descendente, sino que se
coloca dentro de una temporalidad topoldgica, es decir, dentro de la dimensién
eventual del acontecer por el lado contingente: el del tiempo que pasa...

Pensar, entonces, la historia del ser en el sentido de que es historin:
acontece.

Irénicamente _revertida hacia un desfondamiento y dirigida-a vaciar la
metafisica de la presencia a favor de lo efimero, la ontologfa nihilista rompe el
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espejo de la permanencia y, a través de sus grietas y fisuras proyecta sus propias
sombras: claro-oscuro, neo-barroco, donde las heridas del pensar
contempordneo, ni se esconden ni se loran, porque se-saben a un tiempo
gratuitas e indispensables. Es querer pasar al ofro lado del espejo, en los
mdrgenes de la racionalizacién y wmodernizacién «weberiana», capitalista-
ascético-protestante, impuesto tanto a la economia como a la vida social y a la
existencia individual. Pensamicnto que ensaya y juega a no dejarse dominar por
el realismo de la razdn calculadora y de la ascética capitalista y burocrdtica.

La crisis actual de la concepeién unitaria de la historia y la consiguiente
crisis de la idea de progreso desemboca en la disolucién de la idea de historia
como curso unitario ya que, consideramos, no hay una historia dnica, sino
imdgenes del pasado propuestas desde diversos puntos de vista y es ilusorio
pensar que haya un punto de vista supremo, comprensivo, capaz de unificar
todos los restantes, asf como que haya un ideal de hombre o de mujer que
represente la forma «mejor» de humanidad, ya que el ideal ilustrado, la figura
europea moderna se ha ido develando como un ideal mds entre otros, ne
necesariamente mejor, por lo que no puede, sin violencia, pretender erigirse en
la «verdadera esencia» del «<hombre», de todo <hombre» y de «toda» mujer.

El papel determinante que desempeiian los mass media en la sociedad
contempordnea lejos de caracterizarla como mids transparente, mds consciente de
si misma o mds iluminada, revela una sociedad cada vez mds compleja. La
légica del gran capital, la misma ldgica del «mercado» de la informacién,
reclama una continua dilatacién de este mercado mismo,  exigiendo,
consiguientemente, que «todo» se convierta, de alguna mancra, en objeto de
comunicacidn.

Paraddjicamente, occidente vive ~-por un lado-- una situacién explosiva,
una pluralizacién que parece irrefrenable y que torna imposible concebir el
mundo y la historia segiin puntos de vista unilarios y --por otro-- la construccién
de un «nuevo orden mundial», la globalizacidn de la tierra en una aldea mundial,
nos llevan a pensar en la realizacién plena de la historia como historia universal.

De una parte, parece construirse un mundo en el que la norma es la
reproduccién exacta de la realidad, la perfecta objetividad y la total
identificacién del mapa con el territorio. De otra, la intensificacion de las
posibilidades de informacién sobre la realidad vuelve cada vez menos concebible
la idea de una realidad, ‘
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Si el mundo verdadero, como afirma Nietzsche, se convierte en fibula,
nuestra condicién de existencia tardo-moderna no puede ser entendida como el
dato objetivo que estd por debajo, o mds alld, de lus imdgenes que los media nos
proporcionan. ;Cémo y dénde podriamos accederd una tal realidad «en sf»?
Realidad, para nosotros, es mds bien el resultado del entrecruzarse, del
«contaminarse» de las multiples imdgenes, interpretaciones y reconstrucciones
que compiten entre si o que, de cualquier manera, sin coordinacién «central»
alguna, distribuyen los media.

La oscilacién, la pluralidad y, en definitiva, la erosién del propio
«principio de realidad» se abren camino dentro de una realidad ordenada
racionalmente sobre la base de un fundamento, mito tranquilizador para quien
cree haber atrapado el principio primero del que todo depende, asegurdndose asi,
ilusoriamente, ¢l dominio de los acontecimientos.

Segtin Heidegger, la metafisica moderna en cuanto historia del ser ha
pensado el ser como fundamento y la realidad como sistema racional dé causas y
efectos, extendiendo a todo el ser el modelo de la objetividad «cientifica», de la
mentalidad que para poder dominar y organizar rigurosamente todas las cosas
tiene que reducirlas al nivel de meras presencias mensurables, manipulables y
sustituibles, reduciendo finalmente nuestra interioridad e historicidad, a este
mismo nivel.

El mundo de los objetos medidos y manipulados por la ciencia-técnica (el
mundo de lo real segin la metafisica) se ha convertido en el mundo de las
mercancias, de las imdgenes, en ¢l mundo fantasmadtico de los mass media. Siel
mundo verdadero se ha convertido en fdbula, la realidad ya no aparece como
sélida, unitaria y estable: tampoco nunca lo ha sido, aunque aparecia como tal.
La ruptura del sentido unitario dc la realidad, en el mundo de la comunicacién
generalizada, estalla en una multiplicidad de racionalidades «locales»: minorfas
étnicas, sexuales, religiosas, culturales o estéticas que toman la palabra, pero
que también siguen siendo silenciadas y reprimidas por la idea de que hay una
sola forma verdadera de realizar la humanidad, en menoscabo de todas las E
peculiaridades, de todas las individualidades limitadas, efimeras y contingentes.

La aceptacién de las diversidades, de las diferencias, supone una aguda
conciencia de la historicidad, de la contingencia y-la limitacién de todo sistema
de valores --religiosos, éticos, politicos, étnicos-- empezando por el nuestro.

Asumir la contingencia, relatividad y no definitividad del mundo «real» al
que nos hemos circunscrito, significa abrirnos a toda experiencia que nos haga
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vivir otros mundos posibles. Vivir la experiencia de un mundo muiltiple significa
experimentarnos como oscilacién continua entre pertenencia y extrafiamienta,
sabiendo que el ser no coincide necesariamente con lo que es estable, fijo y
permanente, sino que tiene que ver, mis bien, con el evento, con la fugacidad,
con los horizontes abiertos.

La ontologia del presentc huye y escapa de las férreas categorfas que
impone el sdlido edificio de la metafisica que se plasma en el modo de existir
social trazado por las modernas formas de comunicacién. Prelende dar una
descripcién no trascendente del hombre, pero a partir no de lo que éste sea por
naturaleza (descripcién inmanente) sino de lo que ha hecho de si mismo a partir
de sus construcciones imaginarias: de las instituciones, de las formas simbélicas
y de la cultura,

" Es la tentativa de pensar de otro modo, es decir, fiiera y contra la imagen
cldsica que el pensamiento da de si mismo: el modelo representativo.

Consideramos que una sociedad se define y caracteriza por las tecnologfas
de que dispone. La intensificacién de los fenémenos comunicativos en los
ultimos cincuenta afios, el acentuarse de la circulacién informativa hasta llegar a
la simultaneidad de Ia crénica televisiva en directo (y a la «aldea global»
anunciada por McLuhan)?® no representa sélo un aspecto entre otros de la
modernizacién, sino la estructura de este proceso. Por eso, hablar de un mundo
tecnocrédtico no equivale a subrayar sélo un aspecto, aunque sea esenciai, de las
sociedades moderna y contempordinea. Cuando hablamos de civilizacién de la
técnica, hablamos en el sentido mds amplio y «ontolGgico» a que se refiere la
nocién de Heidegger de Gestell.

Ge-stell significa lo que reine (Versanmunelnde) de aquel interpelar
(Stellen) que interpela al hombre, cs decir, que lo provoca a develar lo
real como “fondo fijo acumulado’ scgiin la modalidad del conminar. Ge-
stell significa la modalidad del develar que impera en la esencia de la
técnica moderna y que no es en si mismo nada téenico. A lo técnico
pertenece por el contrario todo lo que conocemos como engranajes y
pistones y armazones, y lo que es una pieza constitutiva (Bestandstilcken)
de lo que se llama un montaje. Este entra empero, junto con las
mencionadas piezas constitutivas, en ef dominio del trabajo técnico, que

20 Marshall McLuhan, The mediun is the message, Bantham: Books, Nueva York, 1967,
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siempre corresponde a la provocacién del Gesrell, pero que nunca lo
integra ni tamipoco lo produce. !

De ahi que o aludido no cs solamente ¢l conjunto de los aparatos técnicos
que median Ia relacion del hombre con la naturaleza. Cuando Heidegger define a
la modernidad como la «época de la imagen del mundo», no usa sélo una
expresién metaférica, ni describe sélo un rasgo entre otros del mundo complejo
ciencia-téenica como fundamento de la mentalidad moderna; por el contrario,
define con exactitud la modernidad como aquella época en la cual el mundo se
reduce a --0 se constituye -- en imdgenes. Porque mis que de una Welranschaung
como sistema de valores --perspectivas, objetos de una posible «psicologfa de las
visiones del mundo»-- se trata de imdgenes construidas y verificadas por las
ciencias, que se despliegan tanto en la manipulacién del experimento como en la
aplicacién de sus resultados a la técnica y que, se concentran en la ciencia y Ia
tecnologfa de la informacidn. La tecnologia no es tanto el dominio de la
naturaleza por las mdquinas, cuanto el especifico desarrollo de la informacién y
de la comunicacién del mundo como «imagens,

Nuestra contemporaneidad se define por la importancia que asumen en las
sociedades tardo-industriales, las tecnologias informiticas, las cuales son como
el «6rgano de los Srganos», el lugar en el que el sistema tecnolégico encuentra su
«pilotor © ciberneta, su direccion, tambisn cntendida como direccidn tendencial.

Vivimos, gozamos y padecemos un mundo en el cual se delinea y
comienza a actuar concretamente la tendencia a que la historia se reduzea al
plano de la simultaneidad a través de las tSenicas tan sofisticasas como lo que
ahora llaman «realidad virtuals (ficticia), o la erénica televisiva en directo.

En analogia con el programa hegeliano de la «realizacién» del Espiritu
Absoluto, de Ia plena autotransparencia de la razdn, el ideal de autotransparencia
se asigna hoy a la comunicacién social, con cardcter no sélo instrumental sino
de, alguna manera, final y sustancial (como sucede en las tesis de Apel,
Habermas, Rorty). Paraddjicamente, en el momento mismo en que el enorme
desarrollo de la comunicacién y del intercambio de informaciones culturales,
ademds de politicas, hacen posible el proyecto ilustrado de una historia
auténticamente mundial, como se perfila en el Hamado «nuevo orden mundial»,
sin embargo, en el mundo de la comunicacidn social intensificada, no parece

21 Heidegger, La preguma por la téenica, en Espucios, Revista de la Universidad Auténoma de
Puebla,trad. Oscar Terdn, p. 61.
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darse un «incremento» de [ autotransparencia en la sociedad, porque este ideal
de autotransparencia que supuestamente podria hacerse posible desde ¢l punto de
vista de la disponibilidad estrictamente técnica, se¢ revela como un ideal de
dominio. La idea de una historia mundial (ya sin la amenaza comunista) se
revela como lo que de hecho ha sido siempre: la reduccién del curso de los
acontecimientos humanos a una perspectiva unitaria que, asimismo, se da
siempre también en funcion de algiin dominio, sea éste de clase, colonial, etc..

El ideal de la sociedad de la perfecta transparencia cognoscitiva supone un
sujeto producido de acuerdo con el ideal cientifico en su laboratorio,
apareniemente «objetivo» y desinteresado, pero dicha «objetividad» estd guiada
por un interés tecnolégico de fondo, desde el cual se piensa la naturaleza como
objeto s6lo en cuanto se la prefigura como un lugar de dominio posible.

El develar (Enthergen), que domina a la tScnica moderna, tiene el cardcter
del interpelar (Steﬁe/z) en ¢l sentido de la provocacién (Herausforderung).
Esto sucede porque la energia oculta en la naturaleza es liberada, lo
liberado es transformado, lo transformado es acumulado, lo acumulado es
nuevamente dividido y lo dividido es nuevamente conminado. Liberar,
trasformar, acumular, dividir, conminar, son modalidades del develar.
Pero éste no se desarrolla de manera simple ni se pierde en lo
indeterminado. E! develar se revela a si mismo sus propias rutas,
entrelazadas de miltiples maneras, y se las devela en la medida en que las
dirige. La direccidn misma es por su parte y ante todo ascgurada.
Direccién y ascguramicnto se {ornan asi os principales rasgos del develar
provocante.

.Qué tipo de desocultamiento (Unverborgenheit) conviene ahora a
lo que viene a plasmarse a través del interpelar provocante? Por doquier
lo que asf se produce es conminado a ponerse en el lugar preciso, para ser
¢l mismo capaz de conminacién para un ulterior conminar. Asi lo
conminado tiene su propia posicion estable (Srand). Lo llamamos ~ fondo
fijo acumulado'(Bestand). La palabra dice aqui mds y mds esencialmente
que meramente stock (Vorrar). La palabra «Bestand» es elevada ahora al
rango de titulo, que caracteriza nada menos que la modalidad en que se
presenta (amwest) todo lo que es alcanzado por ¢l develar provocante. Lo
que estd ahi (stelir) en el sentido del “fondo fijo acumulado' no se nos
enfrenta ya como objeto (Gegenstand).2?

Pero, en lugar de avanzar hacia la autotransparencia, la sociedad de la
comunicacion generalizada parece orientarse a lo que de un modo aproximado se
puede denominar «fabulacion del mundo», o en palabras de Nietzsche, que el
mundo verdadero se ha convertido en fibula,2

22 pid., p. 59
* Nietzsche, Crepisculo de loy idofoy, +Como el mundo verdadero.acabd convirtisndose en
fibula», Alianza Editorial, Madrid, 1973, '
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Las- imdgenes del mundo que nos ofrecen los media constituyen la
objetividad  misma del mundo y no sélo interpretaciones diversas de una
«realidad» de todos modos «dada». Eso que llamamos la «realidad del mundo» es
algo que se constituye como «contexto» de las muiltiples fabulaciones.

Nuestra experiencia del mundo es mds que objeto de saberes
tendencialmente (pero siempre sSlo tendencialmente) «objetivos». El lugar de
produccidn de sistemas simbdélicos que se distinguen de los mitos, precisamente
porque son <histdéricos», esto es narraciones que se sitian a distancia critica, se
ubican en sistemas de coordenadas y se saben y se presentan explicitamente
como «transformaciones», no pretendiendo ser nunca «<naturalezan.

Si ya no podemos hacernos Ia ilusién de desenmascarar las mentiras de las
ideologias invocando un fundamento iftimo y estable, podemos --sin embargo--
explicitar el cardcter plural de los «relatoss y hacerlo actuar contra la rigidez de
los relatos monoldgicos, propia de los sistemas dogmadticos del iito. Se trata,
pues, de intentar poner de manifiesto los mecanismos y armazones internos con
que se construye nuestra experiencia epocal concreta, descubriendo la
concepcién metafisica, evolutiva, del tiempo y de la historia que domina en la
cultura cientifico-tecnoldgica occidental, la cual idealiza como condicién perfecta
ya sea el tiempo de los origenes o el del futuro (como lo hace el ideal
secularizado del progreso y del desarrollc).

Al mismo tiempo que se construye una historia mundial, muchos pueblos
y culturas, sin embargo, han entrado en la escena del mundo y pretenden tomar
la palabra. Se ha vuello imposible creer que la historia sea un proceso unitario,
dotado de una linea continua dirigida hacia un telos. Tal vez la realizacién del
universo de la historia haga imposible la historia universal. )

Vivimos el momento. de la desmitificacién de la desmitificacién. Tras Ia
desmitificacién radical, la experiencia de la verdad no puede ser ya simplemente
tal como era antes: ya no hay evidencia apodictica, aquella en la que los -
pensadores de la época de ln metafisica buscaban un fundamentum absolutum et
inconcussum. Si buscamos en nuestro interior alguna cerleza primera, no
encontramos la scguridad del cogito cartesiano, sino las intermitencias- del
corazén proustiano, los relatos de los media, o las mitologfas evidenciadas por el
psicoandlisis.

La ontologfa del presente, como apertura epocal, pone en suspenso.la
obviedad del mundo y suscita un despreocupado maravillarse por el hecho, de
por si insignificante, (en sentido riguroso, que no remite a nada-o remite a la
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nada) de que hay mundo. Pero si en el Gestell, como imposicion que caracteriza
al conjunto de la téenica moderna, todo nuestro existir viene a ser empujado a
volcarse en_ la planificacién y el cileulo de todas las cosas, también es el
momento en que la «ealidad se ha convertido en fibula», hombre y ser pierden
las determinaciones que Ia metaffsica les ha atribuido. El teatro de la metafisica,
con sus papeles definitivos (verdadero-falso, bueno-malo, auténtico-inauténtico),
se desvanece.

La sociedad de la comunicacién generalizada, de los mass media, nos
arroja a vivir una acentuada movilidad y superficialidad de la experiencia, misma
que contrasta con las tendencias orientadas a la generalizacién del dominio, por
dar lugar a una especie de «debilitamiento», como atirma Vattimo, en la nocién
misma de realidad. La «sociedad del espectdculo» deque hablan los situacionistas
no es sélo la sociedad de las apariencias manipuladas por el poder, sino que es
también una sociedad en la que se muestra que la realidad es apariencia, o «ha
devenido fibula», por lo que se da con caracteres débiles y fluidos y en la que la
experiencia puede adquirir los rasgos de la oscilacién, del desarraigo y del
Juego.

Paradéjicamente, cuando la historia ha llegado a ser, o tiende a llegar a
ser, 'de hecho, historia universal, s¢ ha vuelto al mismo tiempo también
imposible pensarla como un curso unitario supuestamente dirigido a lograr un fin
Gltimo (sea la emancipacidn, la sociedad transparente, etc..). Experimentamos
que el mundo no es uno sino muchos; que lo que Hamamos mundo es quizd s6lo
el dmbito «residual», el «horizonte» en el que los diversos mundos se articulan o
chocan entre sf. El mundo unitario del cual la ciencia crefa poder hablar se nos
-revela.como multiplicidad de mundos diversos. Vivimos esta experiencia como.
reconocimiento también de ofros modelos que hacen mundo y comunidad, sélo
en ¢l momento en que reconocemos que esos otros mundos --que fueron
silenciados por el dominio de la cultura occidental-- representan diversos
sistemas de valoracién comunitaria y diversas formas de vida, tan vidlidas como
las de toda cultura. El reconocimiento de la multiplicidad y pluralidad de los
modelos impide la aceptacidn de un tinico modelo, o de una universalidad de los
valores. El mundo real no es otra cosa que la dilatacion del mundo de la vida en
un proceso de recnvio a otros posibles mundos y modos de vida, que no son sélo
imaginarios, marginales o complementarios del mundo real, sino lo ‘que lo
componen y lo constituyen en un juego reciproco.
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La cultura de Ia sociedad de masas se caracteriza por lo effmero de sus
productos, y por un eclecticismo que hace imposible reconocer en clla cualquier
esencialidad. Sélo si el ser no se piensa como fundamento y estabilidad de
estructuras eternas sino, al confrario, como darse, como acontecimiento, con
todas las implicaciones que esto comporta --¢l ser 20 es, sino que acaece-- el
desfundamento del mundo, tanto en el sentido de su situacién sobre un
trasfondo, como en ¢l sentido de una desautorizacién global propia, adquiere
significado y puede convertirse la reflexién sobre nuestra época, en una reflexién
.~ ontoldgica radical, que nos abre a una experiencia, que ya no es meraffsica, del
ser. .
Siguiendo a Heidegger, en su lexto Idemidad y diferencia, la ontologfa del
presente comprende que ¢l ser sea lo que no es, es decir, lo que se disipa y
afirma en la diferencia, al no ser presencia, estabilidad o estructura. Por eso es
importante arremeter contra los estragos de la universalizacién como categorfa
central de la metafisica de occidente, concepto etnocéntrico, ademds, que
terminé por diezmar las diferencias, que procedid a aniquilar al otro, al
diferente, al que carece de domicilio fijo.

No se trata, pues, tan sélo de embestir contra ¢l régimen de la totalidad,
sino de ver cémo podemos resistir frente a las estructuras opresivas, abriendo
.espacios dentro de la jungla personalizada de la mercancia opeional,

Tras varios milenios bajo el dominio de la razén gloriosa, de la razdn
triunfante del saber, es decir, también, despuds de varios milenios de luchas
fratricidas, politicas pero sangrientas; de imperialismo tomado por universalidad,
nuestro siglo ha vivido dos guerras mundiales, la opresién, lo genocidios, el
holocausto, el terrorismo, el paro y la miseria cada-dia mayor del Tercer
Mundo, las despiadadas doctrinas del fascismo, del nacionalsocialismo, el
estalinismo, y hoy vivimos el «triunfo» del neoliberalismo.

En el interior de la modernidad: miseria, esclavitud, explptacién, paro,
diferencias de clase y lucha de clases. Universalizacién que fue colonizacién y
desprecio por ¢l hombre. La cultura occidental muestra que por debajo de sus
ideales de verdad y libertad, existe algo podrido. ' i

Segtin Alain Touraine,? el sistema econdmico que se estd organizando es
mundial y fas grandes empresas no pueden desarrollarse si no-se asientan en, por
lo. menos, dos de las tres potencias --Japdn, Estados Unidos y la comunidad

2 A Touraine, «;Existe realmente umu culturs europea?s, En varios, £l sijeto europeo, Pablo
Tglesias, Madrid, 1988. : :

54



europea-- “cuyos intercambios  comerciales dominan ¢l sistema econdmico
mundial. Habria que preguntarse primero si los europeos serian capaces de
edificar ofra_cultura y, sobre todo, de inventar otra representacién del hombre y
de la sociedad. Si bien desde un dngulo Europa aparece como ¢l dmbito de lo
universal, desde otra perspectiva se nos presenta como el dmbito de la
diversidad, no en balde Europa es la cuna de la modernidad, entendida como
universalidad, es decir, como lo que une lo diverso (o como lo que somete a lo
miltiple).

Si bien los siglos XVIII y XIX tuvieron como principal labor la de
dominar a la naturaleza, labor con la que Europa se identificé al convertirse en
una sociedad de produccidn, el siglo XX con el cjemplo pionero de los Estados
Unidos, demostré que la sociedad de produccidn estaba siendo sustituida por una
sociedad de consumo. Si bien la Razén fue un principio que orienté los
comportamientos, en adelante serd sélo un medio instrumental para alcanzar
objetivos que ya no se definen en términos de racionalidad, sino de inferés. La
cultura de masas estd dominada principalmente por la I6gica del dinero, a través
de la biisqueda del «placer» en su sentido utilitario-consumista identificado con el
«bienestar» y la «comodidad». El modelo de cultura europeo estarfa abocado a
desaparecer, a diluirse en ¢l seno de un modelo universal, ante una cultura de
masas homogencizadora que se define a través del dinero, del placer y el interés,
inmenso mecanismo utilizado para normalizar, jerarquizar y manipnlar.

La modernidad representa no sélo el paso de la sagrado hacia lo racional,
sino también la separacién del mundo de la objetividad y del mundo de la
subjetividad. Las representaciones de la modernidad la muestran como un

- proceso de fusidn creciente del sujeto con el objeto en el mundo de la accién y
de la intervencidn técnica.

El sujeto actual, el «consumidor consumido», como lo llama Vatlimo es
resultado de un fendmeno que tiene que ver --en términos heideggerianos-- con
el sentido del ser y por ello puede lamarse un evento ontolégico. La posicién del
ente como estable y cierto, es decir, como objeto, sc hace posible a través de la
objetivacidn cientffico-técnica moderna y, en general, en el marco de vida de una
existencia fragmentada en esferas auténomas, en horizontes especificos dotados
de una ldgica que cs rigurosa y de garantizs, precisamente porque es auténoma,
La objetivacion rigurosa comporta la especificacion de las “esferas, de los

2 Vattimo, «El consumidor consumidos, en £l sujeto curopeo, ed. cil., p, 35,
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lenguajes, el aislamiento del ente individual, de Ia esfera individual de objetos,
de la realidad en general. E! objeto de la ciencia-técnica realiza aquella
racionalidad que la meltafisica siempre habia proyectado y sofiado. En este
proceso, los entes se presentan en su especificidad objetual, pero del ser como
tal «ya no queda mas nada», como sefala Heidegger describiendo el nihilismo en
su obra Nietzsche.2

En el momento del «cumplimicnto» de la metaffsica como universal
objetivacién del ente en las esferas individuales verificadas por las ciencias y
calculadas y dispuestas por las técnicas se enuncia la experiencia del sujeto
moderno tardio como «debilitamicnto» del sentido «fuerte», unitario y general del
ser, en la medida en que vive un mundo que --como dice Nietzsche-- se ha
convertido en fibula, «fabulacién» del mundo que se verifica en la sociedad de la
comunicacion generalizada y de los consumos de masas.

La ontologfa nihilista, sin embargo, no puede ver con nostalgia o como
pérdida este debilitamiento del sentido del ser o del «principio de realidad»,
porque la generalizacién de la comunicacién también ha hecho explicitos los
conflictos de interpretacion no sélo como conflicto entre mundos culturales
diversos, sino también como surgimiento de culturas «locales», de subculturas,
de etnias y «dialectos» en el interior de la cultura occidental. Al multiplicurse los
agentes de interpretacién, los puntos de vista, las «historias», se¢ hace evidente
que no hay una sola in'terprctucién verdadera, por tanto, una sola realidad, sino
interpretaciones diferentes.

Si la modernidad occidental es la época del principio de realidad que se ha
vuelto efectivo en la ciencia-técnica, de la efectividad del principio de realidad
forma parte, como su soporte indispensable, ¢l sujeto auténomo, responsable,
que toma en sus manos su propio destino.

Tras el desarrollo de este «principio» prometeico, afirmativo,
conquistador, la realidad actual manifiesta una tendencia a disolverse, a perder
peso, y ya no tiene ¢l cardcter cierto y definido de las cosas calculables, de los
objetos asegurados por los disctirsos de los especialistas y se sitda en un dominio
precisamente vago, en una cspecie de media luz. El desarrollo del mundo
cientifico-téenico, en la forma de mundo de la informacién generalizada y del
consumo de masas, muesira la tendencia de la realidad a disolverse en la
vagured'ad de la fubulacién. La ontologia nihilista no es un saber fundante que

26 Heidegger, Nietzvehe, Minuit, Paris, 1970, V. I, p. 338,
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ofrezca legitimaciones definitivas y tranquilizadoras. En el mundo de la realidad
fabulizada, Ia opcién por el nihilismo supone el reconocimiento de la «diferencia
ontoldgica»?? aquella por la cual el ser se niega a dejarse identificar con los
entes, con los objetos reconocidos por la razén calculadora.

La experiencia de la diferencia y de la irreductibilidad del ser al ente se
vuelve posible e ineludible precisamente en el momento en que la metafisica se
cumple en la ciencia-técnica, cuando la objetividad del ente es sélidamente
reconocida por la voluntad de poderio del sujeto de la técnica, para quien resulta
evidentemente imposible pensarse como ente-objeto; y, por lo tanto, si el ser se
identificase con el ente, pensarse como ser, lo cual resulta de vivir la experiencia
de la técnica moderna, es decir, de su reduccidn del ente a objeto y de la
consecuente imposibilidad de pensar incluso el ser, metafisicamente, como
certeza de la presencia.

La disolucién del pensamiento fundacional, en definitiva, no es quizd mds
que un reflejo de la experiencia que se hace en la época del cumplimiente.de la
metafisica como ciencia-técnica. El ideal de la fundacidn ultima es en muchos
sentidos lo mismo que «el ideal de la solucidn final, del nudo gordiano que corta
la espada, de la toma del Palacio de Invierno, de Napoledn que a caballo encarna
el espiritu del mundo...»?

Pero también es cierto que ante la «pérdida» de fundamento se tiende a
reaccionar con una recuperacidn forzada de la realidad, como es el caso de los
fundamentalismos o con la recuperacidn del «pensamiento trigico», que repite
sin elaberar el propio duelo por la realidad (como fundamento y estructura
estable) perdida. o

Por eso, la cuestién del stjeto remite, de cntrada, a la cuestién de la
condicién del individuo en el dmbito social contempordineo, el individuo -en
busca de su autonomia privada a toda costa. La metafisica y la filosofia
humanista consideran que la cuestién del sujeto es la de la esencia del hombre
como conciencia y como voluntad libre auténoma. En el andlisis del movimiento
social moderno --segtin Lipovetsky--2% la cuestidn del sujeto se convierte en el
andlisis de Ia situacion de la autonomia social del individualismo democrdtico en
la era de la abundancia tanto de consumto como de medios de informacién.

27 Heidegger, ldentidad y diferencia, p. 117,
Vattimo, «<El consumidor consumidos, en op. ¢it., p. 45.
G. Lipovetsky,-«La revolucion de la autonomius, en £/ sijeto europeo, p. Sk
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Nuestras sociedades parecen caracterizarse por la llamada «ideologia
individualista», entendiendo por ella lu configuracién de los valores constitutivos
de la modernidad, cuyo fundamento es el individuo comeo valor casi absoluto:
individuo soberano, auténomo, duefio y juez de si mismo.

De ahf la extrafin paradoja que se registra cuando el entorno cotidiano estd
cada vez mis organizado y planificado desde fuera por las instancias burocréticas
especializadas, pero simultincamente el sujeto pretende afirmarse como dueifio
de su propia existencia privada, en organizador libre de su propia vida.
Paraddjicamente --entonces-- en lugar de oponerse, la burocratizacién del mundo
y la autonomia de las personas, aparentemente se dan la mano.

Dejando paso a una socializacién hedonista centrada en Ia comunicacién,
el individualismo planfea ante todo la primacia de los derechos individuales por
encima de la colectividad, en la medida en que los actores sociales tienden a
parecer consumidores utilitaristag, que han dejado de creer en las soluciones
globales y que tan sdlo desean acciones y representaciones pragmaticas que
respeten su autonomfa para juzgar ¢ intervenir. El resultado es- una
individualidad sin raices profundas, mds mdévil, escéptica y pragmdtica y, por
ello, también adaptada al mundo contcmporineo y a sus constantes
- modificaciones que exigen actitudes flexibles y mentalidades sin rigidez.

Como consecuencia del derrumbamiento de las ideologias mesidnicas, las
conciencias se han convertido globalmente al realismo econdmico, a la
modernizacién de la cmpresa, al cambio de orientacién y a la movilidad
profesional -y geogrdfica. Asistimos a la rchabilitacién de la economia de
mercado, del lucro y de la empresa. Asistimos al desarrollo del capitalismo
salvaje, como lo llamg Marx.

Siguiendo el concepto metafisico de la autonomia de la subjetividad, la
modernidad se representa al hombre ante todo como autor: autor de sus propias
-ideas, pero también autor de sus acciones, misinas que conllevan la nocién de
responsabilidad.

Sin embargo, tras varias puestas al dia de la nocién de inconsciente, nos
. s prdcticamente imposible seguir creyendo cindidamente que podamos ser como

creyd Descartes, perfectamente transparentes para nosotros mismos. Mds bien,
~sabemos, con Rimbaud, que «fe est un auire». Frente al humanismo metafisico;
asumimos (en esta reflexién sin ilusiones), el despojamiento del sujeto con
“respectoa sus ideas y sus aclos, ya que este «sujeto» ideal no es consciente de lo
que dice ni"de lo que hace realmente. La critica nictzscheana del «prejuicio
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cientificor, segtin el cual s¢ da por sentada fa existencia de un mundo objetivo y
la critica al concepto tradicional de verdad, suponen la critica del sujeto, misma
que pone en tela de juicio la adecuacidn del raciocinio a la realidad.

En esta doble critica del hombre abstracto y de la razdn instrumental o
técnica es posible elaborar la crilica del universo liberal de nuestras post-
modernas sociedades industriales, como «de-construccidn» del sujeto, del
hombre, en tanto que conciencia y voluntad, inseparable de una critica de la
razén y, mds aun, de una «de-construccién» del universo moderno en general.

El desarrolio de la totalidad del mundo occidental en lugar de realizar el
programa de «emancipacion» derivado de la llustracién, se transformé
aparentemente en lo contrario: el universalismo adopté la imagen del
eurocentrismo y el racionalismo, la de la irracionalidad inherente a un mundo
dominado de un extremo al otro por esa razon irracional que es la razén
instrumental o técnica.

Nuestra critica al humanismo moderno rechaza a esta tradicidén filoséfica

en tanto tiende constantemente a encontrar una identidad para ¢l hombre, una
«propiedad» entendida como una esencia que lo defina en el mismo sentido que
cualquier otro ente intramundano, elimindndose asf también la problemdtica de la
«autenticidad». Caracterizdndose precisamente por su oposicién a conceder al
~hombre una esencia, a encerrarlo en cualquier definicién ya sea histérica o
natural, la ontologia nihilista rechaza el aprisionar al hombre en una esencia y
considera que no es posible, entonces, definirlo en términos de «propiedad». Si
el hombre es nada, si carece de «soporte» o «fundamento», pero al mismo tiempo
se-encuentra determinado por una situacién histérica concreta, sin embargo, y
justamente por estc carecer de esencia, no estd sujeto como espejo al orden
social que-se le impone y puede sustraerse de la actitud natural preguntdndose
- por el significado de las normas o de los érdenes dentro de los cuales vive y que
amenazan constantemente con aprisionarlo, identificdndolo y deﬁniéndolo con
credenciales, pasaportes, actas, etc. Como canta un grupo de rock vasco: «Yo no
debo nada, a dios ni al gobierno, por haber nacido por el coflo de mi madre.»
(La polla records. Revolucion).

Sin examinar detalladamente la distincién entre individuo y persona,
digamos que, si la primera nocién es de pura interioridad, la segunda es
esencialmente exterioridad. La persona en tanto mdscara, escenifica o participa
“de- la escenificacidn colectiva, es decir, adopta los arquetipos de una- sociedad,
En Ia teatralidad general cada persona-mdscara interpreta un papel (o papeles)
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que lo integran en el conjunto social, fenémeno que constiluye la relacién
individuo-sociedad.

Esta relacion no puede calificarse de «buena» o «mala». Asi es y
corresponde a cualquier estructura social, Para Heidegger, es el nivel del uno, el
plano de la inautenticidad, considerando, entonces al «sf mismo propio», como la
afirmacién de lo «auténtico». o lo «propio», siendo éste uno de los problemas que
plantea el pensamiento de Heidegger en El ser y el tiempo. Porque si,
consecuentemente con la perspectiva heideggeriana no hay esencia, no hay algo
«propio» o «verdadero», sino que somos finitud, -historicidad, fugacidad,
entonces, lo que sc mantiene es la oscilacion, 1a ambigiledad. en donde no
podemos distinguir entre lo «auténtico» y lo «inauténticon.

La relacién entre apariencia y cuerpo social sc convierte en el signo de
reconocimiento de la multiplicidad de grupos informales que constituyen la
sociedad actual. Toda sociedad, sea cual sea, requiere de un «conformismo
moral» que debe entenderse en este contexto como conformismo-conformidad en
las costumbres, que permite la existencia del ser con otros, del ser-conjunto. En
tanto que persona me identifico en funcién de los demsds, en funcién del entorno
natural y social, en funcién de un imaginario social.

Estas formas, apiriencias, vividas dia a dia componen un cuerpo colectivo
que sirve de refugio a la personas, tras el cual es posible esconderse, esquivar
las agresiones consustanciales a a toda vida en sociedad y protegerse de ellas. El
acatamiento ciego dc las normas de la generalidad en todo lo exterior, la
«mdscara», permite preservar la estructuracién personal-social. A través de los
medios de comunicacidn de masas. se lransmiten los -comportamientos
estereotipados, la uniformidud u homogeneizacion de las conductas, de los
«clichés» o «estilos» que se cspera sean reproducidos. Pese a lo que se sigue
afirmando acerca de la relacién existente entre la preponderancia del cuerpo y el
individualismo contemporineo, los diferentes conformisimos de la apariencia (el
fisiculturismo o «body building»), los momentos en que se observan los «cuerpos
arracimados»: conciertos, deportes, consumo eu los grandes almacenes, nos
incitan --sin embargo-- 1 hablar de un narcisismo de grupo.®

En la indiferenciacion de las mcgaldpolis contemporidneas asistimos a la
multiplicacion de «puertas» que marcan fos territorios de las tribus posmodernas:
lldmese ¢l Bronx o Neza.

30 Mafessoli, Michel, «dentidad ¢ identificucion en las sociedades contemporineass, En El .
swjeto enropeo, p. 81,
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Las ciudades contempordneas son una yuxtaposicion de estos lugares
tribales, como sefialaron los situacionistas®! en los aiios 70 mostrando la paradoja
de este enraizamiento dindmico, pues se perienece por entero a un determinado
lugar pero nunca de manera definitiva. Heldegger propone un concepto que
puede aclarar lo que decimos. Se trata del término er-drterung, que puede
traducirse por «situacién», o por «asignacién a un sitio»*? o la reversibilidad entre
un lugar y quienes lo acupan. Ya sean grandes o pequeiios lugares cotidianos,
atravesamos una seric de sitios, una seric de situaciones que dibujan una
geometria imaginaria. Es, sin dudg, este incesante yavelling a través de espacios
miiltiples lo mds caracteristico de la ciudad contempordnea. Si la modernidad se
caracteriza por seifalar residencia: pertenecemos a una profesion, a un sexo, una
ideologfa, una clase; cada cual tiene una identidad y una direccidn cuyo conjunto
determina un social racional, mecinico, y linalizado, resulta curioso constatar
que la socialidad contempordnea es confusa, heterogénea y mévil. La
indiferenciacidn sexual, el sincretismo ideoldgico y la movilidad profesional
delimitan un determinado «espiritu» de la época, en funcidn del cual debe
considerarse este cardcter de movilidad. Las megaldpolis (Nueva York, México,
Tokio) no se rigen por un ritmo nocturno-diurno de funciones bien delimitadas,
sino que, por el contrario, estin cn perpetua ebullicién.

_ La agitacién multiforme --la pluralidad de miscaras-- que anima

profundamente tal vida urbana convierte a estas ciudades en punto de referencia
de la estructuracién social contempordnea. Deambulamos por Perisur, asistimos
a un partido de fiitbol o a un concierto, vagabundeamos sin rumbo por las calles
comerciales, bebemos y charlamos en grupo al salir del trabajo... Se dan asi una

multiplicidad de pasarelas reales o fantasmdticas entre las personas que
' constituyen esta comunidad protoplasmdtica que con' una cadencia de sistole-
didstole, se retine y disgrega en una serie de espacios en los que venera a este. 0
aquel pequefio dios local y puntual. Corazén de nedn en los sonidos del silencio
del metro, o del periférico. La ciudad es sensible. Sus lugares de reunién, sus
sensaciones, olores y ruidos conforman esa teatralidad cotidiana que vivimos
todos. ‘El conjunto de ecsos lugares delimita lo imaginario social: los
monumentos, los centros educativos, ¢l dominio de la técnica, o las instituciones
«visibles» del estado son su «mirca concreta».

31 Cf. Inuternarional sitationiste, Lepovici, Puris, 1981.
Heidegger, Le principe de raivon, Gallimard, Paris, 1962, p. 145,

61



El ethos contempordneo es este espacio vivido en comdin, el espacio en
que circulan las emociones, los afectos clementales y los simbolos, el espacio en
que se inscribe la memoria colectiva; el espacio, en definitiva, que permite la
identificacion, Asi, al participar con otros en la totalidad ambiente, me convierto
en una cosa entre las cosas, cn un objeto subjetivo. Coexisto en un conjunto en
el que todo forma un bloque: coexisto, por supuesto, con los demds, que me
constituyen como lo que soy, pero coexisto también con esa multiplicidad de
objetos sin los que ya no puede concebirse la existencia contempordnea. Pero
este plano no puede calificarse de «inauténtico», cosificado o «impropio», ya que
esto nos llevaria a suponer una esencia, una «propiedad», o una «autenticidad»
ideal que nos vuelve a remitir a un plantcamiento metafisico, a un dualismo, a la
separacién entre mundo «verdadero» y mundo de las apariencias. (A las formas
como cada quien vive, las mdscaras o los estercotipos, los llamaremos «estilos»).

Dios, universo, teoria, praxis, sujeto, objeto, cuerpo, espiritu, sentido, la
nada, no son nada. Nietzsche ya ensefiaba un realismo que tenia que facilitar la
despedida de las patrafias inetafisicas. En la penumbra del presente, con la
muerte -de la ideologfa comunista y la revitalizacién de la era neo o post-
capitalista, asistimos a la modernizacién del engafio. Se temen catdstrofes y los
«nuevos valores» (o mds bien, los viejos nuevos valores), al igual que los

~analgésicos, experimentan una fuerte demanda, La época es cinica y sabe que los
«nuevos» valores tienen las piernas cortas. En el cinismo de Nietzsche
--consideramos-- se presenta una relacién modificada al acto de «decir la
verdad». Es una relacién de estrategia y tdctica, de sospecha y desinhibicidn, de
pragmatismo e instrumentalismo, todo ello en la maniobra de un yo politico que
piensa en primer y tltimo término en si mismo, que interiormente transige y
exteriormente se acoraza. Sensible cncogerse de hombros anle el gélido hilito de
una realidad en la que saber es poder y poder, saber.

La filosofia, sin embargo, marca y sigue huellas, Dado que todo se hizo
problemdtico, también todo, de alguna manera, da lo mismo, y éste es el rastro
que podemos seguir y conduce alli donde se puede hablar de cinismo. La época
es cinica en todos sus extremos. La dispersidn del yo choca contra las estructuras
clementales de la conciencia moral, estructuras a las que se obliga a hablar «mds
alld del bien y del mal», en un sistema que se siente a s{ mismo como un hibrido
de prisién y de caos. Imposible adoptar un «punto de vista» ya que las. cosas se
nos han acercado hasta tocarnos. En un principio, parece como si la Hustracién
desembocara de un modo necesario en la desilusién cinica, en el des-concierto,
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en la carencia de ilusiones, aunque también pudiera pensarse que ésta fue desde
siempre una desilusién.

Justicia ¢ injusticia, verdad y mentira estin inseparablemente mezclados.
El cinismo se atreve a salir con las verdades denudas; verdades que en la manera
como se exponen encicrra algo de irreal. All{ donde la vida en sociedad estd
sometida a una coaccién de mentira, en la expresion real ade la verdad aparece
también la desnudez radical, la carencia de ocultaciones. El cinismo moderno,
universal y difuso, segiin Sloterdijk,3? a diferencia del surgido en la antigiiedad,
perfilado y solitario, ha dejado de ser marginado. Fundado sobre la imagen del
mundo de la sociedad burguesa y de la avanzada civilizacién industrial, ¢l cinico
moderno es un integrado antisocial que participa en un modo de ver colectivo y
moderado por el realismo, que tiene claro que los tiempos de Ia ingenuidad han
pasado, Caso limite del melancdlico que manticne bajo control sus sintomas
depresivos para continuar siendo laboralmente capaz. Hace tiempo que al
cinismo difuso le pertenecen los puestos claves de la sociedad. El cinismo
moderno se identifica con la conciencia ilustrada. Es la conciencia modernizada
y desgraciada, que se siente desilusionada y, sin embargo, arrastrada por la
«fuerza de las cosas». Con la frase de Gottfried Benn, «ser tonto y tener trabajo,
he ahi la felicidad» queda descrita la moderna estructura cinica,

La Ilustracién porta en si una primigenia escena utdpica, un pacffico idilio
entre razén, justicia, libertad, verdad e igualdad; no quiere perder de vista la
reconciliacidn, el didlogo ]ib;'e, los principios democriticos. El que la realidad
aparezca de otra forma y sea una situacién en la que prima un estado de
competencia por el desplazamiento y la aniquilacidn, no sorprende a nadie. A
pesar de que pretende conservar-intacta la saludable ficcidn del didlogo libre, la
Hustracién constata simultineamente el fracaso del didlogo. Por todas partes se
descubren mecanismo extrarracionales del pensar: intereses, pasiones, fijaciones,
ilusiones. Esto ayuda un poco a atenuar la escandalosa contradiccidn existente
entre la postulada unidad de la verdad y la pluralidad real de las opiniones. Al
viviseccionar la experiencia ilustrada, salta a la luz ¢l chasco perpetuo de. las
ideas e ideales a partir de las cuales se construye y los intereses en los que se
basa: humanos, demasiado humanos. Egoismos, privilegios de clase,
resentimientos, etc.

33 Peter Sloterdijk, Critica de la razin c'ini('u. Taurus, Madrid, 1989, T. I, p. 31,
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La conciencia ilustrada aparece como conciencia enferma. Todas las
actitudes: que publicamenle se proclaman a si mismas como las mds sanas, las
mds. normales y las mids naturales, son sospechosas de enfermedad. Ni en’la
cabeza ni en los miembros del sistema reina la claridad sobre la naturaleza del
conjunto social. Cada uno de sus miembros estd «mistificado» de una manera
correspondiente a su posicién. Incluso el capitalista, a pesar de su experiencia
prdctica con el capital, no encuentra ninguna imagen «verdadera» del contexto
social, justamente porque no la hay. La ideologfa, la cotidianeidad, el uno, no
son una «falsa» conciencia, porque no hay «verdadera» 0, en su defecto,
tendrfamos que denominarla como «falsa conciencia verdadera»®* Si ya no
podemos hablar de «cosificacién» o «enajenacidn», lampoco podemos hablar de
«liberacién». Toda estructura social decreta que los miembros productivos de la
sociedad tienen que interiorizar, de una vez por todas, ciertas «ilusiones»
correctas, ya que sin ellas nada funciona adecuadamente. Esta es Ia atmésfera en
la ‘que tiene lugar la cristalizacién cinica en medio de un ovillo de
autoconservacidn fdctica en una autonegacién moral.

Religién o ideologia, como teorfas del engaiio, representan la conciencia
del que detenta el poder, misma que brota del autoengaio religioso. Sin
embargo, el engaiio puede seguir trabajando a su favor. No cree, pero deja
creer. Tiene que haber muchos tontos para que los listos sigan siendo unos
pocos.

Si de una teoria del «desenmascaramiento» se tratara, se pondria el
mecanismo del desengafio tras la falsa conciencia: se engafia, se es engafiado. La
teoria del engafio, por otra parte, supone que se puede observar bipolarmente el
mecanismo del error. No sélo sé pueden sufrir engafios, también se puede
utilizar éste contra los otros (como en la politica). El ilustrado supera al
engaiador al considerar sus maniobras y exponerlas de tal manera que las
desenmascara.

Si el sacerdote mentiroso o el dominador son un cerebro refinado, es
decir, modernos cinicos del seiiorfo, el ilustrado es, frente a ellos, un
metacinico, un irénico, un satirico.%

34 1bid., p. s8.
35 Ibid., p. 62.
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La Ilustracion eva a un entrenamiento en la desconlianza que aspira a la

superacién del engaiié a través de la sospecha. Pero el ilustrado también sabe lo
_ que pasarfa si todos pensaran tal como él. Por ello, el despierto saber de las
cabezas dominantes pretende ponerse unos Iimites discretos, pues prevé un caos
social si de la noche a la maiana los temores religiosos o las ideologfas
desaparecieran de las cabezas de los ciudadanos. Estando €l mismo
desilusionado, reconoce la absoluta necesidad funcional de la ilusién para el
status quo social. De este modo trabaja la Iustracién en las cabezas que han
reconocido el surgimiento del poder. Los «frutos dorados del placer» prosperan
sélo en el status quo que pone en el regazo de unos pocos las oportunidades de
individualidad, sexualidad y lujo.

Ontoteologia, metafisica, Hama Heidegger a esta construccién social de la
modernidad. Las consignas de la Revolucién Francesa: fulgen como la mds
cristiana supresidn del cristianismo. La religién podria clasificarse entre aquellas
«ilusiones» que tienen un futuro junto a la Iustracidn; quizd sea la religidn
realmente una «psicosis ontoldgica» incurable...(Ricouer).

En toda teoria de la mdscara se distingue, a priori, en las personas, al
individuo y al portador de una funcién social. Queda un poco difuso qué lado es,
en cada caso, la mdscara del otro: si lo individual, la mdscara de la funcién, o la
funcién, la midscara de la individualidad. A juzgar por su ser social, siguen
siendo, a pesar de todo, personificaciones, en el caso de la sociedad burguesa,
deintereses lucrativos, mdscaras de cardcter del capital. La imagen refleja de
esta teorfa suministra la teorfa de los roles, que concibe las funciones sociales
(«roles») como mdscaras con las que la individualidad se cubre para, en el mejor
de los casos, «actuar» incluso con ellas. Sin embargo, si bien el funcionamiento
de los sistemas sociales de actuacién son garantizados cuando ciertas normas

“biésicas, actitudes y representacioncs de objetivos son acogidas y seguidas por los

miembros del sistema con una identificacion ciega, no menos cierto es que la
‘reproduccidn del sistema social requiere también de un cierio grado de ironfa y
un pequefioc dngulo de vision disidente, es decir, de algunos cuantos
«descarriados». Sin embargo, la «ordenada» cxistencia social sélo es pensable en
la carcasa de las «funcionales mentiras ttiles», La modernizacién de la mentira
se basa en refinamientos esquizoides: se miente al decirse la verdad,

Por otra parte, en la cuestion de la moral se decide el problema mds
profundo de la Ilustracion: la de la «buena vida». El que el hombre no sea
realmente aquello que pretende ser ¢s un motivo primigenio del pensar critico-
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moral, que se concreta con la duplicidad; «lobo en picl de ovejas, es decir, la
apariencia moral «exterior», engana. El poder estatal presupone sujetos ciegos.y
hace todo lo posible por impedir las fuerzas reflexivas, insolentes y ofensivas
que no piden permiso a las autoridades (nichos culturales en el cabaret y enla
bohemia). Las democracia occidentales son en el fondo peculiares estructuras -
mixtas de aparatos de coaccién y de ordenamientos de libertad. En ellas es vdlida
la regla: un yo aparente para todos. Descubrimiento de un segundo nivel de
reglas (doble moral) y convertibilidad de ser y apariencia, la Ilustracién no hace
otra cosa que espiar a los presuntos lobos en el guardarropa en el que estos se
quitan y ponen su piel de cordero. Uno sélo tiene que esconderse tras la cortina
que pasa cuando los sospechosos lobos estin juntos.

Se admite de una manera realista, como mero hecho, la doble moral,
moral de doble fondo. El saber mundano reconoce el mundo moral como un
compuesto de dos mundos, pues tiene que haber efectivamente una visién del
mundo para hombres pricticos que tienen que ser suficientemente fuertes como
para ensuciarse Ias manos en la praxis politica, sin ensuciarse ellos mismos e,
incluso, aunque se ensucien, jqué importa?, deberfan hacerlo, y una segunda
visién del mundo para jovenzuelos necios, mujeres y almas cindidas, para los
que la «pureza» es precisamente lo carrecto. Se lo podria ilamar division del
trabajo de los espiritus o fealdad del mundo. El saber mundano sabe calcular con
ambas. .

Todo «alttruismor deja traslucir su egoismo. Cuanto mds vacia se presenta
la mentira del altruismo en la sociedad capitalista, mds firmemente se impone la
avidez de beneficio y el utilitarismo. Si bien  todo intento - de - pensar
«primeramente» cn los otros estd condenado al fracaso, porque el pensar no
puede abandonar su asiento en ¢l yo. La moral burguesa pretende mantener-una
apariencia altruista mientras que el restante pensamiento burgués cuenta ya hace
tiempo con un egocentrismo tanto tedrico como econdmico. La Ilustracién
significa, desde un punto de vista psicoldgico, un «paso hacia adelante», en el
entrenamiento de la desconfianza, en la constitucién de un vo pensado sobre la
autoafirmacién y el control de la realidad.

Toda critica del desenmascaramiento se sabe en una relacién {ntima para
con aquello de lo que «realmente» se trata en el dmbito invisible.” Por todas
partes se invila a la conciencia a engafarse ya darse por contenta con la mera
apariencia. Todo lo que es «dado» es, al mismo tiempo y en cierto modo,
«supuestor y artificial, Nuestra existencia se mueve a priori en una artificialidad,
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es decir, somos cultura y- vivimos de una manera «no natural». Jamds estd el
hombre en el medio de su ser, sino que csti junto a si misimo como una persona
- distinta a aquella que ¢l fuera o pudiera ser. En «lo dado por la naturaleza» hay
siempre algo- «aportado» humanamente. Alli donde nos creemos en la mdxima
proximidad narcisista a nosotros mismos, se encuentra al mismo tiempo lo «mds
exterior» y lo mds general. El ideal de autotransparencia se ve refutado por el
descubrimiento del inconsciente y del superyo. Cuando digo «esta soy yo»,
qliiero decir, asi son mis programaciones, mis acufiaciones, mis adiestramientos.
Asf me han educado, asi me han hecho, asi funcionan mis mecanismos. Asi
trabaja en mi aquello que al mismo tiempo soy y no soy. La construccién de la
interioridad ¢s la creacidn de la apariencia privada. Todas las exigencias sociales
interiorizadas son mi identidad, lo cual ilustra el cardcter plural y mévil de ésta.
" Lo otro se anticipa continuamente al yo. Miro al espejo y reconozco a una
extrafia que afirma ser yo. Con cl ascenso de la burguesfa, se distribuye de
nuevo el puesto de los «mejores». El yo burgués consiguié un narcisismo
auténomo, colectivo politico que aprende una forma especial de decir yo, desde
la sexualidad hasta Ia direccidn de los negocios. El concepto burgués del yo, de
la «nueva» voluntad de subjetividad, el placer de ser burgués implica la
conciencia de progreso, el orgullo del portador de ta antorcha moral e histérica;
“la alegrfa de una propia sensibilidad moral; la alegria por un sentimiento de
empresa, de invencidn y de movimiento histérico y, finalmente, el triunfo de su
participacién politica (Ia democracia).

«La burguesia es la primera clase social --segiin Sloterdijk-- que ha
aprendido a decir yo y que, al mismo tiempo, ha poseido la experiencia del
trabajo» 36 la idea del orgullo del trabajo por el rendimientio productivo. La’
conciencia de! trabajo estd inscrita en el yo burgués, sea el artesano, el
comerciante, ¢l funcionario, el financiero, el empresario. Pero frente a estos hay
también una versién de burgueses que componen nuisica, pintan, hacen poemas
y filosofan. Pero los «auténticos» burgueses son los de la esfera laboral: los
empresarios, capitalistas y financicros, precisamente rigiéndose por el principio
~del rendimiento = éxito y privilegios para los mds laboriosos. «El trabajo hace
libre», se puso sobre la puerta de entrada de Auschwitz.3?

Patriotismo y  nacionalismo  han  sido  también  conscientes

autoprogramaciones del orgullo burgués del yo. La espontaneidad nacional se

36 1pid., po 148,
Ver tambicn £l rrabajador, de Jinger, (Tusquets, 1991),
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produjo a base de pedagogia, adiestramiento y propaganda hasta que, finalmente,
¢l jactancioso narcisismo nacional exnloté militarmente a principios del siglo
XX. Festejé su triunfo mds grande en la tormenta europea de emociones y en el
jubilo bélico en agosto de 1914.

En la penumbra de la «post-llustracidn», Ia idiosincrasia de los yoes se
atornilla en una consciente inconsciencia de identidades defensivas. La bisqueda
de «identidad» parece ser la mds profunda e inconsciente de las programaciones,
tan escondida que hace tiempo escapa incluso a la mds cuidadosa reflexién, En
nosotros llevamos incorporada la programacién de una especie de «alguien»
formal como portador de nuestras identificaciones sociales. Pero en el fondo
ninguna vida tiene nombre. El nadie autoconsciente ¢n nosotros --que sélo con el
«nacimiento social» recibe nombre ¢ identidad, el nadie viviente, es el que, a
pesar del horror de Ia socializacidn, se acuerda de los parafsos energéticos bajo
las personalidades. Se acuerda de que, bajo tantas mdscaras, no somos nada. Al
emprender el viaje sin destino de la vida, en el peligro, descubrimos que no
somos nada. Entre el ser «alguien» y el no ser «nadie» se tensa la vida y se
climina la «ficcién» de un yo vigente, como simple portador de funciones.

Si bien no existe un «movimiento» ilustrado, unitario y univoco, ya que es
propio de la «dialéctica de a Hustracidns (Adorno) ef que ella nunca haya podido
formar un frente compacto, sin embargo, lo mds importante para la Ilustracidn
_era, primero, encender las luces y, despugs, eliminar los obstdculos del camino
que podrfan impedir Ia propagacién de la luz. La lustracién pretends escenificar
un proceso gradual de la iniciacién que conforme a su naturaleza representaba la
sucesién de la madurez, la reflexion, el ejercicio y la iluminacién. La alianza de
la Tlustracién con el proceso de la civilizacién de cuiio cientifico-natural y
. tecnolégico --hay que reconocer-- no es una alianza univoca. La difusién del
poder en el estado moderno ha producido una extraordinaria dispersién del saber
de poder que, al mismo ticmpo, ha potenciado el cinismo del saber de poder,
hasta convertirlo en una mentalidad difusa y colectiva. La difusién del cinismo
se convierte en una mentalidad colectiva de la inteligencia en el campo de
gravitacién del estado y del saber de poder. Al disolverse la base sobre la que se
asienta la Jlustracion, ya que ¢l estado moderno somete y a la vez funcionaliza a
_los ilustrados, se hacen borrosas las. perspectivas, En semejante estado de ocaso,
en el que las puertas estdn entreabiertas, los secretos aireados y las mdscaras
medio quitadas, la-insatisfaccion no quiere ceder. En cuanto juego social, cada
quien puede quitar al otro la midscara de Ia cara. Lo mis consccuente es, tal vez,
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que cada quicn se preocupe primeramente de su propia mierda. La Tlustracién es
y sigue estando insatisfecha. (I can't get no sarisfuction, cantan los Rolling
Stones).

Atravesada por una duplicidad ambigua, entre dominio y libertad, la
modernidad ya no sabe ddnde comienza el olro y dénde acaba el yo, los limites
entre la autoafirmacion y la destruccién ciega se diluyen. Imposible desmontar
las extrafias programacioncs que nos constituyen. Lo extrafio anida en nuestro
interior. Apostando por la nada, no encontramos nada «propio» que pudiéramos
recuperar. SGlo hay asesinatos y suicidios e¢n el interior de una estructura
esquizofrénica en la que no se puede distinguir claramente el yo que mata del yo
que es matado. La autonegacién de Ia Ilustracidn es el resultado de la mds
reciente historia, que ha triturado todas las ilusiones de un «otro racional». La
realidad es lo que es y, en la medida en que nos atafie, nos es bienvenida,
odiada, soportable e insoportable a un tiempo,

En la penumbra cinica de una Ilustracién incrédula brota un sentimiento
peculiar de intemporalidad, preso de agitacién y al mismo tiempo des-
concertado, emprendedor y ripido al desaliento, cogido en una mera
provisionalidad. Vivir aqui y ahora, aunque <hay dias en los que quisiera ser mi
perro». El sentimiento tardfo y cinico es ¢l de la excursién y el de la gris
cotidianeidad tendido entre ¢l malhumorado realismo y las ensofiaciones
incrédulas. Presente y auscnte, cool y tenso, down to earth o far out, totalmente
a discrecién, Da igual lo que sea. Se ticnen sentimientos catastréficos y
catastrofilicos. Se vive de un dia a otro. De unas vacaciones a otras, de un
noticiario a otro, de un problema a otro, de un drgano a otro, en privadas
turbulencias y en historia a medio plazo, agarrotado y al mismo tiempo
distendido.

En semejante época de los secretos piiblicos, época en la que una salvaje
economfa de lo pequeiio produce un abismo en el pensar, la sociedad se disuelve
en miles de cuerdas de planificacién e improvisacién. Si bien, por un lado, el
aspecto de la planificacién, representa la imagen de la metafisica tradicional, con
sus categorias sélidas y fuertes; lo relativo a la improvisacidn requiere el rechazo
a estas categorfas y se abre a un pensar flexible y dindmico, metaférico mds que
categérico. Si la funcién de la ética ha sido poner a los hombres sobre la pista de
ideales inalcanzables, si su funcién ha sido la de disefiar un obrar estrictamente
dirigido por el ideal, ahora se propone como un mero juego satirico, «como
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episodios a mitad de camino entre la diversion y la porqueria». 3 Ya en el
cinismo antiguo se encontré una forma del argumentar insolente con la que el
pensar serio, el pensar sistemitico y rigurosamente conceptual de Ja metafisica
tradicional, hasta el dia de hoy, no ha sabido yué hacer. El quinismo griego
(como lo Nama Sloterdijk, ditinguidndolo del cinismo moderno) al atender a
aquello que cs encarnable, se protege de la demagogia moral y del terror de las
abstracciones radicales no vivibles y preficre decir lo que vive. Presintiendo en
“toda «teorfa», en todo «sistemar, ¢l capafio de las abstracciones idealistas y la
insipidez esquizoide de un pensar cerebralizado.

Si la filoscffa rigurosa, de unu manera hipéerita, pretende vivir lo que
dice, ajustarse a los «deales», que la dlica propone, le corresponde a la ética
cfnica, a la ética insolente, decir lo que se vive. En una cultura en la que los
idealismos endurecidos convierten las mentiras en formas de vida», el proceso
de verdad depende de si hay persunas que sean lo suficientemente
desvergonzadas para decir la verdad.

(Como en el cuento de «El sastrecillo valiente», quien se atreve a decir
que el rey va desnudo...)

Los dominadores picrden su avtoconciencia real en los locos, los payasos,
los cinicos... pero cuando los poderosos, por su parte, empiezan a pensar
«qufnicamente», cuando conocen la verdad sobre si mismos. y, a pesar de ello,-
contintdan obrando de igual manera, entonces completan de una manera perfecta
la definicién moderna del cinismo. Por eso, es impertante sefialar que tanto el
cinismo moderno como el antiguo son, uno y otro, tan sélo dos «formas»,  dos

“«estilogs, de vivir la realidad y que no por ello consideramos a uno «auténtico» y
al otro «inauténtico», sino quc tan sélo son dos caras de lo mismo, que se
mezclan en Ia ambigiiedad de nuestra existencia. Quien se toma la libertad de
hacer frente a las mentiras dominantes, provocard un clima de distensién
satirica. A Platén no le quedd mids remedio que la difamacién de Didgenes, su
incémodo y testarudo contrincante. Didgenes, sin embargo, no estd agarrotado
en la oposicién, o fijado en la contradiccién. Su vida estd marcada por una

_‘autocerteza humoristica, por una cspecie de alegre ironia, de un «escepticismo
felizn? .

Elementos neocinicos impregnan la conciencia burguesa de lo privado 'y

de lo existencial por lo menos. desde el siglo XVIIH y también podemos

38 1bid. p. 147,
Héctor Subirats, Ef excepticismo feliz, Mondadori, Madrid, 1990.
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establecer paralelos entre ¢l antiguo cinismo y los movimientos alternativos
como los «hippies», «punks», etc., que pretenden orinar en la academia y tienen
desconfianza en la politica, en la cual se representa una esfera de sospechosas
carreras y de dudosas ambiciones. El impulso cinico quiere saltar de la ficcién a
la realidad, de la realidad a la ficcién. Lo mismo da. Su amoralismo estético es
s6lo un preludio que anticipa la exigencia prdctica de la vida a sus derechos
sensibles. Se borra la frontera entre arte y vida y florece el placer de lo
indisfrutable que se remonta, desde la antigiiedad, hasta los movimientos
«dandies» del siglo XIX y que hoy dia aparece en csas autoestilizaciones de los
«punks». Lo que quiere estar vivo exige algo mids que una apariencia «bonita».

La insolencia y la blasfemia hacen estallar la seriedad piadosa cuando la
energfa de la risa irresistible ataca. Hay dos pares de férmulas que expresan este
insolente cinismo y que desinflan {alsas reivindicaciones: gy qué? ;por qué no?

Con un testarudo «bucno, gy qué?» muchos jovenes han conducid a la
desesperacidn a unos padres dificilmente educables.

El cinismo antiguo cs agresivo y fue una antitesis plebeya contra la
metafisica. El cinismo moderno, alza libremente la midscara, sonrfe a su débil
contrincante y le oprime. C'est la vie. Nobleza obliga. Tiene que haber ordén,
necesidad de poder. '

Es el cinismo al servicio del estado y cuanto mds carente de alternativas
aparezca una sociedad, tanto mds aparecerd el cinismo. Los portadores de la
prepotencia en la escena politica y econémica se convierten en vacio esquizoide.
Vivimos bajo Ia intendencia de jugadores serios. Si anteriormente fueron grandes
politicos aquellos que eran suficicntemente «libres» para convertirse en cinicos,
para jugar friamente con medios y fines, hoy dfa cualquier funcionario lo es. En
los integrados ilustrados --en este mundo de inteligentes ¢ instintivos
conformistas, de «yuppies»-- el cuerpo dice no a las necesidades de la cabeza y la

cabeza dice no a la forma y mancra como el cuerpo obtiene su confortable
* autoconservacién. Esta mezcla es nuestro staris quo moral. El que hacia fuera se
rige por el principio de realidad, hacia dentro es un sujeto licencioso (vicios
privados, virtudes publicas). El que objetivamente porta la destruccién es un
pacifista, el que de por si desencadena catistrofes, para sf mismo es la inocuidad
misma, ¢Qué significa hacer lo «propio» para alguien que no sabe dénde estd su.
«propiedad»?

Ante nuestros ojos las ciudades se han convertido en masas amorfas donde
extrafias corrientes transportan a los hombres a los diferentes escenarios de. sus
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intentos y fracasos de vida. Hace ya tiempo que el carnaval no significa «mundo
al revés», sino una huida a mundos sanos de anestesia desde un mundo
crénicamente al revés lleno de absurdo cotidiano.

En un estado de seriedad organizada, una inteligencia cansada,
esquizoidemente desalentada juega al realismo, al emparedarse a si. misma
reflexivamente en los duros acontecimientos. Ofmos hablar de «valores
fundamentales» e involuntariamente se ven ascender liongos atémicos. ;Cémo
poder estar «fuera», estando «dentro»? ;Integracién o esquizofrenia? ;o qué, no
son lo mismo? ;Elegir la vida o participar en la fiesta de suicidas? El sintoma
principal psicopolitico es un pensamiento bochornoso de atmdésfera social que se
carga hasta lo insoportable con tensiones y ambivalencias esquizoides. A pesar
de todo, deseamos vivir... antes de que legue el fin disfrazado de comienzo; La
ambivalencia colectiva se descarga en un gran desfile de mentiras. En su sentido
vital, la modernidad pierde la diferencia entre crisis y estabilidad.: Ya no
aparecen mds ni vivencias positivas de la situacidn, ni el sometimiento de que la
existencia pueda legar a alcanzar un horizonte imprevisiblemente amplio y
sdlido sin que se agote. Un sentimicnto de lo provisional, de lo especulativo, a lo
sumo del plazo medio, preside las estrategias publicas y privadas, al tomar la
incertidumbre permanente como el trasfondo inamovible de nuestros esfuerzos.

Comprender que hay que atender a los imperativos del momento: se
descubre que es posible ser feliz en lo incierto, aprendiendo a romper la
prepotencia de la preocupacidén, buscando otros caminos, esforzdndose en resistir
al cinismo convertido en sistema, del «capitalismo tardio» y su «moralismo», que
“ pretende saber con mil y una ideas fijas, cdmo tendriamos que-ser. Los frentes
entre moralismo y amoralismo estin notablemente invertidos. El primero exige
el clima de la negatividad aunque estd muy bien pensado. El segundo, aunque se
haga pasar por severo, irreflexivo o perverso, eleva enormemente la moral y es
el-buen humor amoral el que nos lleva al cinismo, hasta el punto que la felicidad
nos parece politicamente indecente.

En las superficies, ¢l estilo de vida de los «punks» y el de los «yuppies»
pueden aparecer como extremos incomunicables. No obstante, se tocan en el
niicleo. Las erupciones cinicas son centrifugadas por la masa catastréfila de la
- civilizacidn. La autonegacidn cinica de toda moral es dirigida por el principio de
autoconservacién, que anticipa el «caso graver y se equipa con una desilusionada
~gtica de estilo «libre», ' ' '
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El mundo estd lleno de figuras, Hleno de mimica, Heno de rostros. De
todas partes llegan a nuestros sentidos las sefias que nos hacen las formas, los
colores, las atmdsferas, En cste campo fisondmico todos los sentidos estdn
estrictamente entretejidos y quien haya podido mantener sus facultades
perceptivas indemnes, posee un cficaz antidoto contra ¢l hastio de los sentidos
con el que pagamos el progreso de la civilizacion., Todo tiene forma y toda
forma nos habla de una manera miltiple; Ia piel puede oir, los oidos son capaces
de ver y los ojos distinguen lo frio del calor. El sentido fisonémico atiende a las
tensiones de las formas y cscucha, como vecino de las cosas, su susurro
expresivo.,

La ciencia de la época moderna se separé de todo aquello que no toleraba
el a priori de la distancia objetivadora y del dominio espiritual sobre el objeto: Ia
intuicién, la empatia, el esprit de finesse, la eslélica y la erédlica, lo subjetivo e
incalculable. En la disputa entre racionalismo ¢ irracionalismo, dos
unilateralidades complementarias se juzgan mutuamente.

El cinismo es una de las categorias cn las que la conciencia moderna se
-mira a los ojos. Tenemos el espiritu de época cinico y ese saber especifico de
vivir una situacién mundial rota, supercomplicada y desmoralizante en los
miembros, en los nervios, en la mirada, en la comisura de los labios. En toda
nuestra contemporaneidad se advierten elementos tanto del cinismo antiguo como
del mioderno, como parte de nuestra fisonomia corporal-psiquica e intelectual: el
espiritu de la época se nos ha metido en el cuerpo.

La ética cinica, desvergonzada, nihilista, juega a «sacar la lengua», como
gesto que la definc. «Sacar la lengua» dice no con muchos arménicos: puede
haber agresién, repugnancia o burla. A mitad del camino entre lo desconsiderado
y lo espontdneo, entre lo naif y lo refinado, fluctia ambivalentemente con su
asucio» estar de acuerdo entre la honradez y la maldad, por lo que la moral
convencional no lo tiene ficil con ella, ya que siente placer en desenmascarar y
poner en ridiculo a lo scrio y educado, a diferencia de la sonrisa torcida, del
gesto astutamente malvado, como aparece en el nivel del poder, en el cinismo de
los altos funcionarios, politicos y redactores. Los labios cinicamente alegres sélo
saben una cosa: que todo, en ultima instancia, es --efectivamente-- un engaiio;
que nadie le lNlevard hasta cl punto de ablandarse y, volviendo lo rojo hacia el
extérior, entregarse a cualquier tentacién de engaino césmico. La felicidad
siempre parecerd como un engafio y parecerd demasiado barata para que merezca
la pena el esfuerzo de echar la mano hacia clla. '
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Allf donde el cinico rie desde la altura del poder; el orro cinico rie tan
fuerte ¢ indecorosamente que la gente fina se escandaliza. Es la suya una
carcajada plena, sin rigideces, que hace tabla rasa de lus ilusiones y las poses.
Como la risa de Didgenes, es una risa estomacal, de caricter animal, que en sus
ataques y golpes se revuelca tan totalmente olvidada de si misma que cn ella ya
no queda mds yo que pueda reir. En tal carcajada hay algo de demonfiaco,
diabdlico y frivolo. Hace morir de risa a los otros y se mata de risa al propio yo
que no habia tomado nada tan en serio.

Todo es como es. No hay nada que decir. Didgenes, sin decir palabra,
estd sentado al sol y tirado sobre los empedrados escalones del mercado, observa
cémo los hombres corren tras sus ocupaciones. Su mirada se comprende como la
penetracién dptica de una apariencia ridicula y vacia, que desea poner a la
sociedad frente a un espejo natural, en el que los hombres se reconocieran sin
tapujos ni mdscaras. La mirada cinica se dirige a lo desnudo; pretende reconocer
los hechos «crudos», animales y sencillos que tan gustosamente desprecian los
-amantes de lo «superior». Su mirada penetra Ia cotidianeidad, lo que se considera
sin importancia; s¢ fija en todo aquello de lo que, por lo demds, no merece la
pena hablar, es decir, en las pequeiieces,

No le sirven las divisiones corrientes, ni arriba ni abajo, ni sucio ni
limpio. Al denudo, la «verdad» cs apertura. Por el contrario, quien inicia el
camino que conduce al sélido edifico metafisico estd predispuesto hacia un mirar
duplicado de las cosas: el ser y la apariencia, lo encubierto y lo desnudo. El
saber metafisico se pone de manifiesto a través de bloques visuales fijos y a
través del enturbiamiento y del enfriamiento de la mirada. Su mirar fija las cosas
que ‘no penetra y a las que ella realmente no permite existir. La mirada anti-
metqfisica, cinica, hace saber a las cosas que para ella no existen realmente sino
sélo como fendmeno e informacién,

Por supuesto que este cinismo no es otra cosa que una manifestacién del
nihilismo, Por lo tanto, cuanto mds «decaen» los ideales y cuanto mds fracasan
lag interpretaciones desde arriba, tanto mds obligados estamos a escuchar las
energfas vitales que nos portan, a soltar los falsos lastres que nos roban la
movilidad. Estar tumbado al sol, observar ¢l ajetreo del mundo --como
Didgenes-- sentir el cuerpo, alegrarse y no «lener que» esperar a.nada: O, en .
palabras de Nietzsche: ‘
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He salido de la casa de los doctos y ademds he dado un portazo a mis
espaldas.

Durante demasiado tiempo mi alma estuvo sentada hambrienta a'su
mesa: yo no estoy adiestrado al conocer como ellos, que lo consideran un
cascar te nueces,

Amo la libertad y el aire sobre la tierra fresca; prefiero dormir
sobre picles de buey que sobre sus dignidades y respetabilidades.

Yo soy demasiado wdiente y estoy demasiado quemado por
pensamiientos propios: a menudo me quedo sin aliento. Entonces tengo
que salir al aire libre y alejarine de los cuartos llenos de polvo.

Pero ellos estin sentados, frios, en la fria sombra: en todo quieren
ser unicamente espectadores y se guardan de sentarse allf donde el sol
abrasa los escalones.49

Temporalidad del ocio, frente al tiempo productivo, laboral, eficiente.
Temporalidad a contra-tiempo, como el jazz, como en el reggae, ante el
frenético ritmo laboral de la fibrica. de la oficina, de la ciudad entera.

Tomando el sol tumbado perczosamentc de espaldas, Diégenes
--antitedrico, antidogmatico, antiescoldstico, antimetafisico-- su sabiduria reside
en reconocer el hecho de que no se tiene precisamente ninguna tcorfa para las
cosas decisivas de la vida y ensefia el atrevimiento de aceptar la existencia
licida, lddica y alcgre. Pero también es la conciencia que perturba, el
remordimiento de conciencia de toda autocomplaciencia dominante y la plaga de
todo estrechamiento moral. Es un tipo salvaje, ingenioso, astuto, que considera
que la cultura y la sociedad, la civilizacidn, ofrece tentaciones y seducciones
confortables para atracr a los hombres al servicio de sus fines: ideales,
promesas, esperanzas de inmortalidad, metas de ambicién, posiciones de poder,
artes, riqueza.

Desde un punto de vista nihilista, cinico, todo esto son compensaciones

para algo que Didgenes no se deja arrebatar: su libertad y su placer de vivir.
Drop-outs, marginados, hippies, freaks, o punks, salvajes urbanos que, como
Didgenes, representan un «estilo» epocal, una forma de vida. Literalmente
«cagdndose» en las normas, se desligan de ataduras sociales, rechazan las reglas
y los patrones generales de comportamiento. Individualistas que se comportan
asocialmente, pero que solo se comprenden socialmente. Amoralismo en cuanto
al poder ver y decir todo. La vida no es un objeto, sino un viaje, un ensayo
prdctico, un proyecto de existencia despierta y se atreve a la mirada libre de
moral sobre las cosas, tal como advirtiera Nietzsche con la frase «mds alld del
bien y del mal», En ¢l momento en que damos paso_ a ese «mds alld», estamos

40 Nictzsche, Asf flabla Zaratustra, «De los doctoss; pp. 185-186.
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inevitablemente en el nihilismo. Se finaliza todo anclaje absoluto y empieza la
época de la oscilacidn moral.

7 Pero en el «mds alld del bien y del mal», sin embargo, no encontramos tan
sélo un amoralisino brillantemente vital, sino una penumbra infinita y una
ambivalencia fundamental. Pues tan pronto como la diferencia metafisica entre el
bien y el mal deja de tener importancia y todo lo que existe parece neutral en el
sentido metafisico, entonces, comienza la modernidad: una época que ya no
podrd pensar mds en una moral trascendente y que, por consiguiente, se
encontrard en la imposibilidad de poder diferenciar entre medios y fines, en
donde ¢l bien y el mal, el fin y el medio, se pueden intercambiar. La ciencia sélo
serd posible allf donde se haya atravesado el dualismo metafisico, allf donde el
espiritu investigador se haya elaborado una conciencia «mds alld del bien y del
mal», alli donde busque sin prejuicios metafisicos y morales, neutral y
secamente, aquello de lo que precisamente se trate. De la misma manera, surge
la politologia positivista que toma al «hombre» empiricamente y de su
«naturaleza» deduce qué clase de instituciones politicas necesita para regular su
vida social, en cuya cispide estd el estado. Su antropologia le sugiere que el
hombre quiere y tiene que ser enganado. El hombre necesita ordenamiento y
dominic y el dominio necesita la mentira, Quien quiera dominar tiene que hacer,
consiguicntemente, un uso consciente de la religién, del ideal, de la persecucién
y de la fuerza. El politico seria el prototipo del cinismo moderno. Para él, todo
se convierte en medio, incluso la esfera de los fines; el gran politico moderno es
el «instrumentalista» total y el deponcdor de los valores.

Comeo bien afirma Nietzsche en su Ensayo sobre la verdad..., quien
quicre dominar utiliza la verdad para mentir. , o

El hombre contemporineo ha dejado tras si el dualismo del bien y el mal,
aunque también se siguc aferrando a él. De un lado es amoralista y del otro,
hipermoralista. Por una parte cinico; por otra, sofiador. Aquf, liberado de todo
escriipulo; alld, atado a la idea de un bien dltimo. En la préctica, no se asusta de
ninguna crueldad, de ninguna infamia, de ningiin engafio. En la teoria, lo
dominan los mds altos ideales. La realidad ha hecho de é! un cinico, un
pragmitico y un estratega. Cinismo riguroso en los medios con un- moralismo
igualmente rigido en las metas. Pues por lo que respecta a las metas," apenas
nadie se atrevié a imaginarse un «mds alld del bien y del mal».... pues esto seria,
efectivamente nihilismo. El rechazo del nihilismo es una auténtica lucha
ideoldgica de la modernidad, oponiendo siempre valores absolutos a la tendencia
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nihilista. Ningin punto de relacién --por otra parte-- entre Didgenes el
«protocinico» y el ¢inico moderno.

El cinismo antiguo represcnta la mirada critica e irdnica de las
necesidades y ‘descubre la inconmensurabilidad y absurdidad del mundo para
alcanzar y penctrar la carencia de finalidad de la existencia, La existencia,
entonces, no tiene que «buscar nada», (Allf donde el cinismo gobierna se va a la
bisqueda de todo menos de la existencia). Esto significa una despedida del
espiritu metafisico de las metas alejadas y supone una mirada clarividente en la
carencia original de fines por parte de la vida.

La herencia de Didgenes culmina en un nihilismo que da la espalda a los
grandes objetivos metafisicos.

En el momento en que madura nuestra conciencia de dejar la idea del bien
como objetivo y entregarse a aquello que ya estd allf, es posible una
distensién en la que la acumulacién de los medios a favor de imaginarias
metas, siempre lejanas, resulta superfluo. Solamente a partir del cinismo
se pueden poner diques al cinismo y no a partir de la moral. Sélo un
jocoso quinismo de los fines nunca estard dispuesto a olvidar que la vida
no tiene nada mds que perder, que a si misma.*

De manera ambivalente oscilamos de - un espiritu epocal sobrio,
secularizado y tecnificado, a pensarnos mds alld del bien y del mal, ;jmds alld de
la metafisica? Sobre esta delgada linea, fuera dc toda critica moralizante, el
pensamiento explicitamente nihilista se abre a la aventura de’la banalidad y
reconoce el absurdo como la cobertura de toda dacién de sentido- posible,
girando en el vacio, juego de sombras de la razon.

Al dejar al descubierto la estructura de la existencia, Heidegger pretende obviar
la- terminologia sujeto-objeto. La descripcién del uno posibilita hablar
filoséficamente del yo sin tener que hacerlo al estilo sujeto-objeto. Las
manifestaciones del wuno: ¢l estar ahi en la cotidianeidad, la banalidad, la
ambigiiedad, muestran que el uno es ¢l yo de la cotidianeidad, en absoluto un yo
mismo. El uno constituye en cierto - modo mi parte pubhm mi mediocridad.
Pero, por otra parle, tampoco hay un yo mismeo. )

L ig., p. 259.
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Si el “ser ahi' es familiar para si mismo como “uno mismo', esto quiere
decir al par que el “uno' diseiia la interpretacion inmediata del mundo y
del “ser en el mundo'. El “uno mismo' por mor del cual es
cotidianamente ¢l “ser ahf', articula el plexo de referencias de la
significatividad. El mundo del “ser ahi' da libertad a los entes que hacen
frente sobre el fondo de una totalidad de conformidad que es familiar al
“uno' y dentro de los limites fijados con el término mudio del “uno'.
Inmediatamente es ¢l "ser ahi' fictico en el ~mundo del con' descubierto
en el término medio. [nmediatamente no “soy' “yo', en el sentido del “si
mismo' peculiar, sino los otros, en el modo del “uno'.4?

La descripcidn del uno realizada por Heidegger sélo es real e imaginable
cuando la pensamos epocalmente, a través del sentimiento de posguerra, sus
medios de masas, su americananismo, su industria de la cultura y de la diversidn
y su prdctica de la distraccién avanzada. Sélo en el clima cinico, desmoralizado
y desmoralizante de una sociedad de posguerra en la que los muertos no pueden
morir, ya que de su ocaso hay que obtencr un capital politico. Se puede derivar
del «espiritu de época» un impulso hacia una filosofia para «considerar
existencialmente» la existencia y para poner la cotidianeidad frente a la existencia
dicha y conscientemente decidida como ser para la muerte. Sélo después del
militar ocaso de los dioses, sdlo después de la decadencia de los valores,
después de la coincidentia oppositorum cn fos frentes de la guerra material, en la
que «el bien y ¢l mal» se promovian mutuamente hacia el mds alld, se hizo
posible semejante reflexion. Sélo esta época se da cuenta de una manera radical
del proceso interior de socializacién. Ella adivina que la realidad estd habitada
por fantasmas, imitadores y por mdquinas del yo manipuladas externamente.
Cualquiera podria ser un diplice de si mismo, un holograma, en vez de él
mismo, pero este ¢l mismo tampoco sabemos quién es. (A quién se le puede
considerar un s/ mismo propio y no meramente uno?

Por eso, consideramos, es imposible hacer la distincién entre lo auténtico
y lo inauténtico, lo propio y lo impropio, porque vivimos y nos movemos.
siempre en esta ambigiiedad. Todo parece como... Lo «propio» no se diferencia
de lo «impropio», simplemente porque no hay «propicdad». (No hay «esencia»,
no hay «naturaleza» humana). Afirmamos, por lo tamto, la ambigiiedad como
hecho fundamental de la existencia. Hablar de «impropiedad» o de «enajenacién»
no e¢s posible desde una perspectiva nihilista, por lo que hay que reconocer que

42 Huidegger, El ser y of tiempo, p. 140,

78



la impropicdad de esta enajenacién es la manera de ser mds poderosa y
originaria de la existencia. En ella no se encuentra nada que en un sentido
valorativo se pudiera designar como malo, negativo o falso. La cotidianeidad es
la manera de ser en que estamos sicmpre-ya inmersos,

La filosofia de Heidegger cae en esa pausa de respiracidn entre la primera
y la segunda guerra mundial, entre la primera y la segunda modernizacién de la
muerte masiva.

Abandonados, sin hogar, ftomeless. El mundo nunca puede ser el hogar
seguro que albergue al hombre. Contempordneo del Bauhaus, Heidegger vive el
nuevo Aabirat, el primer urbanismo. Mira a la ciudad con los ojos de una
«provincia eterna». Penetra las modernas fantasias espaciales en las que la ciudad
suefia con el campo y el campo con la ciudad. Ambos fantasmas estdn
igualmente condicionados ¢ igualmente descompuestos. Carencia de hogar,
micdo, ser para la muerre. Todo esto suena a miseria granurbana, captada en un
espejo algo opaco y algo demasiado fino. Se anula la validez de las grandes
metas y proyecciones de cufio social urbano. La ciudad no es la realizacion
perfecta de la existencia, como tampoco 1o son las metas del capitalismo
industrial, como tampoco lo es el progreso cientifico. Mds civilizacién. Mds
cine, un vivir mds bello, un viajar automovilistico mds prolongado, comer
mejor... ‘

Anulada la distincién «propio»~«impropio», surge ¢l amoralismo moral,
como apertura de la ontologia existencial a la ética. La conciencia moral no es
mds que una conciencia vacia que no hace ninguna formulacién. Mds alld del
~ bien y del mal, no juzga, y sc limita a ver sobriamente aquetlo de lo que se trata,
Existencia en la resistencia; quien hoy resiste, es difamado como sofiador, como
alguien que ha emprendido una huida de la realidad, es decir, de la paranoia
sistemdtica de nuestros mundos cotidianos. Porque el lenguaje del poder
equivoca sus expresiones, pues a la proposicién de ta guerra Je ltama paz y dice
poner orden cuando reprime disturbios.

Con el concepto tradicional de la mentira no se alcanza a a expresar la
situacion esquizoide y de fluctuante difusion de la realidad. La relacién entre las
«palabras» y las «cosas» estii perturbada, pero a falta de discusiones de control
publicas, esta perturbacidén se establece como una nueva normalidad, Dado que
la moral sexual cristiana estd construida sobre mentiras sublimes, decir la
«verdad desnuda» congerva rasgos satiricos y blasfemos. Por otra parte; podemos
decir que el burguds cs, en las cosas sexuales como en muchas otras, un cuasi-
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realista que se arriesga a echar una mirada a la realidad, sin por eso renunciar a
sus idealizaciones y fantasmas axiolgicos. Lo importantes eés mantener los
“valores sin olvidar por eso qué es fo que sucede «por debajo de la mesan.

La «carencia de sentido» en que se sumerge nuestra época anuncia de
nuevo una «demanda de religion» que ha conducido a floreciente negocios de
sentido, sin que se haya tenido en cueata que es la biisqueda de sentido lo que da
a cualquier absurdo la oportunidad de venderse como el camino de la
«salvacién». Los niveles mds profundos de nuestro estar muertos se ven
afectados realmente por el vitalismo del consumo, del deporte, la fiebre de
discoteca y la sexualidad. Ese nivel interior de muerte es lo que denominamos
nihilismo, una mezcla de desilusién y de desesperacidn, de sentimiento de vacfo
y de avidez.

En medio de la vida estamos ya cogidos por la muerte. En medio de la
muerte, ¢habrd algo en nosotros que sea mds vida que la que vive nuestra inerte
vida? ;Qué sabemos, hombres y mujeres angustindos, hombres y mujeres de la
seguridad, asalariados, a la defensiva, preocupados, hombres y mujeres de la
historia y la planificacién, qué sabemos, de la vida? Cuando aqui, vivir significa
no estar tedavia muerto. Es el éxodo de Ia conciencia al mundo abierto en el que
la vida todavia tiene la oportunidad de ser mds fuerte que las potencias
asfixiantes de la tradicién, de la sociedad y de los convencionalismos.

Los sistemas metafisicos han barrido la movilidad reflexiva, han fijado
rigidos dogmas como «conocimientos». Frente a éstos, no queremos dejarnos
endurecer con tantas certidumbres.

La pluralidad de dmbitos de realidad perfectamente diferenciados y cuasi-
auténomos, asi como la correspondiente diversidad de morales y raices de
moralidad son los molivos para que la cotidianeidad moral viva sin mds, en lo
esencial, en una inmoralidad media y para que normalmente se de por satisfecha
con no dejar de ser media. La paradoja moral del capitalismo es, sobre todo, la
peculiar soportabilidad de lo insoportable, el confort en la desolacién, la high
life, en la permanente catdstrofe. En sus costuras, el mundo estalla de
problemas, peligros, ilusiones y abismos. En el universo del saber de la época
moderna predominan los decorados, los suelos dobles, los panoramas, las
imdgenes confundentes, los gestos distorsionados, - los sentimientos ocultos, ‘los
motivos secretos, los cuerpos cubiertos, todos ellos fenémenos que dificultan et

“acceso a la «realidad», precisamente porque dsta se compone, en una
complejidad cada vez mayor, de acciones y signos ambiguos, ‘hechos .y
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calculados. Esto obliga precisamente a mantencr separado lo priblico y lo oculto.
Yo me engaiio, luego existo; y yo desenmascaro lus ilusiones; yo mismo engaiio,
luego me mantengo. También asi se puede traducir el cartesinno cogito ergo
sum.

La separacion en los Estados modernos de la ley publica y la ley privada,
del reino de las necesidades o la vida econdmica y ¢l reino de lo politico y
de la ciudadania, nace de formas especificamente modernas de propiedad
privada ¢ igualdad formal. Esta separacion nos lleva a la ilusién de la
individualidad soberana a la que sc representa en las exigencias absolutas
de la moral y la religién y que reproduce y justifica la filosoffa critica
kantiana. La misma frase «sociedad civil», con su fnsita distincién entre
sociedad y Estado, captura Ia paradoja de la vida vivida en dos reinos
aparentemente distintos, el de lo social y el de lo politico, cuando ambos
reinos son juridicos, constituidos por igual por la ley civil, Las
inasignables oposiciones entre la moralidad y la legalidad, autonomia y
heteronomia, la buena voluntad y el deseo ¢ inclinaciones naturales, la
fuerza- y la generalidad, pueden rastrearse a una estructura legal
hisidricamente especifica que establece y protege la propiedad absoluta
mediante la ficcidn juridica de las personas, las cosas y las obligaciones.*?

Des-concierto de la modernidad, de una modernidad que todavia se busca
a st misma, que aprende a dudar de la productividad de la duda cartesiana y a
desconfiar de la desmesurada desconfianza ilustrada. Sin enemistad y la
correspondiente ocultacién no habrd desnudamiento: sin ocultamiento no hay
verdad desnuda. La tendencia de la Hustracién y de la metafisica moderna a la
verdad oculia significa que sélo a través de un cubrir especifico, polémicamente
obligado, surge el espacio de «detrds»: Jos hechos desnudos. Desnudo es lo que
antes era secreto. Las mujeres desnudas, los genitales al aire, las confesiones
amorales, las verdaderas intenciones, los molivos reales, los nilmeros
implacables, los valores de medida inapelable. Quien ilustra no se fia de aquello
que dice; los hechos desnudos serdn siempre de manera distinta a como se dicen.
Deben esconderse los sujetos para poder acechar a los objetos (desnudos). El
encubrimiento del sujeto es la imagen de la filosofia de la Edad Moderna.

Sélo en un sujelo ya carente de metafisica se puede confirmar el
diagndstico nictzscheano de la «voluntad de poder». El sujeto del saber moderno
es explicitamente gigantomaniaco, no en el sentido de un disefio colectivo

. Gitlian Rose, Dialéctica del nihilismo, FCE, México, p. 12,
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ontolégicamente real de praxis téenica. Lo que lus modernas ciencias naturales y
téenicas han producido son sdlidas realizaciones de ideas que anteriorniente s6lo
eran posibles como realizaciones mdgicas, metafisicas v ocultas: vuelos al
espacio, sumersién en las profundidades, trifico mundial, telecomunicacién,
gendtica, robots, muiiquinas inteligentes, milagros de rejuvenecimiento,
psicofarmacologfa, energia nuclear, recepeidn de rayos provenientes del cosmos,
ctc.,

Todos estos son condensados de metafisica anterior que ahora se hacen
reales.

El develar se enfrenta en principio a la naturaleza como al principal
reservorio del fondo fijo de energia (Energiebestand). De manera
correspondiente, el comportamiento conminante del hombre se muestra
primeramente en el advenimienlo de la moderna ciencia exacta de la
naturaleza. El modo de representacién sigue lincalmente a la naturaleza
como a un conjunto de fuerzas calculables. La fisica moderna no es fisica
experimental porque a )licqu aparatos para interrogar a la naturaleza, sino
a la inversa: porque la fisica, y ya como teorfa pura, le plantea a la
naturaleza que se exponga como un conjunto precalculable de fuerzas, por
ese motivo el experimento es conminado por ende a interrogar, para saber
si la naturaleza asi puesta responde al llamado y de qué modo lo hace,

Pero la ciencia matemitica de la naturaleza ha surgido casi dos
siglos antes de la técnica moderna. ;Cémo podrfa estar ella colocada ya
entonces al servicio de la técnica moc?crna? Los hechos dicen lo contrario.
Pues la técnica moderna dio sus primeros pasos cuando se pudo apoyar en
la ciencia natural exacta. Scgin la «historia» fictica (fustorisch), esto
sigue siendo correcto, Pensado histéricamente (geschichtlich), no atina en
la verdad.

La moderna teorin fisicalista de la naturaleza ha preparado el
camino no en primer lugar para la técnica, sino para la esencia de la
técnica moderna. Pues el reunir provocante en el develar que conmina
impera ya en lu fisica, Pero no llega todayia a manifestarse propiamente
en si musmo. La fisica moderna es el precursor atn desconocido en su
lingje del Ge-srell. La esencia de la técnica moderna se oculta todavia
durante largo tiempo también allf donde se han inventado ya los motores,
alli donde la electrénica encuentra sus vias y la técnica atémica sus
senderos. 4

Desde que ¢l hombre ya no se puede considerar en ningiin aspecto socio
de cualquier mds alld, se ha oscurecido su mirada al mundo dado. Tuve que
aceptar con gesto hosco cualquicr dacidn de sentido a partir de si mismo y de ahi
el shock nihilista cuando se reconoce que no hay sentido, sino que nosotros lo
Singimos para después consumirlo, surgiendo toda una serie de trascendencias

44 Heidegyer, «La pregunta por tu téenicus, en Espacios, UAP, 1983, p. 61.
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complementarias y sustitutorias: el inconsciente, Ia historia, los viajes espaciales,
el erotismo, las drogas, el arte, ¢l deporte. ..

En el concepto del numdo de fa Hustracion no se dejé ningin resquicio
para lo del mds alld, es decir, no-hay ningin enigma, sino sélo problemas.
Ningtin misterio, sino sélo preguntas crroncamente formuladas. Ontologia
materialista de decorados y de una pretericién de la propia muerte a favor de un
yo erréneamente ampliado y falsamente modesto: metafisica negra, trdfico
limitrofe entre galaxias psicéticos y espirituales, empiria negra en el mds alld de
la empiria. Yo estrecho y.al mismo tiempo hinchado, con pretensiones de
dominio mundial.

Pero sujeto significa también lo sometido; en otros idiomas es sinénimo
de sibdito (syjet, subject), y en el lenguaje de la policia es el «sospechoso». En
el momento en que actualmente vivimos la tecnologia, el proceso de la
Ilustracidn alcanza el punto en el que se despide de la tradicién metafisica dual
milenaria: la oposicidn de res cogitans y res extensa en la edad cibernética deja
de tener validez. Mds bien, desaparece, en la medida en que la res (sustancia)
que piensa puede ser efectivamente representada y producida como médquina, lo
contrario a la res que existe (extensivamente) en 2] espacio.

Asf como a la técnica industrial se la puede designar como guerra de
explotacién y aniquilacién de la biosfera por parte de las civilizaciones
avanzadas, una critica ccoldgico-filosdfica de la industria de repifia occidental
supone reconocer la existencia de armamento, misiles que durante el vuelo
realizan funciones cldsicas de pcnsamiento (percepeidn, decisién) y que se
comportan «subjetivamente» frente al enemigo, como tuvimos oportunidad de
presenciar a través del espectdculo «Tormenta en el desicrtos (Guerra del Golfo).
La existencia de estos sistemas implica un juramento metqfisico de revelacién de
nuestra civilizacidn.

En gran parte, efectivamente, nos hemos constituido en sujetos que se
conciben a sf mismos como cosas pensantes. En el «misil inteligente» el factor
humano estd totalmente aniquilado, produciéndose asi un ulterior desmontaje
reductor de metafisica a parancia: «vivir y dejar morir» es, consiguientemente,
no sélo un lema de agentes secrelos, sino también el ‘principio de la guerra
moderna construida sobre la artilleria y sus ampliaciones. En ¢l «isparo capaz
de pensar» llegamos a la (de)-formacién moderna del sujeto, pues lo que la
metafisica moderna llama sujeto es, en realidad, un yo de autoconservacién que
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se retira de lo vital paso a paso hasta cumbres paranocicas. Retirada,
distanciamiento, autoconservacidn, siguen siendo esta especie de subjetividad. El
moderno yo lejano se quiere mantener sin reconocerse a si mismo en su arma.
La estructura esquizoide (el sujeto en forma de cstado y el yo de
autoconservacion) se aproxima a su realizacidn. La Guerra del Golfo vio sélo
esquizofrénicos y mdquinas como combatientes. Honmwnculi portadores de
estado, administradores lemiiricamente divididos de las fuerzas de destructividad
oprimen, si es necesario, los botones decisivos y los robots heroicos, asf como
mdquinas infernales capaces de pensamiento, se lanzan unas contra otras.
Refiriéndose a la Guerra del Golfo, afirma Baudrillard:

Se trata de una guerra de excedente (de medios, de material, etc.), de una
guerra de deslastre, de purga de las existencias, de despliegue
experimental, de liquidacion y de remate de fin de temporada, con
presentacién de las nuevas gamas de armamentos. De una guerra de
sociedades excedentarias, pletoricas, sobradas de equipamientos (Irak
también), abocadas al desecho (incluido el desecho humano) y a la
necesidad de liberarse de €l. De igual modo que las sobras del tiempo
nutren el infierno del ocio, asi los residuos tecnoldgicos nutre el infierno
de la guerra. Los residuos son lo que encarna la violencia secreta de esta
sociedad, defecacidn incoercible y no degradable. (...)(la guerra poco a
poco se estd convirtiendo en un manierismo tecnoldgico) o en la
deontologia de una guerra pura, electrénica, sin chapuzas: quienes hablan
son unos estetas, que van aplazando el vencimiento hasta lo interminable
y la decisién hasta lo indecidible,

El experimentum mundi ha Negado a su fin, El hombre fue un error. La
Hlustracién sélo puede hacer un resumen: el hombre no puede ilustrarse a si
mismo, dado que él mismo era falsa premisa de la Iustracién. El <hombre» no
es suficiente. El porta en si mismo el principio oscurecedor de la distorsién y allf
donde su yo aparcce no pucde lucir lo que se habia prometido a través de todas
las ilustraciones: la luz de la razoén.

La metafisica moderna, teorfa alta y afirmativa, estricta e inspirada,
prohibe, excluye y desprecia al cinico anti-metafisico que rie socarronamente
desde la resistencia, fa marginalidad o la otredad. Dado que el yo metafisico se
identifica con el «superior» y bueno, fuerte y prepotente, le resulta un «shock»
vivir en la inseguridad y cn la ausencia de fundamentos, al margen de los

45 Baudrillard, La guerra del Golfo ne ha tenido lugar, Anagrama, Barcelona, pp. 26-27.
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dualismos, nds alld del bien y del mal. Le resulta intolerable lo «diferenten:
herejes, magos, homosexuales, judios, mujeres, negros, carentes de identidad y
sin domicilio. La actitud radicalmente anti-metafisica pone en crisis el dogma
metafisico del yo, del sujeto, como unidad soberana, como fundamento. Deja al
descubierto la estructura de la moral de imperativos que se niega a si misma, al
reconocer que la moral es un enganio y al mostrar la relatividad y fragilidad de la
existencia,

En la cumbre de la modernidad se nos descubre también Ia identidad entre
subjetividad y armamento. La vida se congela hasta reducirse a una defensa de
los sujetos. En el sistema desarrollado de las obstaculizaciones se olvida, cada
dia mds profundamente, cémo podria ser realmente la vida. Tal vez por eso sea
importante desarmarnos como sujetos. La metafisica se ha-formado al servicio
de los autoendurecimientos.

Hoy vivimos en un cinismo del que no brotan en absoluto las «flores del
mal», grandes y frias miradas y fuegos artificiales junto al abismo. En vez de
ello surgen las ciudades de cemento, las democracias burocriticas, el liberalismo
social, la apatia, la infinita mediocridad, la administracién de situaciones
negativas, miserable purloteo de responsabilidad, pesimismo achacoso e ironfas
vacfas. Es ésta una mentalidad que no puede ser decadenie porque no le ha
precedido una altura desde la que ella pueda precipitarse.

El «derrumbe» de las alturas axioldgicas y los ideales de las tradiciones
metafisicas se expresa ahora en desilusiones y desmontajes. En la cotidianeidad
no somos lo suficientemente locos como para percibir la locura convertida en
normalidad de nuestra cotidianeidad y de nuestra historia,

© No queremos una ¢tica que siga siendo ideal (engaio). Queremos el
mundo movido y mdvil, inquietud en vez de tranquilidad, Perturbacién del
sentido. Alli donde aparccen sélidos «valores», significados superiores o sentidos
mids profundos, intentamos una ruptura-perturbacion del sentido, a través de la
técnica explicita de la desilusidn del scntido, quitando el suelo a toda creencia en
conceptos generales, a toda clase de formulas cdsmicas y totalizaciones,
rechazando todo «sentido del mundo» que no admita que es un sin-sentido,

Ruptura con la metafisica en cuanto dacion de sentido. Allf donde los
contenidos no cuentan, no queda mds. que un momento de .. intensidad
desesperada. En el punto cero del sentido sélo se mueve todavia un patético
desprecio del - sentido, un asco que todo invade; ante lo -«positivor. Alla
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infelicidad general de Ia época no se le opone ninguna biisqueda de una «vida
mejor»,

Hay una linea subterrinea que atraviesa la cultura de odio de nuestro
siglo: desde el dada hasta el movimiento punk y hasta la gesticulacién necréfila
de autématas del rap. Aqui se anuncia un manierismo de la ira que confiere al yo
muerto un pedestal desde el que puede despreciar ese mundo nauseabundo e
ininteligible. Como bien secfiala Sloterdijk* la moderna ideologia establece
valores y hace como si creyera en ellos, para después mostrar que no se piensa
en absoluto creer en los mismos. S6lo es posible entender a la modernidad a
través de una teoria del bluff, es decir, del show de la seduccién y del engafio.

Por doquier existe el amargo sentimiento de ser engafados en este aire del
«nuevo comienzo», del «muevo orden mundial». Realismo ilusorio, - falsa
templanza, autoengafio bajo el signo de una gran visién, profunda
desorientacién, nihilista antinihilismo, disposicién a la  responsabilidad
irresponsable.

La metafisica moderna, en tanto modo de pensar sujeto-objeto, hace
aparecer al sujeto’individual como lo comprendido, lo empleado, lo uniformado,
lo colocado, lo disponible-sujeto en ¢l sentido de la palabra original de
«subyugado». La mecanizacion del mundo penetra incluso los deseos en la
irrealidad, inanimacién y vaguedad de sus productos y modas. La produccidn
mecdnica se crige en la finalidad absoluta. Las grandes ciudades se construyen
en funcién de la produccién. A través de este proceso de construccién de casas,
fabricas y depésitos, carreteras, puentes, centrales eléctricas, etc., el yo
trabajador se convierte en el epifendmeno de los aparatos de produccidn y, por.
otra parte, alli donde un yo aparece en ¢l mundo econémico moderno, tiene que .
aparecer “como politico, estratega, simulador o diplomdtico. Los grandes
prometedores de sentido propugan el nihilismo inconsciente tras una fachada de
orden aparente y de obligada disciplina. Las insfituciones, los ordenamientos, los
aparatos del ordenamiento social, los drganos de ta cultura occidental ya no son '
apoyos del hombre en la biisqueda del sentido, Son medios e instrumentos del
nihilisma, No son ellos los que cuelgan en el aire. La existencia estd en el vacio,
sin suelo que la soporte y se agarra a los medios constituidos en fin de la
existencia como a lo tinico seguro en ¢l torbellino de la ausencia de cardcter.

46 Sloterdijk, ap. cir., p. 23.
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Arrojurse y dejarse Hevar por lo dado. Es la ironfa de un yo golpeado,
que se ensucia las manos tanto como lo hace la situacion y gue en medio de los
acontecimientos silo se preocupa por comprobar friamente lo que encuentra, La
idea de individualidad surge en los tiempos en los que las mdquinas de guerra,
las vias de comunicacion de las grandes ciudades y los aparatos de produccién
destacados consumen al individuo como si fuera su malerial.

El precio de permanecer despicrtos en medio del horror --sin metafisica
individualista y sin nostalgia humanista-- ¢s una dureza contemplativa a partir de
la cual se observa al yo muerto.¥7

Un sordo sentimiento de la carencia de sustancia, de relativismo, de
cambio acelerado y de vagar involuntario cn trdnsito penetra nuestras almas. La
modernidad es la quintaescncia de las relaciones en las que todo aparece
relativamente y dispuesto al cambio. Las soluciones metafisicas: estabilidad,
esencialidad, seguridad son formaciones defensivas y reactivas, compuestas de
experiencias modernas y negaciones de las mismas, en engafio, estafa, doble
vida, metafisica, alli donde todo siempre resulta de manera distinla a como
aparece. jConstitucion ontoldgica de todo orden social? ;Es el estado moderno
el gran estafador?

Engafio, ocultamiento y disfraz. «La naturaleza ama el ocultarse», decfa
Heréclito. Sin olvidar que cstas no son sdlo las caracteristicas de la politica sino
también los clementos del teatro, del drama la tragedia, del arte en general.

Pero alli donde «la realidad... ha devenido fibulas, se ha borrado la
barrera cotidiano-ontoldgica entre juego y seriedad; ha desaparecido la distancia
de seguridad entre fantasia y realidad, aligerdndose la relacién entre lo serio y lo
fingido.

' El mundo de la metafisica moderna, donde el ser es representacion, lleva
implicito este aspecto- de ilusionismo y engafio. Representantes son los
intérpretes de cardcter del orden establecido, quienes también se dan a conocer
abiertamente’ como jugadores. Pero el simulacro y ¢l engaito, al igual que la
poesia y el arte dramdtico, pertenecen a la maravilla de los grandes papeles del
placer lidico, de la necesidud de autosublimacidn y del sentido para la
improvisacién. Asi que o que hoy tenemos ante nosotros no son las puras
fachadas, sino efectos espectaculares. Uno cmpieza a creer en sus ‘propias
mentiras, asi como el superyo hace creer al «yos que aquello que él piensa lo

97 ¢, Foucault, Las palubras y las cosas, «~El hombre y sus dobless, Siglo XXI, -‘México,
pp. 295-333.
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“hace su propia cabeza y 1o que siente lo hace su propio corazén. Si el mundo
quiere ser engaiado, luego debe ser enganado. Si todo es simulacro, fibula, las
divisiones duales fuerte-déhil, grande-pequedio, dichoso-desdichado, ideal-no
ideal, dejan de servir como pardmetros; ya no existen referencias. Si existe el
dualismo es porque las personmis no pueden pensar mids de dos cosas al mismo
tiempo... los mitos de identidad se desmoronan.

La superestructura  politico-metafisica, ¢l mundo monoperspectivo
claramente estructurado, produce un mundo sin perspectivas, que cxige de
nosotros una mirada libre y plural,

' La muerte del «yor es evidente. Los madernos medios de comunicacién
proporcionan una aclimatacién nueva y artificial de las conciencias en el espacio
social. Quien estd inmerso en su corriente experimenta cémo su «imagen del
mundo» se hace cada vez mds una imagen del mundo mediatizada, comprada, de
segunda mano. («Tus ligrimas las compras, cn las rebajas... La polla records.)
Los medios poseen la capacidad de organizar la realidad, en cuanto realidad en
nuestras cabezas, ontoldgicamente, Habitamos ciudades que no son otra cosa
mds que medios de comunicacidn construidos, recubiertas de redes de sefales y
de trifico que dirigen las riadas humanas. La melrdpoli se asemeja a una
gigantesca caldera que bombea ¢l plasma subjetivo a través de un subsistema de
‘tuberfas,

Y, a la inversa, también los «yoes» funcionan como calderas, filtros,
canales de las corrientes de noticias que llegan en las mds diversas ondas y
frecuencias a nuestros sensores. De esta manera, ¢l «yo» y el mundo alcanzan un
doble estado de licuacidn. La adaplacién cs el mandamiento psicopolitico de la
época, Nuestras «conciencias» se alimentan de gris pluralidad, abigarrada
uniforimidad y absurdo normal.

En el plano supremo de la ironfa, la situacién ontoldgica de éstos da a la
metafisica cldsica el golpe de gracia, ya que la ontologia de los medios,
descentrada y carente de sujeto, sc enfrenta u la ontologia de la totalidad.

Ya no ¢s un hombre completo el que se enfrenta a un mundo entero, sino
un algo humano que se mueve en un liquido nutricio.

Estd mds que claro que el horizonte se ha cerrado ya. Para salir del fango,
hay. que ensuciarse. La cristalizacion del doble pensamiento en un cinismo total

Y Musil, EF hombre sin atributos, Seix Bareal, 1967, p. 217,
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supone la justificacion continua del transigir, al mismo tiempo {érreo y flexible,
en una realidad en la que todo sucede al revés de lo que se habia pensado.

Con Didgenes y Nietzsche, quicnes vieron resurgir la seriedad de la falsa
vida en la falsa seriedad de la filosoffa, comicaza la resistencia satfrica de la
existencia instruida conceptualmente frente al concepto pretencioso y a la
ensefanza que se ha hinchado hasta hacerse forma de vida, Ambos reconocen el
peligro de que la academia, ¢l concepto, la razén, subyugue a la vida, El peligro
de que la psicaosis artificial del «saber absolutor pretende destruir la relacidn vital
de percepcién, movimiento y entendimiento y de que la seriedad grandiosa del
discurso metafisico no envuelve sino la seriedad en la que se obstina la vida mds
insulsa, en su «preocupacion» y su voluntad de poder.

...el hombre y el ser han pasado a ser propios el uno del otro. Pertenecen
el uno al otro. Desde esta pertenencia dell uno al otro nunca considerada
de mds cerca, cs desde donde el hombre y el ser han sido los primeros en
recibir las determinaciones esenciales con lus que la filosofia los entiende
de modo metafisico. (...) No nos detendremos todavia en la mutua
pertenencia. (Pero, cémo podriamos adentrarnos alli?; apartdndonos del
modo de pensar representativo. Eslc apartarse hay que entenderlo como
un salto que salta fuera de Ia representacion usual del hombre como
animal racional, que en la época moderna llegé a convertirse en sujeto
para su objeto. Al mismo tiempo, ¢l salto salta fuera del ser. Ahora bien,
éste ha sido interpretado desde la aurora del pensamiento occidental como
el fundamento en el que se funda todo ente en cuanto ente.

(A dénde salta el salto cuando salta desde el fundamento? ;Salta a
un . abismo? Si, micntras nos limitemos a1 representar el salto, y en
concreto, cn ¢l horizonte del pensar metafisico. No, mientras saltemos y
nos dejemos ir,#

Cuando Heidegger sefiala la imposibilidad de que la autorreflexién
moderna vuelva «a casar, a pesar de todas sus vueltas retrospectivas, es porque
ha puesto al sujeto moderno bajo sospecha. Lo que antes parecfa como cima de
la reflexién infunde hoy sospechas de ser probablemente un . espejismo,
producido por el abuso de ln metifora de la reflexidn, inmerso en una
objetividad desdiferenciada de la que no hay ninguna posibilidad de «retorno»
hacia una subjetividad, Ningin «yo» s¢ experimenta «a si mismo», Mds bien
descubre ¢l abismo, porque no nos encontramos ni «cn casa» ni en «nosotros
mismos»,

En el pensamiento radical de la wodernidad se dzscubre el vaclo en el
polo del «si mismo», y extrafieza en el polo del «imundo», Nuestra razén no

Lo Heidegger, Mentidad v difercncia, Anthropos, Madrid, 1988, pp.77-79.
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encuentra forma para imziginursc cémo puede ¢l vacio reconoverse a «si mismon
en un extraiio. El Ulises de hoy no encuentra su ltacs. Para quienes habitamos

~esta época, vagando en la existencia «como una piedra que ruedi, ya no-hay a
dénde huir, no hay retorno a lo «idéntico». Lo que nos parecia como «propio» o
como «origen» no ha cambiado, ni s¢ ha «perdidor, simplemente porque nunca
ha existido. El discurso metafisico, el discurso de la identidad, del pensamiento
seguro de sf mismo, resulta sospechoso.

Las doctrinas inoportunas de la totalidad con las que se pretende presentar
la miseria del mundo como una armonia, son argucias al servicio de los
ordenamientos del poder. La dtica altruista y autoafirmativa de la modernidad,
comprometida y fundamentada rigurosamente con tranquilizantes ilusiones y para
la cual todo cambio es llevado por la perseverancia fiable de lo inmutable, olvida
que todo cdlculo descansa sobre el pedestal indispensable de lo. espontdneo
incalculable.

La vida alternativa, no s¢ ve mutilada por clasificaciones temporales o
prescripciones. Fluye en Ia corriente, vagabundea, es frenética, descentrada,
caprichosa e irracional. Se aparta y resiste a las doctrinas del logos que exigen
que se integre a la gran «totalidad» benévola que vela por todos.

El universalismo ilustrado vive de la ilusidn de una transmisién total
comunicativa, en la que se fundirfan todos los privatismos en una conversacién
planetaria, suponiendo un sujeto coherente, racional y responsable que trabaja
ocho horas al dia y es feliz viendo la tele. La ética nihilista deseribe las
interacciones de subjetivismos no distendibles, de centros altamente preparados
de la razdn privada, de conglomerados de poder con la vista clavada en las
armas y de sistemas de hiperproduccidn apoyados cientificamente, y no piensa.
--ni en suciios-- doblegarse antc 1a razén comunicativa. Mds bien pretende
«jugar» a través de los simulacros de comunicacion.

«Sapere aude». Ten la valentia de valerte de tu propio entendimiento, es
la divisa de la Hustracidn, aun segura de st misma. Pero el actual sentimiento
vital, frustrado a través de la historia, ya no puede creer y a menudo se muestra
extremadamente. disgustada de «hacer wso de su propio entendimiento», Des-
concertados, nerviosos, dudosos y forzadamente desilusionados (como nos lo
evidencian las catdstrofes mundiales pasadas y las que nos amenazan), en camino
hacia ¢l «nuevo orden mundial», hacia ¢l cinismo global.

El cinismo, como conciencia ilustrada, se ha convertido en una astucia
obstinada y ambivalente que ha apartado de si el valor, considera-a priori a todos

90



los positivismos como engaiio y sélo hace valer la indiferencia sin perspectiva de
la cruda realidad. En nuestras conciencias estid grabada la experiencia enfermiza
de las guerras mundiales y del autodesmentimiento de los ideales.

9717':”'



iAndal vivimos jandal nos estamos vendiendo. janda!l nos estamos
rearmando; quien muera antes ahorra contribuciones de la renta, 50

~ El realismo desencadenado cinicamente nos dice la verdad. La res
cogitans dentro de los misiles con ojivas nucleares. La sociedad del especticulo,
fa sociedad de los medios masivos de comunicacion, designa una especie de
servicio ptiblico que administra con «profesionalidad» Ia nueva riqueza de la
comunicacidn a través, precisamente, de los media, comunicacién finalmente
asimilada a la pureza unilateral en la que la decisién ya tomada se deja admirar,
Lo que se comunica son drdenes. El poder del especticulo es --como la
metafisica-- esencialmente unitario y centralizador.

Sin embargo, la forma como se manifiesta hoy ¢l poder espectacular es a
la vez concentrado y difuso; su szntido final es su incorporacidn a la realidad, El
especticulo se ha mezclado con la realidad irradidndola: «El mundo verdadero se
ha convertido en fibula», la experiencia prdctica de la realizacién sin freno de la
voluntad de la razén mercantil ha demostrado de forma rdpida que ¢l devenir-
mundo de la falsificacién era también el devenir-falsificacién del mundo. No
existe nada en la cultura, en la naturaleza, que no haya sido transformado y
polucionado segiin los medios y los intereses de la industria moderna. Dentro de
una sociedad en incesanle renovacién tecnoldgica, en donde dominan la fusién
econdmico-estatal, el scereto generalizado, la falsedad sin réplica y un perpetuo
presente, todos nos descubrimos totalmenic entregados al conjunto de los
especialistas, a sus cdlculos y a sus juicios siempre satisfechos sobre esos
cdleulos.

En todas partes se provoca a nuestro existir --a veces como juego, otras
oprimido, acosado o impelido-- a dedicarse a la planificacién y cdlculo de
todo. ;Qué se expresa en este desafio? ;Resulta sélo de un capricho del
llombre? ;O es que lo ente mismo viene hacia nosotros de tal manera que
nos habla sobre su capacidad de planificacién y cdlculo? Y, en tal caso,
(se cncontraria provocado el ser a dejar aparccer lo enfe en el horizonte
de la calculabilidad? En efecto. Y no sdlo esto. En la misma medida que
el ser, el hombre se encuentra provocado, esto es, emplazado, a poner en
lugar seguro lo ente que se dirige hacia él, como la substancia de sus
planes y cdlculos, y a extender ilimitadamente tal disposicidn. st

50 Sloterdijk, op. cir., T. 11, p. 387,
i Ibid., pp. 81-83.
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Lo falso adquicre una cualidad distinta, Es a Ia vez lo verdadero que ha
dejado de existir. La construccidn de un presente que se inmoviliza {«el eterno
retorno de lo mismon), s¢ consigue mediante la incesante transimisién circular de

“la informacién que gira continuamente sobre una lista muy sucinta de lag misimas
banalidades. Vivimos en un mundo sin memoria donde, como en la superficie
del agua, ia imagen hace desaparecer indefinidamente la imagen. Cuando lo
importante se reconoce socialmente como lo que es instantdneo y lo serd aun en
el instante siguiente y al otro y al otro, y que siempre rcemplazard otra
importancia instantdnea, puede decirse que el medio empleado garantiza una
especie de eternidad de esa no-importancia que grita tanto. El fin de la historia
es un placentero reposo para todo poder presente. Se olvida y se oculta la
historicidad.

Incitando a sus miembros a escoger libremente entre una gran variedad de
nuevas mercancias, la democracia neo-liberal habla con el lenguaje binario del
ordenador ofreciendo el discurso intemporal de una ldgica superior, imparcial y
total, sometiéndonos al saber absoluto de la informidtica. Hay que correr
répidamente tras la inflacién de los signos despreciativos de la vida. La locura
ayuda a huir. Inscritos aleatoriamente dentro de lo effmero, Ja «aldea planetarias
vislumbrada por MacLuhan es insrantdneamenre accesible a todos sin ningtn
esfuerzo. La desinformacidn debe ser fluida y capaz de llegar a todas partes.

Falaz, engafioso, impostor, seductor, ingidioso y capcioso constituyen hoy
en dia la paleta con los colores adecuados para un retrato del mundo
contempordnzo. En ¢l mundo realmente trastocado, lo verdadero es un momento
de lo falso. Lo falso forina el gusto y sostience lo falso, haciendo desaparecer, a
sabiendas, la posibilidad de referencia a lo auténtico. En cuanto es posible se
rehace incluso lo verdadero para que se parezca a lo falso. En la «época de la
imagen del mundo» s¢ prefiere la imuagen a la cosa, In copia al original, la
representacion a la realidad. No hay, por otra parte, un «original». Lo artificial
tiende a reemplazar a lo verdadero. El especticulo se limita a dar a conocer el
mundo agotador de lo incomprensible obligatorio, contentdndonos con saber que
todo es oscuro, ambivalente, «montador en funcion de cédigos desconocidos. El
secreto domina el mundo y, en primer lugar, lo hace como secreto de la
dominacién, aunque hay quienes cometen la estupidez de creer que pueden
comprender algo, no sirviéndose de lo que se les oculta, sino creyendo en lo que
se les revela. Por eso, la «iafia» reina como el modelo de todas las empresas
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comerciales avanzadas. Hoy en dia muchos negotios son necesariamente
deshonestos, como el siglo. (Nos venden lo que nesotros mismos producimos).

Nosotros somos las piczas del juego que juega el ciclo; se divierte con
nosotros sobre el tablero del ser; y después volveremos, uno a uno, a la
caja de la nada. (Omar Khiyyiim).

Preferimos el exilio de lo virtual, cuyo espejo universal es la television:
gigantesco dispositivo de simulacién que exorciza nuestro temor obsesivo a todo
fo real, a cualquier acontecimiento real, a cualguier violencia real, a cualquier
goce demasiado real. Realidad virfual sobre un telén de fondo de
indeterminacidn global. Des-concierto de la modernidad. La realidad revertida
en la informacién se vuelve una realidad virtual, sintomdtica. Informaciones, za
quién creer? No hay nada en qué creer, Hay que aprender a leer el sintoma
como sintoma y la T.V. como un sintoma histérico. Entramos en un mundo de
decepcidn, donde toda una cultura se dedica alegremente a fa fabricacién de su
falsificacién, como la Guerra del Golfo: una guerra encerrada en su ataid de
cristal, como Blancanieves, limpia de cualquier ardor bélico y contaminacién
carnal.

La «tercera gucrra mundial» no ha tenido lugar y, no obstante, nos
encontramos mds alld de ¢lla, en el espacio utdpico de una guerra que tuvo lugar
en la T.V. a través de los videocassettes de la «Tormenta en ¢l desierton.
Vivimos la instantaneidad del acontecimiento y de su difusién, Ademds, mds que
de una «revolucién» del tiempo real (Virilio®?), como afirma Baudrillard,

habria que hablar de una involucion en tiempo real, de una involucién del-
acontecimiento en la instantancidad de todas las cosas a la vez, y de
disolucidén en la propia informacién,s

Utopia del tiempo real que simultanea el acontecimiento en todos los
puntos del orbe. La informacion no hace mids que inventar el acontecimiento y
comentarlo artificialmente. Cuanto mds nos acercamos supuestamente a la
realidad, con las transmisiones en directo, mds nos alejamos de ella, puesto que
no existe. Cuanto mds nos accrcamos al tiempo real del :1conlecimicnm. mds
caemos en el espejismo de In virtual, ;La Guerra del Golfo tuvo lugar?

2 pyut Virilio, Extética de la desaparicion, Anagrama. Barcelona, 1988,
“ Baudrillard, La guerra del golfo na ha tenido lugar, Anagrama, Barcelona, 1991, p. 47.
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El apocalipsis det tiempo real y el triunfo de o virtual sobre lo real se
producen al mismo tiempo, en un mismo espacio-ticmpo. Todo el mundo queda
amnistiado gracias a la sucesion ultraredpida de acontecimientos y de discursos
que no-sabemos si son verdaderos o falsos, En esta teleserie, Hussein es el
mercenario y los americanos unos misioneros. Una vez derrotado el mercenario,
de facto los misioneros se convierten en los mercenarios del mundo entero,
autonombrandose policia del mundo y del nuevo orden mundial, consensual y
policiaco. Demostracién de que el tiempo no existe, de que el otro no existe, de
que lo unico que cuenta es el modely v el dominio del modelo. La guerra no se
mide por su desencadenamiento, sino por su desarroflo especulativo, en un
espacio abstracto, electrénico, informitico, ¢! mismo que aquel en el que
circulan secretamente los capitales especulativos.

Guerra asexuada, quirtirgica, cuyo encmigo sélo figura como objetivo en
un ordenador. Toda la informacidn estif blogqueada en el desierto: sélo funciona
la tele, como un medio sin mensaje, mostrando por fin Ia imagen de la televisién
pura. La guerra desnuda por sus propios dispositivos técnicos y envuelta despuds
por los mismos, con los artificios de la electrénica. Constituimos en la
actualidad, con nuestra dependencia de la informacidn, el ejéreito de reserva de
todas las mistificaciones planetarias. "

Anticipacién .de lo virtual sobre lo real, del tiempo virtual sobre el
acontecimiento; confusién inexorable de ambos. Trucaje, hiperreatidad,
simulacro en los hechos y en las imdgenes. La informacién-desinformacién
soniete a todo el mundo a la recepeidn incondicional del simulacro retransmitido
por las ondas y abole cualquier comprensién del acontecimiento. Des-concierto
que desemboca en un desierto confuso que la retirada de la historia ha dejado
“libre y que queda invadido en el acto por log residuos de fa historia, abiertos a
este nuevo orden desértico y policial.

Conquista fundamental de nuestra democracia: la funcidn-imagen,  la
funcién-chantaje, Ia  funcién-informacién, la . funcién-especulacién.
Funcidn afrodisiaca, obscena, la del timo del acontecimiento,. %4

Apariencia. Engaiio. Mundo verdadero. La realidad se convierte en una
serie de acontecimientos post-sincronizados que no hemos tenido ln impresidn de
ver en versién original jamds. Ocultamicnto y desocultamiento, dilatado strip-

34 vid., p. 86



tease, Cuando por fin aparece ¢l cuerpo desnudo, ya no lo estd en abseluto, ¢l
deseo ya ‘no existe y ¢l orgasmo se malogra. No creemos que la verdad siga
siendo 1a verdad cuando se lu despoju de todos sus velos. La desnudez de la
realidad es tan virtual como la del cuerpo erdtico en ¢l mecanismo del strip-
tease.’s

Frente al fundamentalismo oriental, practicamos el integrismo
democritico blando, sutil y vergonzante del consenso. Este integrismo
consensual, el fundamentalismo de las luces, de los derechos del hombre, del
humanismo sentimental, es tan feroz como el de cualquier religion tribal. (Y si
no, basta leer a Habermas, Rorty, Apel o Rawls...)

En el nuevo orden mundial mis vale que no haya nada en las pantallas de
los televisores. En nuestras cabezas. Ahora no hay nada, pero tenemos ef orden.
Las cosas estdn dentro del orden democritico del consenso por disuasion, aunque
estén dentro de la confusién mids absoluta. La voluntad politica de dominacidn

“impone un consenso general o unat violencia a través de la disuasién. El orden
mundial se concibe como una inmensa democracia gobernada por una orden
hemogéneo, con el estandarte de la ONU y de los dercchos humanos como lema.
La guerra electrénica ya no liene exactamente un objetivo politico: sirve de
electrochoque preventive para cualquier conflicto futuro. Todo lo que es singular
e irreductible tiene que ser reducido y remozado. Es la ley de la democracia y

del «nuevo orden».

55 CF. Nietzsche, Ensayo sobre o verdad y la mentira en.sentido exiramoral, Tecnos, Mudrid,
-1990, . - . - . : !
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~ Tercer movimiento: Allegro ma non troppo

jViva la diferencia!
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Estd claro que no es posible oponerse al logos occidental con otras razones,
aunque sean éstas de un supuesto campo contrario, porque entonces sélo sirven
para reafirmarlo. Se trata de desbordar el discurso metafisico-filoséfico, desde
dentro, de descentrarlo, deconstruirlo, introduciendo un pensamiento del
«juego», de las «diferencias» (como cn Derrida), ¢ aventurarse con el espiritu
lidico de Nietzsche, como lo intenta Deleuze.

Discontinuidad, diseminacién. Salir de la metafisica situdndonos en sus
mdrgenes, radicalizindola. Discurso no categorizable, frivolo, incierto, siempre
retomado y nunca terminado, llevado al borde de lo desconocido. Creando
fisuras, no es sélo una critica radical del estado de bienestar implicito en el
capitalismo. Tan sélo pretende mostrar su otra cara, es decir, los mecanismos de
sometimiento del sistema: irracionalidad de lu moral y el orden burgués.

No queremos un mundo donde la garantia de no morir de hambre se
compensa con la garantia de morir de aburrimiento. (Graffiti de las
paredes de Paris 68).

Deseo de cambio cualitativo de la vida, reivindicacién de los mdrgenes, la
diferencia y la dispersién, El discurso metafisico racional y sistematico reduce la--
multiplicidad de los sentidos y realidades a la unidad, al orden, a establecer
jerarqufas, a asentarse en un lugar desde el que decide lo que son las cosas, por
eso defiende el orden, el sistema, la autoridad, los buenos modales o las
instituciones, El pensamiento ndmacla (Deleuze) no supone una unidad de lo

- real, sino mds bien muestra su anarquia, su dispersién y su diferencia,

La madre Teresa, no nos interesa...
la tradicién, es una maldicion. ..
las jerarquias, son una porqueria...

(La polla records. Revolucién.)
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No hay principio supreno, fundamento (dltimo o instancia ante la que
apelar para decidir la esencia de lus cosas, pero se muestran. los simulacros y
mdscaras (lo-otro) de Ia razdn occidental; aquello ue escapa al modelo ideal.

La estructura del sistema metafisico es la imagen de pensar segiin el
sentido comtin, el buen sentido, el amor a lo verdadero, de no salirse de lo
ordenado. Para quienes sentimos la necesidad de salir de dicho discurso, es
“suficiente con establecerle grietus. Hevarlo al limite, plantearfe acertijos que no
pueda resolver. Lenguaje alternativo de la paradoja, antilogos, critica violenta,
fulgurante, apocaliptica, que descubre y devela (en sentido heideggeriano) los
puntos brillantes, los elementos singulares no reductibles a un sistema
representativo. Pensamiento diferencial, que pretende «salir», «huir», «escapar»,
del orden general y unificador de lo Mismo y que implica descentrar el sistema
intraduciéndole la divisidn, lo diverso, la dispersion y la diferencia.

En su texto, Diferencia y repericion, Deleuze analiza de qué manera las
categorias de lo idéntico y de lo negativo han ocupado el lugar central en el
discurso metafisico, desplazando a la diferencia y la repeticidn. Sin embargo, y
en la medida en que el término diferencia ha sido empleado por la metafisicaa la
que se pretende refutar, Deleuze considera necesario especificar el status que
ahora él le otorga y que scrd el que nosotros tomaremos. En el pensamiento
cldsico, de acuerdo con el sentido conuin, se¢ entendia la diferencia como el
soporte de la distincién entre individuos: un objeto —-en la filosoffa escoldst’ca--
se definia por su género préximo y su diferencia especifica, todo ello
subordinado a una identidad, pues pese a las diferencias particulares hay un
concepto, especie o categorfa que los engloba a todos.

Este fue, tal vez, el error de 1a filosofia de la diferencia, desde Aristételes
a Hegel pasando por Leibniz: el haber confundido el concepto de la
diferencia con una diferencia simplemente conceptual, contentindose con
inscribir la diferencia en ¢l concepto en general. En realidad, en tanto
inscribamos la diferencia en el concepto ecn general, no posceremos
ninguna Idea singular de la diferencia, permancceremos sélo en el
elemento de una diferencia ya mediatizada por la representacidn. !

El concepto de diferencia no puede ser pensado como diferencia de algo o
en algo, i.e. como la diferencia en el interior de un concepto (entre este animal'y
aquel otro) o entrc dos cosas. Estamos en estos casos en la ley de lo Mismo:

1 G. Deleuze, Diferonciu v repeticion, Jucar Universidad, Madrid, 1988, p. 105,
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diversidad dentro de la identidad. La filosofia que mejor ha tratado de subsumir
las diferencias en una unidad superior es la dimtéctica de Hegel: por eso, frente a
Hegel, Deleuze propone pensar la diferencia en si misma, no mediatizada,
producida por la repeticion.

A nivel general, la repelicion es inseparable de la diferencia: entre dos
diferenciag hay repeticién, entre dos repeticiones, diferencia, Pero lejos del
sentido comin «repeticidn» ¢s produccion (en su doble sentido de dar existencia
y exhibir) de diferencias. Repeticién es Ia diferencia sin concepto diferenciador,
no mediatizada por el concepto. Si asi fuera, estarfamos de nuevo ante ¢l orden
general y unificador de lo Mismo.

Pensar en y desde la diferencia significa situarse en la inseguridad, en la
ambigiiedad, en el limite de la clausura de la episteme occidental. Salir del
planteamiento de lo Mismo para abrir sendas en lo otro, rompiendo el esquema
de pensamiento que rige nuestro logos.

Heidegger concibe la historia de la metafisica occidental como. un
pensamiento que ticne sus raices en la concepeidn gricga del ser como presencia
que se manifiesta en el logos. Comprende la diferencia como lugar de origen de
todo sentido, con base en la diferencia éntico-ontoldgica (diferencia entre el ser
y el ente) y. el Ereignis (lugar de donacién originaria de todo sentido). Escribe
Heidegger;

Para Hegel, ¢! asunto del pensar es el pensamiento en tanto que concepto
absoluto. Para nosotros, el asunto del pensar es, en términos
provisionales, la diferencia en tanto que diferencia.?

Si bien en conexién con algunos planteamientos de Heidegger, Dcmda
proponc el término différance® para significar que no hay origen, identidad, ser
pleno-u homogéneo, sino quc éste estid siempre diferido.

Différance es, por lo tanto, una estruclura y un movimiento que ya.no se
dejan pensar a partir de la oposicién presencia-ausencia, La différance cs
el juego sistemdtico de fas diferencias, de las trazas de las diferencias, del
espactamiento por ¢} que los clementos se refacionan unos con otros. Este
espaciamiento es la produccion, a la vez activa y pasiva (la a de différance
indica esta indecision en lo referenie o actividad y pasividad, lo que
todavia no se deja ordenar y distribuir por esta oposicién), de intervalos

2 Heidegyer, Klentidad y diforencia, ed, cit., p. 75,
33, Dervida, La escritura v la diferencia, Anthropos, Bareelona, 1989, p. 90.
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sin los que los- términos plenoy no podrian significar, no podrian
funcionar 4

Derrida recurre a la interpretacién de Heidegger del sentido del ser en los
griegos como un presemarse desde lo oculto a su de-velacion (estar presente,
presentarse, hacer acto de presencia). -La. verdad consiste entonces en re-
presentar (volver a presentar en el habla), la presencia originaria, en mostrar o
de-velar el ser y el conocimiento cn una representacion. Para Derrida no hay una
verdad (nica, un significado (inico y exclusivo sino una pluralidad de
significados diseminados.

No hay nada, ni en los elementos ni en el sistermna, simplemente presente o
ausente. No hay, de parte a parte, mids que diferencias y trazas de trazas.’

Siguiendo de¢ cerca a Heidegger, piensa que la onroteologla se ha
convertido en la esencia de la metafisica al postular un fundamento dltimo y
causa primera de todo ente (Dios: teologia) y que, por otro lado, la filosoffa
occidental entendida como logos que da razén del ser como presencia (existir es
ser, ser un ente presente, la verdad es un de-velar el ser), por lo que desmontar
esta construccién significa de-construir las bases de ese logocentrismo. No
existe, entonces, una presencia absoluta, el presente no es mds que rraza de
traza. Por otra parte,

Al no poder operar sino en el interior de la razén desde el momento en
que ésta se profiere, la revolucion contra la razon siempre posee la
extensidn limitada de lo que se designa como una agitacién, precisamente
“en ¢l lenguaje del Ministerio del Interior.6

El orden de la razén es absoluto, pues «contra clla no podemos apelar sino
a ella, contra ella no podemos protestar sino con ella, no nos deja, en-su propio
terreno, sino el recurso de la estratagema y la estrategia».”
Si el saber absoluto se ha realizado como final de la historia en Hegel, y
no es posible hablar contra la razdn, sdlo caben dos alternativas serias:
a) Arriesgarse a no-querer-decir-nada, de forma que ninguna palabra o
_concepto pueda ser interpretada desde un centro teoldgico u origen.

4 Ihid., p. 36.

S Ibid., pp. 35-36.
6 Ibid., p. 120

7 Ibid., p. 217
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b) Utilizar la estratagema o artimana: si las reglas ya estin fijadas por la
razdn, cabe jugar el jucgo (doble juego), respetar externamente las reglas pero
con malas intenciones, fingir hablar ¢l lenguaje del Todo para tenderle trampas
desde dentro y aniquilarle 8

Esto tltimo se puede realizar si se da --como primer paso-- la simulacién.
Esta simulacién es doble: no se trata de fingir que se asesina a la razén absoluta,
porque entonces [6gicamente no se comete crimen alguno, sino que se finge
fingir (doble simulacién), matar y, cntonces, tras el comediante tenemos un
asesino, Y ello es posible no sélo por propia voluntad, sino porque ¢l lenguaje lo
permite: la propia lengua filoséfica cs doble, contiene fisuras, todo tiene dos
sentidos irreductibles; su engafnio ha consistido en simular que hay unc solo (una
sola verdad, una sola bondad, etc.). Sélo queda como tarea deconstruir el
discurso absoluto, siendo conscientes siempre de que nos movemos en sus
Ifmites con [a intencién oculta de modificarlo y transgredirlo. Todo el debate con
el idealismo de Hegel se torna, en una lucha titdnica, interminable, siempre
precavida contra su irrupeidn, un juego cuyo desenlace es indecible.

La empresa de la deconstruccién no ¢s, entonces, una tarea de destruccién
o demolicidn de las cposiciones cldsicas para quedarse en un monismo o en un
nuevo centro, sino situarnos en el limite del discurso filoséfico pero, dentro de
él, intentar desbordarlo, traspasarlo cn su seno mismo. Mostrar la genealogia de
sus conceptos, su doble cara, aquello que no dicen porque reprimen, verlos
desde su Otro innombrable, modificar su campo interior, transformarlos
desencajando-desplazando su sentido, volviéndolos contra sus presupuestos al
inscribirlos en olras cadenas, etc., esa es la tarea ardua que pueda provocar su
propia transgresién y producir orras configuraciones.

Buscando conceptos que cstén en los midrgenes de esta 16gica, situados
entre (sin ser ni esto ni lo otro), de modo que la diferencia quede sin resolverse
en una sintesis dialéctica.

El fdrmacon no es ni ¢l remedio, ni el veneno, ni ¢l adentro ni el afuera,
ni la palabra ni Ia escritura; el suplemento no ¢s ni un mds ni un menos,
ni un afuera ni el complemento de un adentro, ni un accidente, ni una
ausencia, etc.; el fimen no es ni la confusion ni ‘la distincién, ni la

8 Cf. M. Descombes, Lo mismo v b otro, Citedrn, Madrid, 1982, p. 92,
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identidad ni la diferencia, ni la consumacion ni la virginidad, nt el velo ni
el desvelamiento, ni el adentro ni el afuera, elc.?

De la misn manera en que Nietzsche pretende de-velar el origen
genealdgico de las mdscaras en que nos movemos, el discurso antimetafisico
deconstruye el discurso del poder, realizando un andlisis politico del deseo. Asf,
en el Anri-Edipo, Deleuze parte de la tesis de que el deseo es una mdquina --en
el sentido de algo que produce y crea cosas-- productiva de vitalidad, de fuerza
de crear, dar o actuar, en tanto que produccién libre. Por ello, habla Deleuze de
la mdquina deseante humana, El desco no forma parte de la conciencia, como
quiere el psicoandlisis, ni tampoco es una representacién ideoldgica, como lo
pretende el marxismo. El deseo cs social. Es esquizoide cuando huye de las
convenciones sociales o paranoico cuando afirma el poder y el orden.

La sociedad capitalista impide y bloquea el poder del deseo. Anulando
toda produccién de descos, creando la apatia propia de la esquizofrenia, impide
que todo el potencial del deseo se¢ canalice creativamente, porque ha situado
nuevos territorios represivos: los estados, las patrias, la familia, las religiones,
los partidos o el consumo.

Ya no existe ni hombre ni naturaleza, tnicamente el proceso que lo
produce a uno dentro del otro y acopla las mdquinas. En todas partes
mdquinas productoras o deseantes, las mdquinas esquizofrénicas, toda la
vida genérica: yo y no-yo, exterior e interior ya no «uieren decir nada.10

Miéquinas descantes, sin identidad fija, que vagan sobre el cuerpo sin
érganos (el capital) que desempeiia el papel de superficie de registro en la que
recae toda la produccion, Ge-stell, imposicién sobre el fonde fijo acumulado,
segin Heidegger.

Cuerpo sin drganos que sirve de superficie para cl registro de todos los
procesos de produccidn del deseo. Superficie encantada que se atribuye todas las
fuerzas productivas y que actia como cuasi-causa, produciendo esto que somos
en cada caso nosotros mismos, andrajo autista, separado de lo real y de la vida,
producido como residuo al lado de fa mdquina, apéndice o picza adyacente de la
mdquina. Des-centrado, esquizoide. !

9 Ihid., pp. 56-57.
10 Deleuse, Amti-Edipe, Puidas, Barcelona, 1973, p. 12,
W Ibid,, p. 12.
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Cuando decimos que [a esynizolrenia es  nuestra - enfermedad, [a
enfermedad de nuestra época, no queremos decir solamente que la vida
moderna nos vuelve locos. No se triata de modo de vida, sino de proceso
de produccién. (...) De hecho, queremos decir que el capitalismo, en su
proceso de produccion produce usi formidable carga esquizofrénica sobre
la que hace cacr todo el peso de su represion.. 12

Lo que se quicre decir --entonces-- es que el capitalismo es el proceso
metafisico que nos pone en contacto con lo «demoniaco» en la naturaleza o en el
corazén de la tierra. La esquizofrenia es In produccion deseante como limite de
la  produccién social, como proceso  de  produccion en la  identidad
naturaleza=industria.

El orden de Ia razdn es absoluto: contra ela no podemos apelar sino a
ella. Contra ella no podemos protestar sino con ella, como afirmamos
anteriormente. La revolucidn contra la razén siempre posee la extension limitada
de lo que se designa como una agitacién. Jugar un jucgo doble: fingir obedecer a
la regla tirdnica, pero al mismo tiempo tenderle trampas proponiédole casos que
no puede resolver,

La estrategia de la deconstruccion es Ia artimana que permite hablar en el
mismo momento cn ¢l que, 'a fin de cuentas' ya no hay nada que decir,
pues el discurso absoluto se ha realizado.

El estratega ha pensado lo que no podia y lo que no debin decir: que lo
verdadero no es verdaderamente verdadero, pero que tampoco es del todo falso
y que la ley no se distingue de lo arbitrario, ete.. Simulacién de simulacién.
Duplicidad. ¥ _ _ , ) -

Estado de lo que no es doble. Hipocresia y mentira, Freate al cardcter
univoco de la metaffsica, se muestra ¢l cardcter equivoco de la realidad. Realidad
engaflosa que disimula su duplicidad reteniendo sélo un dnico sentido: el «buen»
sentido. «Decimos ¢l sueiio porque.se desvancee con el dia y desde el amanecer
del lenguaje.»!s '

Pensamiento heteroldgico que resiste a ja presion del logos. El ser ya no
es identificable con el sentido. Si lo verdadero-sile cs-un «punto de vista», una

<12 1bid., p.-40.
13 pDescombes, op. cit., p. 182,
14 Derridu, op. cir., p. 224.
1S ghid., p. 224, o
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aperspectivar, nada nos autoriza a hacer como si lo equivoco fuese un momento
destinado a abolirse ¢n un triunto final del sentido univoco. Hay una «diferencia
originaria» entre cl ser y el sentido. No hay origen o, mds bien, «es el no-origen
lo originario.»t

Hay que concebir el origen como el ensayo del estreno de una obra de
teatro: reproduccion de la primera representacidn en piblico, previa a la
representacién. El original ya constituye una copia. No hay identidad, sino
différance o difer-encia, entendida en los dos sentidos del verbo «diferie», es
decir, como «no ser idéntico», pero también en cuanto «dejar para mds adelante»,
El presente ¢s siempre un presente diferido que nunca es plenamente presente y
del cual sélo quedan <huellas» o «trazas». Todo presente Heva la huella de algo
ausente que lo delimita y, en este sentido, lo constituye y lo produce.

En el origen no existe lo originario sino un «suplemento» que hace las
veces de algo originario continuamente evanescente. La ldgica del suplemento
«pretende que el fuera esté dentro, que lo otro y fa carencia se afiadan como un
mds que reemplaza a un menos, que lo que se ahade a algo ocupa el lugar de la
falta de la cosa, que la falta en tanto que fuera del dentro, ya estd dentro dei
dentro, etc.»!? '

Pensamiento de la no presencia que supone denunciar cémo la pretendida
identidad oculta una diferencia. Este pensamiento con el que la metafisica
polemiza no s un pensamiento distinto a ella. Es ¢lla misma en tanto que ofra.
Toda metafisica, al ser doble (al separar lo sensible y lo inteligible, el cuerpo y
el espiritu, etc...) constituye su propio sinudacro. Juego de espejos. La realidad
es equivoca, s «lo uno y lo otros, pero al mismo tiempo no es «ai lo uno ni lo

_otro». Es un juego en ¢l que «quicen pierde gana» y en el que no se puede
predecir su-desenlace. Su victoria cs su derrota. Pero su derrota es su victoria.
La partida es interminable.

La metafisica estd al servicio del orden, de la identidad: fija lugares, pone
las cosas cn fila, reparte y distribuyce atributos. El pensamiento otro, en-ausencia
de cualquier arché, disemina andrquicamente la multiplicidad -de los sentidos,
describiendo la manera en que las cosas se dispersan. Ningtin principio supremo,
ningiin fundamento, ninguna instancia central gobierna esta distribucién de
¢sencia y hasta de delirio,

16 Ibid., p. 303,
T Derrida, De i gramatologia, Sigle XXI1, Mésico, 1980, p. 308,
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La metafisica defiendé el orden, I autoridad, las instituciones, las buenas
costumbres, todo aguello en lo que cree ¢l hombre corriente, sometiéndose a la
autoridad del principio de identidad, escapindosele ta diferencia como tal. Frente
al cardcter ascensional y vertical de la metafisica, que sube hacia las cimas de la
verdad, hay un pensamiento para el que la altura no es mids que un efecto de
superficie que no engana alas profundidades, deshaciéndose bajo su mirada y
conquistando las superficies.

Pensamicento provocador y transgresor, para el que mis bien ya no hay
profundidad ni altura, que se mantiene en la superficie, que ya no es la causa
suprema, sino el efecto superficial por excelencia La profundidad es una ilusién
digestiva que completa la ilusion ptica ideal. Todo estd en todo y por todas
partes, En la profundidad de los cuerpos todo es mezcla. Ya no hay medida
inmanente capaz de establecer el orden o la purcza. El mundo de las mezclas es
el de una negra profundidad donde todo estd permitido. Es la autonomia de Ia
superficie, independienteniente de la altura y la profundidad o, también, contra
la altura y la profundidad. Lo que acontece y lo que se dice acontece y se dice en
la superficie. En la superficie, la cortina, el mplz Ia capa, cs donde se instala el -
cinico y con ¢llo se envuelve,

El doble sentido de la superficic, la continuidad del revés y del derecho,
sustituyen a la altura y la profundidad. Nada detrds de la cortina, salvo
mezclas innombrables. Nada por encima del tapiz, salvo el cielo vacfo. El
sentido aparece y se juega en la superficie, al menos si se sabe forjar éste
convenientemente de manera que forme letras de polvo, 0 como un vapor
sobre el cristal,.. !

“En la mezela, no sc distinguelo puro de lo impuro, lo auténtico de lo
inauténtico, esencia y apariencia, original y copia, modelo y simulacro. Pero,
para el dualismo metafisico. la gran dualidad manifiesta --la idea y la imagen--
estd ahi para asegurar la distincién latente entre las dos clases de imidgenes, dar
un criterio conereto y garantizar el triunfo de las copias sobre los simulacros.
Rechazando a los simulacros, manteniéndolos encadenados al fondo, se impide
que suban a la superficie y se «insinden» por todas partes. El simulacro es una
imagen sin semcjunza que se construye constantemente sobre una disparidad,
sobre una diferencia; designa ¢l efecto solamente exterior ¢ improductivo,
obtenido con artinafias o por la subversion e incluye en si el punto de vista

18 Deleuze, Logica del sentido, Paidés, Bareelona, 1976, p. 172,
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diferencial. El observador {forma p;u'.lu del simulacro mismo, que se transforma y
deforma cen su punto de vista, devenir siempre ofro, devenir subversivo de las
profundidades, hdbil para esquivar lo igual, el limite, ¢l Mismo o lo Semejante.
La metafisica en su afiin de hacer triunfar [os iconos sobre tos simulacros impone
un Ifmite a este devenir, lo ordena v rechaza lus partes que permanecen rebeldes
encerrdndolas en cavernas, circeles u hospitales, Excluye lo excéntrico y lo
divergente en nombre de una {inalidud superior, de una realidad esencial o
incluso de un sentido de Ia historia.

Transgredir, intentar salir o ir mds alld de la metafisica significa
--entonces-- mostrar log simulacros, afirmar sus derechos entr  los iconos y las
copias. El problema ya no concierne a la distincién esencin-apariencia, o
moadelo-copia. Esta distincién sélo opera en el mundo de la representacidn. El
simulacro no es una copia degradada sino que niega las categorfas mismas de
original, copia, modelo y reproduccién. Ningiin modelo resiste el vértigo del
simulacro. Ya no hay ni punto de vista privilegiado ni objeto comiin a todos los
puntos de visla.- No hay jerarquia posible. Lo Mismo y lo Semejante son
simulados, es decir, expresan ¢l funcionamiento del simulacro. Ya no hay
seleccidén posible, sélo un condensado de coexistencias, un simultdneo de
acontecimientos. No se puede hablar de algo falso, cuando no hay un modelo de
verdad supuesto, pero tampoco la simulacion cs apariencia o ilusién. La
simulacidn s el fantasma como tal, es decir, el efecto del funcionamiento del
simulacro en tanto que maquinaria. Subiendo a la superficie, el simulacro hace
caer bajo la potencia de lo falso (funtasmal) a lo Mismo y lo Semejante, al
modelo y la copia. Hace imposible el orden de las participaciones, la fijeza de la
distribucidn y la determinacidn de la jerarquia.

Instaura ¢l mundo de las distribuciones némadas y de las anarquias
coronadas. Lejos de ser un nuevo fundamento, se traga todo fundamento,
asegura un hundimiento universal, pero como acontecimientd positivo y
£0z0so, como defindamento

Divergencia y descentramicnto. Hoy, la filosofia no se elabora en los
grandes bosques ni en los senderos, sino en las ciudades y en las calles...

19 thirl., pp. 333-334,
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F inale

-Como una piedra que rueda...
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How does it feel, to be
on your own, with no direction
ar all, like a rotling stone...

Bob DYLAN

. .
Secretamente confundidos y angustindos por las exigencias de nuestro entorno,
transgredimos sin cesar log limites de la memoria. Toda certeza se esfuma en
sospecha. Nada existe. Pero aun si algo existiera, no podria ser representado. E-
incluso si pudiera serlo, en modo alguno podria ser comunicado o explicado.
Jugando a la desobediencia, porque el juego renueva la incertidumbre, a la vez
sorprendente y reprensible. Jucgo de espejos. Ilusidn 6ptica. La técnica asimila
nuesiro cuerpo al aparato, la cdmara del ojo a la de la herramienta técnica. El
juego es, entonces, un arte simple. El contrato con lo aleatorio consistiria sélo
en Ja formulacién de una pregunta esencial sobre Ia relatividad de la percepcidn
de lo que estd en movimiento. La buisqueda de la forma serfa sélo la bisqueda
técnica del tiempo.

Lo esencial del juego transcurre entre los polos de lo visto y lo no visto.
La crisis pasa inadvertida tanto para el cntorno como para el sujeto mismo.
Nuestra vida consciente resulta inconcebible sin los sueiios. El mecanismo de
nuestro conociricnto comun cs cinematogrdfico. Velocidad. Efectos especiales.
Trucaje. El «truco» permite hoy hacer visible lo sobrenatural, lo imaginario y
aun lo imposible. Los azares tecnol6gicos son los trucos mds simples que
producen los mayores efectos.

La sociedad tecno-industrial hace de la fugacidad un espcc&iculo. Mundo
sin memoria y de dimensjones inestables. Realidad que puede hacer visible «lo
nupta vistor, lusionismo. «Nuestras ilusiones no nos cngafian mintiéndonos
siempre». (La Fontaine). Lo que la ciencia intenta actualizar es lo no visto de los
instantes perdidos, en la base misma de Ia produccion de la apariencia, de su
invencién. Avidos de percibir formas maleables. Des-integracidn, quedando tan
s6lo la sombra que deja Ia aguja de un reloj solar.
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Nuestra época se caracteriza por o utilizacion desmesurada de prétesis
técnicas de mediatizacion: radio, moto, folu, sonido..., etc.. Ahitos, cntramos en
otra categoria de ausencia en el mundo, un exilio aun mids lejano, donde se
descubre la exuberancia y 1a ilusidn de los paraisos inmedintos fundados en las
autopistas, las ciudades, ¢l poder. Desierto de incertidumbres, tiempos perdidos
y verdes parafsos. Riqueza de los instantes. Imidgenes de una sociedad vigilante,
que marca horas iguales para todos.

El progreso empuja irresistiblemente a «nuestra sociedad hiperprevisora
hacia una crlrura del azar, hacia un contrato con lo aleatorio.»!

Se apuesta a todo y a nada en particular. Se apuesta a la muerte.
Dependientes de los tiempos y las apariencias que se desvanecen ante nuestros
ojos y crean artificialmente csa inexplicable exaltacion en la que cada uno cree
encontrar su «propia» verdad. La meditacién sobre ¢! tiempo no es ya la tarea
preliminar confiada al metafisico, reemplazado hoy por algunos omnipotentes
tecnderatas. (Habrd algdn margen para que cada quien invente otras relaciones
con el tiempo? A la extrema caducidad del mundo, tal como lo percibimos, se
opone la potencia creadora de lo no visto; el poder de la ausencia, incluso al del
sueiio mismo.

En el mundo del «time is money», en el que nadie tiene tiempo para
perder el tiempo, ser dueilo del tiempo cs poseer $a potencia, ganar al juego del
mundo, creando la dicotomia entre las maneras de marcar el tiempo personal y
el astrondmico, para hacerse dueiio de lo que [lega, para intentar alcanzar de
inmediato lo que viene. Hacemos de nuestros modos de vida un modo de
velocidad. El espacio humano es ¢l espacio de nadic y sc convierte en la

"'manifestacién de ninguna parte. Aprisionades por el reloj, ser ya no es habitar.
Sin ocupar un lugar preciso, deseamos no ser identificables y, por encima de
todo, no identificarnos con nada. Al efiminar toda certidumbre, nos podemos
creer en todas partes y en ninguna, ayer y mafiana, porque todas las referencias
a un espacio o un tizmpo aslrondmicos han sido eliminadas.

Desierto, campo de incertidumbres y esfucrzos, pero también direccidn,
polaridad de la ciudad-cstado, desicrto frigico de las leyes, la ideologia, el
orden, alzado contra todo lo que podria surgir de una marcha errabunda. Doble
juego de los desicrtos de la ciudad v las incertidumbres. Los medios de
comunicacion se convierten en un sintetizador capaz de mezclar el cuerpo y la

Lp. Virilio, Extética de la desaparicion, Anagrama, Bureelona, 1988, p. 21,
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habitacién. Eliminar los espejos reemplazindolos con circuitos de video
integrados. Los videojuegos son una manera de jugar indefinidamente con lo
cotidiano. Ideal de fa razén coniin como motor det hombre despierto y censor de
la realidad, anhelo de un estado de vigilia (centinela) en un mundo
supuestamente conuin a todos y el racionalismo, como prisa del pensamiento
sistemdtico y propensidn autoritaria que nadic cuestiona, se identifica con la
pantalla del ordenador, a laque se adhiere, a toda velocidad, la informacién
procedente de una memoria supuestamente sin lagunas, sin desmayos, sin
ausencias. Pero también se puede introducir el desorden en el orden de llegada
de la informacidn, abriéndose a la invencidn, a lo que no tiene memoria, a la
instantaneidad de la entrada posible en otra Idgica que disuelva los conceptos de
verdad ¢ ilusion, de realidad y apariencia, que escapa de lo universal y abre un
espacio a la diferencia, aceptando que el mundo es una ilusion y que el arte
consiste en presentar la ilusién del mundo. '

Segiin nuestro arte de ver, segiin cada perspectiva, ¢l tiempo sirve tanto
para dejarse engafiar cuanto par contemplar algo diferente-de lo que uno cree
ver.

Mirar lo que uno no miraria, escuchar lo que no oirfa, cstar atento a lo
banal, a lo ordinario, a lo infraordinario. Negar la jerarquia ideal que va

“desde lo crucial hasta lo anecddtico, porque no existe lo anecddtico, sino
culturas dominantes que nos cxilian de nosotros mismos y de los otros,
una pérdida de sentido que no es tan solo una siesta de la conciencia, sino
un declive de la existencia.?

Con la instauracién de una transparcncia de las conciencias se crea un
efecto sensorial de masas, donde esa «nueva» comunicacién se hace cargo no '
sélo de nuestra voluntad o psicologia, sino de nuestra duracién, de nuestra
temporalidad. Somos velocidad. El poder politico del estado no es, entonces,
mds que sccundariamente ¢l poder organizado de una clase para la opresién de
otra. En el sentido mds material es polis, policlu, red de comunicaciones. El fin
buscado por el poder no es sélo Ia invasidn u ocupacion de los territorios, sino
--sobre todo-- la creacion de una suerte de resumen del mundo, obtenido
mediante la ubicuidad, la instantancidad de la presencia militar, es decir, un puro
fendmeno de velocidad, un fendmeno en marcha hacia la realizacién de su
csencia absoluta: el nuevo orden mundial. «El control cs esa obediencia

2 [bid., p. 56.
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automdtica y csquizofrenia sintélica producida en masa para conseguir el
orden.»?

La antigua mdquina de guerra tiende a convertirse en una mdquina de paz
total, de pacificacién absoluta, surgiendo ki necesidad de la disuasion. El sueho
tecnolGgico es reconstruir al ser humano a través de la tinagen. Unificacién de
las' mentes. Un solo cerebro piensa en millones de cabezas. La razén
metodoldgica, la ciencia, mata a la conciencia. Occidente no puede separarse de
una ciencia que sélo es espejo de su intelipencia. El hombre, deslumbrado
consigo mismo, fabrica su doble, su espectro inteligente y confia la tesaurizacién
de su saber a un reflejo. Estamos en ¢l dmbito de la ilusién cinemdtica, del
espejismo que produce la precipitacion de la informacién en la pantalla del
ordenador. 'Y, cuanto mds informados estamos, tanto mids se extiende a nuestro
alrededor el desierto del mundo. Lo mids importante en la clectrénica informdtica
serd lo que se presenta en la pantalla y no lo que se guarda en la memoria.

Con el universo racional sucede lo mismo que con el efecto de lo real. El
objetivo "del pensamiento colectivo impuesto por los diversos medivs era
aniquilar la originalidad de las sensaciones y controlar la presencia de las
personas en el mundo, proporcionindoles un conjunto de informaciones para
programar su memoria. Los avances de la electrdnica se manificstan en la
construccion de prétesis activas de la inteligencia, Se proyecta utilizar Ja
«inteligencia» del ordenador como prétesis inherente.

Una mintiscula pastifla de silicona otorgaria al hombre ¢l conocimiento
instantineo de una lengua extranjera o de la teoria de la relatividad.. 4

Esta es la aplicacién de! efecto de desdoblamiento del antiguo espejo
promelcico. A través de la electricidad se intenta apropiarse de la velocidad de
nuestros automatismos cerebrales, alo que ya apuntaba la prictica del
electrochoque, puesta a punto por el psiquiatra italiano Ugo Cerletti en 1938, en
plena época fascista. Sin olvidar que el electrochoque se utiliza como elemento
de tortura corriente por las fuerzas represivas del orden social, experiencia
téenico-social en cuanto implica un esfuerzo hacia la pacificacién y la
transparencia: la creacidn de una conciencia sin riberas ni londo, una conciencia
total en ta que se disuelve la inquictud febril de los seres individuales.

3. W. Burroughs, Diferent, Eds. 62, Barcelony, 1991, p. 10.
4 Alain Jaubert, »Electrochoess, en’ Macroscopies, No. 6, p. 28, citudo por Virilio, op.-cit.,
p. 28.
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Con la aparicién del motor. nacidé un nuevo sol que modificé de raiz la
visién, La ilusién locomotriz se convirtio en la verdad de la vista, al igual que
las ilusiones de la Gptica se asemejun a las de la vida, «El mundo verdadero ha
devenido fibulas. Aventura de la apariencia. Los fuegos fatuos jamds presentan
formas estables. Penetramos ¢n un universo jamids visto, donde ninguna forma
nos es dada porque todus pueblun ya un tiempo diferido, desprovisto de huella
mnemdnicas, crisis de las dimensiones y de la represemtacidn, Es la nueva
sinergia de las prétesis que empieza a crearse, una nueva mezcla que asocia el
motor, el ojo y el arma,

El cine se fue acostumbrando a provocar un efecto de vértigo en el
vidente viajero y hoy lo que busca es darle la impresidn de ser lanzado al interior
de la imagen. La nueva verdad de la vista transformd los ritmos de la vida.

De la misma manera en que ¢l destino del automovilista se ha convertido
en un puro azar, la velocidad trata la visién como materia prima, Con la
aceleracidn, viajar equivale a filmar. No tanto producir imdgenes, cuanto huellas
mnemdnicas nuevas, inverosimiles, sobrenaturales. Hasta la misma muerte deia
de experimentarse como algo mortal y se convierte, como para William
BurroughsS en un simple accidente téenico, la separacidn final entre banda de
imagen y banda de sonide. El vuclo acclerado o el viaje ripido han
metamorfoseado insidiosamente la fiesta y consagrado el naufragio como fin
tltimo del placer. »

iNo es acaso el deseo de esa fiesta csencinlmente vivida como sin maiana
lo que ha empujado a generaciones enteras al cosmopolitismo de los
trencs y los transatlinticos, al de los palacios y los templos de cine, antes
de arrastrarlos a los aeropucrtos, antes de venderles billetes de viaje con
médquinas automdticas en los supermercados?$

Ferrocarril, coche, jet, teléfono, TV... nuestra vida entera transcurre en
las prétesis de los viajes acelerados. La ciudad no ¢s ya un teatro (dgora, foro),
sino el puro cine de las luces de fa ciudad que han vuelto creyendo que el
desierto no tenfa horizonte. El especticulo comiin se¢ transforma en un mundo sin
memoria. Avidos de  potencia  motriz, pensamos en el superhombre
antropocéntrico (identificacion futura entre hombre y motor) previendo garras de
acero y la desaparicion del cuerpo en las voluminosas prétesis producidas por-la

5 Burroughs, ep. cit., p. 25.
8 Virilio, op..cit., p. 68.



tecnologia de la época. Terminarors: organismos cibernéticos, mufiecos
mecdnicos capaces de desarmarse a si mismos y de desaparecer completamente
cuando desean descansar,

' La destruccién que produce el nihilismo de la téenica sobre el mundo es
menor que la que opera la velocidad sobre la verdad del mundo. El resultado
concreto de Ia busca del poder crea la ilusién dptica que nos sorprende. Esa
naturaleza que sobre lo invisible coloca la miscara de lo visible y que es sélo
una apariencia corregida por una transparencia. Las insignias del poder son
también prétesis eficaces de un nirvana real que transforma la asistencia del
estado en manipulacidn de los sujetos por parte de la autoridad.

Husién optica de un mundo ilusorio. Movimiento vertiginoso de las
mdquinas. Velocidad. Sinergia que se realiza a entre las téenicas de produccién,
el producto fabricado y Ia corporeidad misma. Es decir, la figura del trabajador-
consumidor: todos unidos en y por una velocidad indivisible. Apogeo delirante
de la actividad seductora moviéndose en un mundo de fatalidad absoluta donde
ya nada ticne sentido, ni ¢l bien, ni ¢l mal, ni el tiempo, ni el espacio.
Desaparicién de los cuerpos en la unidireccionalidad de la velocidad.

Nada escapa ya a Ia planificacién de la destruccién. La bomba atémica es
el gran apagén. Con nosotros empieza el reino de hombres y mujeres sin rafces,
multiplicados que se mezclan al hierro y se nutren de electricidad. La
civilizacién tecnoldgica se aplica a instalar la fijeza de la vida cn el
desplazamiento. En la bisqueda del progreso se muestra algo que ya no es
discontinuo; una abolicién final de las diferencias, de las distinciones entre
naturaleza y cultura, utopfa y realidad. La tecnologia, al hucer del rito de la
velocidad un fendmeno - continuade, instaura el desorden de los senfidos como
estado permanente. Estética del caos. La vida consciente se transforma en un
viaje pendular, entre el nacimiento y fa muerte.

La cicncia habrd fabricado realmente una nueva -sociedad, cuyos
micmbros se habrdén convertido todos en durmientes, vivirdn dias
ilusorios, sintiéndose muy comodos, como es natural, en una situacién de
paz total, de disuasion nuclear, desarrollada segiin el principio del minimo
esfuerzo, tan caro a los ingenieros: de conformidad con una curva de
distribucién optima ade los esfuerzos de las fuerzas, que garantiza el
equilibrio-y evita ¢l accidente...”

7 Ihid., p. 108,

114



Civilizacion faustiaua, que ticne sus devechos esparcidos aqui y alli, en
los deshuesaderos.  automdviles  olvidados, {dsiles, larvas de  velocidad,
abandonos de un tinico ¢ irresistible proyecto o proyeceion de occidente hacia un
mds alld técnico con sus propios efcctos especiales. Paradoja de occidente;
«cuando algo funciona, ya estd obsoleto-, Violencia banalizada del movimiento
revelada por el trucaje de la visidn y que nos muestra su inconsistencia. La
violencia de la velocidad domina ¢! mundo de la téenica. La celeridad pervierte
ostensiblemente el orden ilusorio de la percepeidn ordinaria, el orden de llegada
de la informacion. Las técnicas racionales no han dejado de apartarnos de
aquello que tomamos por el advenimiento de un mundo objetivo. Deseo de
movimiento, la velocidad llega a ser una cultura individualista al servicio de la
cultura colectiva. Pero si todo es movimicito, todo es, al mismo tiempo,
accidentc.

El desarrollo de las alias velocidades técnicas da por resultado la
desaparicién de los intermediarios humanos y la emergencia de una sexualidad
relacionada directamente con el objeto téenico, como lo muestran peliculas como
Matador, de Almoddvar, Sexe, mentiras y video, de Schroeder o Partes
habladas, de Egoyan. Asi como la desaparicién de la conciencia en cuanto
percepcion directa de los fendmenos que nos informan sobre nuestra propia
existencia, la cultura tecnoldgica no ha hecho mds que perfeccionar la
apropiacién de los elementos motrices, creando el vacio y el desierio, porque
s6lo la nada es continua y, por ello, conductora,

La paradoja de la cultura occidental consiste en que la extrema movilidad
crea la inercia del instante, percepcidn Husoria de una estabilidad claramente
‘revelada por la prétesis técnica, entidad metafisica desprovista de toda realidad.
Reconciliacion de [a nada con la realidad, la aniquilacién del tiempo y cl espacio
por las altas velocidades. Vastedad del vacio.

Precipitacion hacia un dltimo récord metafisico, olvido final de la materia
-y de nuestra presencia en el mundo, mids alld de la barrera del sonido, y
mds alld de la barrera de la luz.®

Contemplar el mundo con mirada desengaiada y actitud cinica, sin
olvidar que ¢l cinismo fue docuina de una escuela que criticaba a la sociedad, -
rechazaba los bienes matcriales, ponia en discusién el conjunto de la civilizacién

8 1hid., p. 128,
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y predicaba el retorno a Ia vida sencilla de los primeros hombres comedores de
flores y bebedores de agua (como los «hippics» de los 60). Didgenes no quicre
ocultar n_adz_\'y se masturba en piiblico.? Grecia, y después occidente, encuentran
su fuerza intelectual en reconocer abiertamente la inevitabilidad del cinismo. Lo
enviaron, en todas las direcciones, como un paquete con trampa, diseminando
una nueva distribucion del saber y del poder.

El pensador quiere definir, el amo zanja, el «bipedo sin plumas» no puede
escapar sin engafar; dividiendo para sobrevivir, invita a las potencias a pensar lo
indefinible y a dominar lo que no puede dominarse: filosofar es ¢jercitarse en
morir.

A un lado, los seres que se dejan definir: «matemadticos», enteramente
determinados cn ¢! saber que se puede adquirir y transmitir sin pérdida de
informacidn.. Al otro, los rebeldes a_esta determinacion. Naturalezas que no se
dejan agotar cn ¢l saber que se tiene de ellos. «El principio de los individuos, en
efecto, es el individuo; del hombre en general sélo saldria el hombre en general,
pero el hombre en general no existe.»1?

Osados exploradores, viajeros desilusionados, saber terrorista que mina
las autoridades constituidas y pone sus bombas ideoldgicas cn el centro de la
ciudad, en el centro de la metafisica. El dominio absoluto y el pensamiento
definitivo se escapan. La vida mds intensa abraza a la muerte mds viva, Tedo
instante es el peniltimo. La muerte, fuern de acceso, constituye al mismo tiempo
el acceso a cualquier experiencia.

Orficos y dionisfacos dan la espalda a la vida social. Su total abstinencia,
o su radical permisividad, representa la ruptura de cualquier posibilidad de
vinculo colectivo a través de un movimiento centrifugo de revuelta, ascética o
canibal, sin esperanza de retorno. Los cinicos no abusan de la oscuridad sino de
la luz y convicrten los comercios mds privados en exhibiciones publicas,
Acampan al borde del abismo, centro de la ciudad, no dentro. El cinico no se
busca a sf mismo, se sabe perdido, «piedra que rueda», expuesto al azar y la
fragilidad, inventdndose en fa aventura. La apatia o la insensibilidad (que los
estoicos Haman «fuerza de espiritu») requiere un cnorme gasto de fuerza para
imponer a los sentimientos el sentimiento de la ausencia.

La capacidad de resistencia del cinico debe ser tal que pase ante los ojos
del vulgar como insensible, como una auténtica piedra, Nadie puede

"_Cf. Carlus Garein Gual, La secta de o perros, Allanza, Madrid, 1985,
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insultarlo, - golpearlo, ultrajuflo. En cuanto a su cuerpo, él misimo lo
entrega a quicn lo desea,?!

Se mantiene al filo de la navaja, sabiéndose y queriéndose simplemente
mortal, Su horizonte es la catdstrofe, ¢l siniestro; acumula las promesas de
hecatombes sobre proyectos de cataclismos. Libertino, hace lo que se le da la
gana. (Si Dios ha muerto, todo estd permitido). Escandaliza, al invertir la
inteligencia en el placer. La mezela de placer, de dolor y de inteligencia
circunscribe lo ineluctable de la condicién mortal. La mezcla, que define
cxactamente al erotismo, le parece al censor, el colmo del vicio. El «bipedo sin
plumas «no sélo es mortal, sino que tiene una muerte prolongada. Teje
indisolublemente --mezclindolos y hasta invirtiéndolos-- placer y dolor,
generacién y corrupcién. Esta ambigliedad es nuestra manera de estar aqui,
presencia del presente,

Prometiendo pervertir las sabidurias del mundo, el cinico juega el juego,
monta la sociedad de los amigos del crimen (Sade) y equilibra las bondades con
las blasfemias. No elige el mal contra el bien, sino que concluye con la
‘imposibilidad de distinguirlos, No cae en el error de la contra-ingenuidad de
privilegiar el mal contra el bien. No se ilusiona con la presuncién de haber
encontrado algo «mejor», o «mds alld». Le basta con plantearlos indiscernibles,
«..de modo que es igual emborracharse en solitario o comlucir pueblos (...)
sucederd que el quictismo del borracho solitario dominard sobre la agitacién
initil del conductor de pueblos.»!?

Lo mismo da. En este plano, no hay jerarquias. (Nada es «mejor» o
«peor»). Groseros pensadores, predicadores callejeros que cubren a los dioses de
blasfernias y despotrican contra todo el mundo. Para ¢l pensador en harapos, la
aparicencia os espejismo y aparecer, regidn de la opinién errante,

La cuenta del cinismo no se rcgula poniendo a un lado lo inauténtico y al
otro lo aaténtico. Hace de la oposicién su arg.amento primero, intenta pasar del
uno al otro y se instala entre los dos. Mezcla e impureza. El vicio lleva sus
ambiguos homenajes a disfrazarse de virtud, La virtud se poune una mdscara.
Espia, casi sc arma, se defiende v mata. Veracidad y falsedad se confunden.
;Quién vigila al espia? ;Quién controla al contrelador? El filésofo mendicante es

10.Cf., Aristételes, Merafivica, Porria, México, 1969, p.49.
" Gpicteto, citudo por A, Glucksmann, Cinisme y pasion, Anagrama, Barcelona, 1982, p. 136.
21,1, Surtre, £l ser y lu nada, Losada, Bucnos Aires, 1966, p. 278,
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el alter ego del amo del mundo, Si éste puede hacer cualquier cosa, aquél se
atreve a cuestionarlo y pensarlo todo.

Hoy ya no e¢s ¢l cinismo lo que se adapta al mundo, sino éste el que
comienza a girar ¢n torng a un centro cinico, Devorando carne cruda o
copulando en piiblico, Didgenes decia o todos la verdad y, aunque no poseyera
un solo dracma, hacia todo lo que querfa, Hevando la forma de vida que le daba

la gana. A cada cual su nada, de la que poco puede decirse. Porque la muerte ya
 estd siempre aqui y cada hora puede significar la caida de la noche.
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