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SECULARIZACION Y CRISIS
DE LA CULTURA DE LA MODERNIDAD

Por el Pror. MARIANO FAzIO

Una de las experiencias mds intensas que puede vivir un
hombre contemporaneo es la de hacer una visita al campo de con-
centracion de Auschwitz. Sorprende encontrar alli una masa de
turistas que no gritan, no corren, ni comen hamburguesas o pa-
pas fritas. Es una masa que se mueve con compostura, respetuosa,
silenciosa. Entrar en una de las barracas donde se amontonaban
seres humanos tratados como nimeros de una cruel contabilidad
golpea profundamente, hiela la sangre. Todo es frio, escudlido,
inhumano. La presencia del mal —presencia misteriosa, pero real—
pesa en el corazon del visitante. Pero en este paisaje de una tristeza
sin limites existe una barraca un poco distinta. Es la de la celda en
la que transcurrié sus tltimos dias un franciscano polaco, canoni-
zado por Juan Pablo II, Maximiliano Kolbe. Alli, en una atmdsfera
pesada y cerrada, solidificacion del rechazo a la trascendencia, se
respira esperanza, paz, alegria. Parece como si en aquel rincén se
reencontrara la humanidad despreciada y pisoteada en los cerca-
nos hornos de cremacion. Entrar en la celda de San Maximiliano
es volver a casa, redescubrir la propia identidad de hijos de Dios.

Me parece que esta experiencia, vivida en primera persona, es
aplicable a los distintos recorridos culturales de la Modernidad. A
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través de los intrincados senderos modernos se encuentran barracas
gélidas, donde los hombres no encuentran descanso, y auténticas ca-
sas, hogares donde podemos habitar sin que se nos hiele la sangre.

No es justo identificar tout court la Modernidad con la ba-
rraca o con la habitacion familiar. En estas paginas trataremos de
dibujar un mapa de las principlaes corrientes culturales modernas,
teniendo como punto de referencia la apertura —o la cerrazén—a la
trascendencia, elemento fundamental que hace que una determi-
nada corriente sea una casa o una barraca.

1. Modernidad y secularizacion

Con frecuencia se identifica la Modernidad con un proce-
so de secularizacidn. Si la identificacion acabara alli, tendriamos
una vision de la historia occidental bipartita, donde se opondrian
un Medioevo cristiano y una Modernidad secularizada. Pero ni el
Medioevo es completamente cristiano, ni la Modernidad estd com-
pletamente secularizada. Es més, se podria decir que la Modernidad
es mds cristiana respecto al Medioevo, por lo menos en lo que se
refiere a la relacion entre el orden natural y el sobrenatural: el cleri-
calismo de muchas de las estructuras sociales y politicas medieva-
les, que confunde estos dos dmbitos, identificando el poder politico
con el espiritual, y la ciudadania de la Ciudad celestial con la de la
Ciudad de los hombres, es superado a partir del siglo XVI por una
vision cristiana y no clerical del hombre, que redescubre el valor de
la naturaleza humana. Segtin esta antropologia propia del humanis-
mo cristiano, de origen tomista, la elevacion al orden de la gracia no
quita ningun valor a la naturaleza, ya que ius divinum, quod est ex
gratia, non tollit ius humanum, quod est ex naturali ratione'.

' S.Th.1IFI, q.10,2.10.
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Por lo tanto, si identificamos Modernidad con seculariza-
cién, hay que subrayar a presencia de una version de la seculari-
zacién entendida como desclericalizacion, como distincion entre
el orden natural y sobrenatural, como toma de conciencia de la
autonomia relativa de lo temporal. Esta version de la seculariza-
cion es profundamente cristiana, mucho mas que el clericalismo
de un cierto Medioevo. Ejemplos de esta desclericalizacién, sobre
la cual lamentablemente no podemos detenernos, son las doctri-
nas de la segunda escoldstica espafiola —en particular, la Escuela
de Salamanca fundada por Francisco de Vitoria—, el liberalismo
moderado de Alexis de Tocqueville en el siglo XIX, o las afirma-
ciones a favor de la secularidad en los documentos del Concilio
Vaticano II, y mds en concreto en la Gaudium et spes y en la Dig-
nitatis humanae.

Si esta desclericalizacion recorre todo el arco de la Moder-
nidad, hay otra version de la secularizacion, que podriamos definir
como la afirmacion de la autonomia absoluta del hombre, que lle-
va a una cerrazon respecto a la trascendencia, y que configura una
cierta Modernidad en oposicion a la vision cristiana del hombre y
de la historia. En este ambito si podemos decir que el Medioevo,
en comparacion con esta Modernidad que acabamos de describir,
aparece como un periodo cristiano, profundamente permeado por
el sentido trascendente de la vida. Frente a las preguntas acerca del
sentido de la existencia humana, el Medioevo se constituye como
una época sensata, es decir, portadora de sentido: la cultura cir-
cunstante proveia de respuestas a las preguntas sobre el origen y el
destino final del hombre sobre la tierra. Hoy, en cambio, después
de siglos de reafirmacion de la autonomia absoluta de lo humano,
faltan en muchos sectores las respuestas al porqué.

La Modernidad, por lo tanto, se presenta ambivalente: si por
una parte hay una Modernidad més cristiana respecto al Medioevo
en cuanto existe una toma de conciencia mas madura de la rela-
ciéon armonica entre los 6rdenes natural y sobrenatural, por otra
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hay una Modernidad cerrada a la trascendencia, con pretensiones
de una auto-explicacién del sentido dltimo de la existencia huma-
na que terminard, después de la adopcién de una actitud prometei-
ca en los siglos XIX y XX, en el nihilismo contemporédneo. Dos
modernidades diferentes, donde hay casas y barracas.

Desde el inicio de la Modernidad podemos verificar esta am-
bivalencia del proceso de secularizacion. Tomemos, por ejemplo,
el Renacimiento. Los siglos XV y XVI son el periodo del redes-
cubrimiento de la Antigiiedad cldsica, es decir de una vision del
hombre previa a la revelacion cristiana. En algunos autores, los
valores de la cultura cldsica, considerados superiores, son coloca-
dos en oposicion al cristianismo, presentado este ultimo como la
expresion tipica de un periodo gético y oscurantista. Pero al mis-
mo tiempo el Renacimiento toma la forma de un renacer a la vida
auténticamente cristiana, de un volver a los origenes del Evange-
lio: si se editan con nuevos criterios filoldgicos los textos griegos
y romanos, aparecen también las primeras ediciones bien cuida-
das de los Padres de la Iglesia, considerados como los mejores
testimonios de una vida fiel al espiritu de Cristo. También en las
artes pldsticas podemos observar esta duplicidad: si las tematicas
paganas y una nueva sensibilidad invaden los nuevos estilos, los
materiales de las ruinas romanas y las nuevas técnicas se ponen al
servicio de un arte religioso orientado ad maiorem Dei gloriam. Si
Magquiavelo es un tipico representante renacentista, también lo es,
y con igual fuerza, Santo Tomds Moro.

A lo largo de los siglos modernos conviven estas dos Mo-
dernidades. Ahora nos referiremos a las expresiones mas tipicas
de la Modernidad cerrada a la trascendencia, para después pasar a
las versiones abiertas. Versiones que muchas veces significan un
“volver a casa”, después de haber tratado en vano de encontrar una
habitacion confortable en el mundo autorreferencial de la seculari-
zacion entendido en sentido fuerte.
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2. La absolutizacion de lo relativo

Secularizacion no equivale a pérdida del sentido religioso.
El proceso de secularizacion entendido en forma fuerte lleva, uti-
lizando el famoso concepto de Max Weber, al desencantamiento
del mundo. Durante la época moderna hay una crisis de fe que se
manifiesta en la desmitificacion y racionalizacién del mundo, en
la creciente pérdida de toda trascendencia que reenvie mas alla
de lo visible y aferrable. Con palabras de Kahn, se puede decir
que la crisis de fe «significa pérdida de una imagen del mundo
unitaria y global segura, en la cual todas las partes se relaciona-
ban con un centro: por lo tanto se trata de la pérdida del centro.
En cuanto esta imagen de un mundo con la certeza del centro era
nuestra herencia, se puede hablar con propiedad de un “espiritu
desheredado”, de una “disinherited mind”»2. Pero crisis de fe no
es lo mismo que desaparicion del sentido religioso. Si lo que des-
aparece es la fe en un Dios personal y trascendente, el sentido re-
ligioso inherente al espiritu humano encuentra otros centros, que
se absolutizan: se sacralizan elementos terrenos que proveeran las
bases para religiones sustitutivas. Si este proceso se hace evidente
en las ideologias contempordneas, ya en la primera etapa de la
Modernidad se produciré este cambio de centro. Basta pensar en
la razon ilustrada, en el sentimiento romantico o en el Yo absoluto
del idealismo aleman.

Si examinamos las principales corrientes culturales y las
ideologias de la Modernidad, observamos inmediatamente que
absolutizan un elemento relativo de la realidad, transformado en
clave explicativa del mundo, de la historia y de la existencia hu-
mana. Precisamente esta explicacion global ha sido la funcién de
las religiones histdricas. Por eso, las nuevas corrientes de pensa-
miento que abocan para si este papel bien pueden definirse como

2 L.KAHN, Letteratura e crisi della fede, Citta Nuova, Roma 1978, p. 49.
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“religiones de lo temporal” (Julien Benda, La trahison des clercs,
1927) o “religiones secularizadas” (Raymond Aron, L’dge des em-
pires et [’avenir de la France, 1945).

El hombre no puede vivir en un mundo sin puntos de re-
ferencia s6lidos. De ahi que esta dindmica de absolutizacion de
lo relativo o de sacralizacién de lo temporal obedezca a una ne-
cesidad antropoldgica: si no podemos habitar mds en la “casa”
que ofrecia el sentido trascendente de la vida, debemos construir
barracas que puedan al menos ofrecer la apariencia de una cierta
habitabilidad.

Las distintas construcciones tedricas de la Modernidad se-
cularizada tienen en comin el fundarse sobre un elemento impor-
tante que constituiria la parte central de la existencia humana. Ele-
mento importante pero relativo, que es absolutizado. Nadie negara
la importancia de la razén, de los sentimientos, de la libertad, del
pertenecer a una comunidad cultural, de la economia, de la cien-
cia. Son todas ellas realidades fundamentales de nuestra vida y de
nuestra insercion en el mundo. Pero al mismo tiempo nos damos
cuenta que son elementos relativos; vistos desde una perspectiva
integral de la persona humana, ninguno de ellos, por si solo, puede
proveer una explicacion completa del mundo y de la historia.

a) Las matrices de la Modernidad: llustracion y romanticismo

A pesar de lo que acabamos de afirmar, a partir de la mitad
del siglo X VIII hay una auténtica galeria de explicaciones unilate-
rales, que se basan en la absolutizacién de lo relativo. En la lista de
las corrientes culturales modernas ocupa un puesto de particular
importancia la Ilustracion del siglo XVIII, una de las matrices,
junto con el romanticismo, de la cultura contemporanea. Como
sucede en todo movimiento cultural, la Ilustracion no es de facil
definicion. Inmanuel Kant trat6 de definir este nuevo estado de la
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cultura. En un opusculo titulado ;Qué es la llustracion?, Kant res-
ponde a la pregunta retérica del siguiente modo: «La Ilustracién
es la salida del hombre de su estado de minoria de edad, que debe
imputarse a si mismo. Minoria de edad es la incapacidad de valer-
se del propio intelecto sin la guia de otro. Imputable a si mismo es
esta minoria, si la causa de ella no depende del defecto de la inteli-
gencia, sino de la falta de decision y de valentia para hacer uso de
la propia inteligencia sin ser guiados por otros. Sapere aude! ;Ten
la valentia de servirte de tu propia inteligencia! Es este el lema de
la Tlustracion»®.

Como se desprende de la definicion kantiana, la llave tedrica
de la Ilustracion esté constituida por la razén. Pero ;de qué razén
se trata? No es la racionalista de los sistemas metafisicos del siglo
XVII, aunque haya heredado el optimismo en su capacidad. Es
mds bien la razén empirista de los ingleses, que invita a permane-
cer ddciles a los datos de los sentidos y a los resultados de los ex-
perimentos. La razén ilustrada no serd ya el lugar de los espiritus,
el deposito de las ideas innatas, sino una razén entendida como
facultad, como capacidad de conocer. Capacidad o fuerza inagota-
ble, que llevard hasta el conocimiento de los misterios insondables
de la naturaleza. El apegamiento de la razén dieciochesca a la ex-
periencia sensible ayudard al desarrollo de las ciencias naturales:
botanica, quimica, zoologia, historia natural, medicina.

Por otro lado, la fe en la capacidad de la razén se manifesta-
rd en otro concepto clave para entender la Ilustracion: la nocion de
progreso. El intelectual de este periodo considera que la extension
de las luces llevard a una vida mds humana, mds prudente y mas
confortable. La Ilustracion serd el primer periodo de la historia en
la que surge una disciplina nueva: la filosofia de la historia. Con
ella se emprende un anélisis de la historia humana desde un punto
de vista universal y progresivo. La historia es el desarrollo de la

3 1. KANT, Respuesta a la pregunta: ;qué es la llustracion? , Ak VIII, 35.
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razon, que hace que el hombre salga de las tinieblas medievales y
entre en el reino de la racionalidad.

Esta vision optimista y progresiva de la historia estd muy
relacionada con otra de las caracteristicas de la razén ilustrada: el
rechazo de la tradicidn. Todo fenémeno social o espiritual que no
pueda ser explicado por la razén humana es, para la [lustracion, un
mito o una supersticion. Asi, el antitradicionalismo se concreta en
el rechazo de la religion revelada —especialmente del catolicismo—
y en la construccién tedrica del deismo, es decir una religion sin
misterios, a la medida de la razén, para la que es suficiente afirmar
la existencia de Dios, la inmortalidad del alma y la vida futura
como todo contenido de la religion. La actitud ilustrada respecto a
la religién se pondra de manifiesto en Alemania con el proceso de
racionalizacion de los dogmas, y en Inglaterra y Francia con la de-
fensa de la tolerancia, que en este periodo tendra frecuentemente
como base el indiferentismo religioso.

La Ilustracion presenta distintos rostros: desde el mate-
rialismo completamente cerrado al espiritu de D’Holbach o de
La Mettrie hasta las posiciones mds moderadas de Condillac o
de Montesquieu. Aunque no se pueden negar tantos méritos al
pensamiento dieciochesco, como por ejemplo el haber creado un
ambiente propicio para el desarrollo cientifico, o el haber obli-
gado a los creyentes a purificar la propia fe de cuanto podia ha-
ber de supersticion o de tradiciones meramente humanas, no hay
duda que la Ilustracién cre6 un mundo mds frio, menos habitable,
porque el hombre no es solo racionalidad. Chesterton daba en
el blanco cuando escribia que los hombres enloquecen no por la
imaginacion, sino por un equivocado uso de la razén: «la poe-
sia es saludable porque flota holgadamente sobre un mar infinito;
mientras que la razon, tratando de cruzar ese mar, lo hace finito;
y el resultado es el agotamiento mental (...). Aceptarlo todo, es un
ejercicio, y robustece; entenderlo todo, es una coercion, y fatiga
(...). El poeta no pide mds que tocar el cielo con su frente. Pero
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el 16gico se empeiia en meterse el cielo en la cabeza, hasta que la
cabeza le estalla»*.

La Ilustracion traté de entenderlo todo. Muy pronto otros
intelectuales dirdn que los ilustrados no habian entendido nada.
El romanticismo trataba de recuperar los mundos olvidados de la
Ilustracién: el mundo del misterio, de la tradicion popular, de las
pasiones del corazén. Serd Novalis el que nos ofrezca una des-
cripcion del nuevo movimiento cultural: «El mundo debe ser “ro-
mantizado”. Asi se redescubre su significado original. Romantizar
es un potenciamiento cualitativo (...). Cuando doy a lo comun un
sentido mds elevado, a lo ordinario un aspecto misterioso, a lo
conocido la dignidad de lo desconocido, a lo finito una apariencia
infinita, entonces yo lo romantizo»°.

Si hemos definido el romanticismo en oposicion a la Ilus-
tracion, hay que aclarar que Ilustracion y romanticismo no son
movimientos filoséfico-culturales completamente opuestos, por-
que tienen en el fondo una matriz ideoldgica comun: la autono-
mia del hombre. El romanticismo sustituye la razén por el senti-
miento, pero es un sentimiento no regulado, que tiende al infinito,
que debe probarlo todo, saborearlo todo, sin poner limites a sus
propios deseos. Bajo esta perspectiva, todavia hoy vivimos en el
romanticismo. El artista romantico, modelo de hombre desarre-
glado y diverso, nos puede dar la clave para entender como la
autonomia absoluta del hombre sigue estando presente en la base
de este movimiento.

En realidad, el romanticismo continda la tendencia secula-
rizadora de la Ilustracion. La diferencia radica en los valores que
ahora se ponen al centro de la atencién del hombre. No sera ya la
razon cientifica, sino el amor, el arte, la vida, el sufrimiento, los

4 G.K.CHESTERTON, Ortodoxia, en Obras completas, Plaza y Janés, Barcelona-Buenos Aires-
México 1967, 1, p. 506.

5 NOVALIS, Fragmente iiber Poesie (1798).
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que ocuparan el lugar del Absoluto. En este sentido, el romanticis-
mo se presenta en su radical ambigiiedad: alejandose del frio racio-
nalismo del Siglo de las luces, aparentemente se abren las puertas
a lo sobrenatural. Si esto es verdad para algunos romanticos, para
los representantes de mayor influjo de este movimiento cultural
los valores nuevamente suscitados sufren un proceso de diviniza-
cién que termina con la sustitucion del Dios cristiano trascendente
por un valor humano elevado hasta el orden de lo divino.

La secularizacién del romanticismo no significa, por lo tanto,
la desaparicion de la religiosidad, sino la transferencia de su obje-
to, del Dios trascendente a una divinidad en cierta medida creada
por el hombre. Como bien afirma Kahn, «lo que encontramos no
es una desaparicion de lo religioso, sino que la fe se separa de la
iglesia, del dogma, de la relacidn institucional, una disgregacion
de la forma religiosa central, de tal manera que lo religioso fluye
ahora desde el centro hacia las zonas periféricas y se ensefiorea de
nuevas esferas: algo terreno es elevado a lo ultraterreno y sagrado,
y lo que se convierte en ultraterreno se ofrece como sustituto del
viejo ultraterreno perdido o puesto en discusion»®.

En las obras de Schiller y de Goethe, algunos valores hu-
manos que en una perspectiva trascendente sirven como caminos
para llegar a Dios, son absolutizados, y de medios que eran se
convierten en fines. Goethe no dudard en divinizar el amor hu-
mano: el amor-sentimiento de Faust no es mas el amor de Dante
por Beatriz, que lleva hacia lo alto, sino un amor identificado con
Dios que lleva hacia el eterno femenino, que no es una Realidad
trascendente, sino «mads bien lo femenino, convertido de finito y
creatural, en algo absoluto, sacro y divino»’.

De igual manera, también se diviniza la vida terrena. Si la
naturaleza obra y actiia continuamente, el hombre en cuanto parte

¢ L.KAHN, Letteratura..., cit., p. 50.
7 Ibidem, p. 138.
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de la naturaleza debe vivir en una accion continua. Segtin Goethe,
«la conviccidn acerca de nuestra supervivencia brota para mi del
concepto de actividad: si yo obro sin descanso hasta mi fin, la
naturaleza estd obligada a darme otra forma de existencia». Como
agudamente sefiala Kahn, de este texto se deduce que la vida eter-
na no se presenta como un don de Dios sino como fruto de la
actividad terrena: el obrar humano adquiere un sentido religioso
autosalvifico. Pero dado que el horizonte trascendente de certezas
ha desaparecido, esta vida trae consigo, en su ambigiiedad, dolor
y sufrimiento. Las tragedias romanticas presenta al sufrimiento
como destino ineluctable del hombre, que purifica y eleva. Con el
pasar de los afos, esta funcion purificadora del sufrimiento des-
aparece, y la visién romdntica de la vida terminard en la ausencia
de sentido y en el absurdo del nihilismo contemporéneo.

Con el romanticismo se recuperaban muchos dmbitos de la
vida que habian sido ignorados o despreciados por la razén ilustra-
da. Los sentimientos, el misterio, las particularidades culturales y
la tradicién volvian a tomar carta de ciudadania en la especulacion
filosofica. Sin embargo, la reaccion anti-ilustrada abria las puertas
al irracionalismo, que engendraria corrientes intelectuales que ter-
minarian por oponerse, en los siglos sucesivos, a una concepcién
trascendente de la persona humana.

b) El pensamiento ideologico

Estas dos matrices de la cultura contemporanea —Ilustracion
y romanticismo— son la base de las ideologias que han marcado los
ultimos dos siglos del precedente milenio. Las ideologias ocupan
un puesto emblematico en el proceso de secularizacion entendido
en sentido fuerte, y en particular en este mecanismo de absolu-
tizacion de lo relativo. Liberalismo, nacionalismo, socialismo y
positivismo son las cuatro ideologias mds influeyentes. Libertad,
nacion, clase econdémica, ciencia son nociones centrales para com-
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prender en integridad la naturaleza humana. Pero cuando son ab-
solutizadas, cuando se afirma que el hombre no es més que..., se
termina por construir explicaciones reductivas del mundo y de la
historia, casas demasiado estrechas, donde gran parte de la reali-
dad se queda afuera.

Sera suficiente con ofrecer alguin ejemplo para demostrar la
afirmacion precedente. El liberalismo manchesteriano, identifican-
do la libertad con las leyes del mercado, construyé una mansion
confortable, un hogar a la inglesa. Pero la mayoria de las personas
se quedaba fuera: es el mundo de la pobre gente, descrito ma-
gistralmente por Dickens. Paradgjicamente, leyendo las novelas
dickensianas, uno se encuentra mucho mas comodo en las casas
de los pobres, donde escasean los medios materiales pero abundan
tantas virtudes humanas y cristianas, que en las mansiones de los
ricos, quienes tedricamente habian alcanzado, segin las catego-
rias mentales del paleo-liberalismo, la libertad y la plenitud de sus
vidas.

La vision del nacionalismo, exclusiva y excluyente, provoco
auténticas tragedias en la historia contempordnea. La identifica-
cion del hombre con su pertenencia a una nacién, etnia, raza o
cultura determinadas quita a la persona humana una de sus pro-
piedades mas esenciales: su apertura interpersonal. El hombre se
convierte en mas hombre, se hace mds digno, en la medida en que
comunica o entra en comunion con los otros. Esta apertura —que
tiene una dimension ética y una més originaria, que es ontologica—
implica el respeto a la diversidad, la promocién del didlogo inter-
cultural y la conciencia de la radical unidad del género humano,
basada en la idéntica dignidad de toda persona. El nacionalismo
cierra los horizontes existenciales, e impide a las personas singu-
lares y a enteras comunidades la posibilidad de enriquecerse con
los dones de la comunicacion interpersonal. La casa del naciona-
lista se queda chica, es pobre y oscura, porque es una casa con las
puertas cerradas.
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Quiza el ejemplo extremo de reduccionismo antropolégico,
de cerrazon ante la trascendencia y de sacralizacion de lo huma-
no esté representado por el marxismo. Segiin Marx, «la miseria
religiosa es, por una parte, la expresion de la miseria real y, por
otra, la protesta contra ella. La religion es el suspiro de la cria-
tura oprimida, el corazén de un mundo sin corazon, el espiritu
de una situacién carente de espiritu. Es el opio del pueblo»g. Por
consiguiente, serd necesario abolir la religion como alegria iluso-
ria, para que el hombre pueda gozar de una alegria real. Hay que
eliminar el mds alld del horizonte y preocuparse del mds acd. El
homo oeconomicus, después de la critica de la alienacion religio-
sa, se transforma en un dios. Marx bien podra afirmar con Feuer-
bach: «<Homo homini Deus, he aqui el principio practico supremo,
la transformacion decisiva de la historia»’. Lamentablemente, la
divinizacién del hombre marxista lleva a vivir no en las mansio-
nes celestiales, sino en los distintos Archipiélagos Gulag de la
historia reciente.

En lo que se refiere al positivismo, heredero legitimo de la
razén del siglo XVIII, el mundo se presenta como perfectamen-
te explicable si nos atenemos a los hechos, dejando de lado toda
explicacion metafisica o teoldgica. Las ciencias poseen la dltima
palabra sobre el mundo. El positivismo es una lectura de la ciencia
que pretende ir mds alld de la ciencia misma, y erigirse en expli-
cacion total del destino del hombre. En cuanto reductivo y preten-
didamente totalizante, el positivismo se puede definir como ideo-
logia. Ademads, la caracterizacién del progreso de la humanidad
como fe racional en un futuro feliz y justo para todos manifiesta
en un modo claro el elemento de sustitucion que toda ideologia
lleva consigo.

8 K. MARX, Zur Kritik der hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung, en Karl Marx-Friedrich
Engels Werke, Dietz, Berlin 1957-1969, 11, p. 378.

° L. FEUERBACH, Das Wesen des Christentums, en Scimtliche-Werke, Stuttgart 1959, VI, p.
325.
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El Profesor Gradgrind, personaje de la novela de Dickens
Hard Times, expone comicamente la cosmovisién positivista de
la segunda mitad del siglo XIX: «Ahora, lo que yo quiero son
Hechos. Ensefiad a estos chicos y a estas chicas. Hechos y nada
mads. De hechos tenemos necesidad en la vida. No plantéis otra
cosa y arrancad todo lo demds. Solo con los hechos se puede plas-
mar la mente de los animales que razonan: el resto no les servira
nunca para absolutamente nada. Este es el principio sobre el que
he educado a mis hijos, y este es el principio sobre el que he edu-
cado a estos muchachos. jAtenéos a los hechos, sefiores!»'°.

Pero este personaje no tenia razén: es precismente “el resto”
lo que importa en la vida. Segtn la 6ptica de Weber —ya lo hemos
dicho—, el mundo contemporaneo es un mundo desencantado: la
ciencia ha dominado en forma progresiva la casi totalidad de los
ambitos existenciales. Ha habido un proceso de intelectualizacion
que ha empobrecido la vision del mundo. La ciencia no ofrece
respuestas a la pregunta sobre el sentido de la vida. Por eso, Weber
afirma con Tolstoi que «la ciencia es absurda porque no responde
a la pregunta mds importante para nosotros: ;qué debemos hacer?
(como debemos vivir?».

La absolutizacién de lo relativo, eje del pensamiento ideo-
16gico, comporta una visidon optimista del futuro de la humani-
dad. Las ideologias, en cuanto religiones sustitutivas, son también
escatologias secularizadas, es decir, prometen la felicidad propia
del paraiso celestial, pero en esta tierra. No en el mas alld trascen-
dente sino en el mds acé intramundano. Si dejamos que las leyes
del mercado obren espontaneamente, tendremos un mundo feliz
donde reinara el bienestar; si triunfa mi cultura o raza o nacion,
la historia entrard en una etapa superior; si hacemos la revolu-
cién comunista, eliminando la propiedad privada, alcanzaremos
el paraiso comunista sin clases; si cultivamos las ciencias, toda

12 C. DICKENS, Tempi difficili, B.U R., Milano 1997, p. 27.
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enfermedad serd derrotada, todo misterio serd desvelado. El op-
timismo positivista decimondnico llevé a Swinburne a cantar en
1871: «jGloria al hombre en las alturas!; porque el hombre es el
sefior de todas las cosas»!!.

La desmentida de este optimismo decimonodnico en los pri-
meros afnos del siglo XX marcard un importante cambio cultural,
que nos preparamos a analizar.

2. La crisis de la cultura de la Modernidad

Hemos tenido la oportunidad de subrayar la importancia que
reviste en el pensamiento ideoldgico el elemento escatoldgico o
utdpico: el triunfo de las ideologias habria traido consigo un futu-
ro feliz y mas digno del hombre.

Puestas estas premisas es facil darse cuenta que la Primera
Guerra Mundial produjo un auténtico shock cultural: en vez de paz,
libertad, justicia y bienestar, la Modernidad desembocaba en un
conflicto bélico de dimensiones nunca vistas en la historia. Logi-
camente, el afio 1919 marcara el dpice de una conciencia cada vez
mds aguda de la crisis de la cultura, que se venia incubando desde
finales del siglo XIX. EI historiador de las ideas, habituado a con-
vivir con interpretaciones de los procesos culturales muy diversas,
se sorprende al constatar que en torno al final de la Gran Guerra
entre los intelectuales existe una casi unanimidad en el afirmar que
hay crisis. Obviamente los diagndsticos son diferentes, pero lo im-
portante es subrayar esta conciencia generalizada de la crisis.

Segiin Gonzalo Redondo, «en los afos inmediatamente si-
guientes al 1919, fil6sofos, tedlogos, historiadores, poetas o artis-

' Citado en J.L. COMELLAS, El iiltimo cambio de siglo, Ariel, Barcelona 2000, p. 35.
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tas hablaron ampliamente de la crisis cultural. Se ocuparon de la
crisis cultural Paul Valéry —que en el mismo 1919 escribia: “No-
sotros, las civilizaciones, sabemos ahora que somos mortales”—
Franz Katka, André Malraux, Oswald Spengler, Guglielmo Ferre-
ro, José Ortega y Gasset, Arnold Toynbee, Christopher Dawson,
Max Scheler, Nicolai Hartmann, Edmund Husserl, Martin Hei-
degger, Thomas Mann, Marcel Proust, Aldous Huxley, Max Hor-
kheimer, Theodor Adorno, Max Pollock, Walter Benjamin, Erich
Fromm, Herbert Marcuse, Antonio Gramsci, Jacques Maritain,
Thomas S. Eliot, ... la lista, para ser completa, deberia continuar
mencionando a todos los pensadores del periodo comprendido en-
tre las dos guerras —del 1919 al 1939—. En la lista completa figura
también el Papa Pio XI, que gobern¢ la Iglesia durante la mayor
parte de estos afios»'2.

Unanimidad en el constatar la crisis, diversidad en el inter-
pretar sus causas. Pienso que se podria hablar de tres posibles res-
puestas a la pregunta sobre la causa de la crisis cultural. La prime-
ra respuesta es la que da el pensamiento ideolégico: segin algunos
autores, para resolver la crisis es necesario empujar las ideologias
hasta el fondo. Asi encontraremos los totalitarismos del siglo XX.
La segunda respuesta parte de la constatacion del sinsentido de
la existencia humana, y se instala en un cémodo relativismo: hay
que abandonar la pretension de conocer la verdad. Pretension que,
segln esta perspectiva, ha sido la causa de los desastres de la gue-
rra. La dltima respuesta es la del pensamiento abierto a la tras-
cendencia. Analizaremos ahora las dos primeras respuestas, que
tienen una matriz comun en el nihilismo, para después presentar
las distintas aperturas a la trascendencia.

2. G.REDONDO, Historia de la Iglesia en Espaiia (1931-1939), Rialp, Madrid 1993, p. 59.
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a) Las dos caras del nihilismo

El nihilismo asimila el radical sinsentido del hombre y de la
historia. El nihilismo puede desembocar en el totalitarismo: si la
vida del hombre no tiene sentido, la voluntad humana debe pro-
porcionar arbitrariamente un sentido a la vida y a la historia. Si
no existe un orden moral objetivo, hay que crear una moral sub-
jetiva fuerte, que a través de la voluntad de poder llene de sentido
un mundo sin significado. En el &mbito politico europeo la crisis
del liberalismo y la debilidad de las democracias parlamentarias
hicieron que apareciese como algo apetecible la voluntad de po-
der del fascismo, la afirmacién ciega de valores irracionales del
nacional-socialismo, o la planificacion estatista de Stalin.

Pero el nihilismo puede conducir también a lo que hoy llama-
mos pensiero debole: no afirmar ninguna verdad absoluta, tolerar,
tratar de convivir con lo poco de felicidad que esta vida sin sentido
puede proveer. Los hombres deben aceptar la falta de sentido de
la historia, asimilar la propia finitud, convivir con lo absurdo de la
vida cotidiana, con el hecho de que el ser es “demasiado”, como
afirma el existencialismo de Sartre. Asi tenemos una larga serie de
manifestaciones culturales —artisticas, literarias, filoséficas— que
podemos agrupar bajo la denominacion de nihilismo débil. Sinada
tiene sentido, es inutil establecer objetivamente el bien y el mal,
prohibir o permitir.

Un pensador clave para entender las dos derivaciones del ni-
hilismo es Federico Nietzsche. No haremos aqui un resumen de su
pensamiento. Simplemente diremos que Nietzsche considera que la
cultura occidental, desde sus inicios, ha interpretado el sentido de
la existencia humana desde una perspectiva trascendente. Los de-
sarrollos culturales de la Modernidad han demostrado la falacia de
esta interpretacion, y ha llegado el momento de anunciar la muerte
de Dios, ya que los hombres, creadores de una divinidad imagi-
naria —al menos los mas sabios e intuitivos—, se han dado cuenta
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que el hombre es finitud, un sinsentido, una nada. La tranquilidad
basada en la explicacion trascendente de la vida ha desaparecido,
y el hombre debe convivir con esta realidad de su abandono exis-
tencial. En su libro La gaya ciencia introduce el tema de la muerte
de Dios. Como explica Nietzsche, lo importante es entender las
consecuencias antropoldgicas de la muerte de Dios: «el mas im-
portante de los acontecimientos recientes, el hecho de que “Dios
ha muerto” y la fe en el Dios cristiano se ha vuelto increible, co-
mienza ya a proyectar sobre Europa sus primeras sombras. Por lo
menos, para este reducido nimero cuya mirada, amenazadora, es
bastante aguda y fina para este espectdculo, parece que un sol se ha
puesto, una vieja y tranquila confianza se ha trocado en duda; es a
ellos a los que nuestro viejo mundo debe parecer cada dia més cre-
puscular, mds sospechoso, mas extraiio, mas viejo»'*. La falta de
fe no es todavia absoluta. El hombre europeo no se ha desarraigado
completamente: por el momento las sombras avanzan.

Detrds de la muerte de Dios se escucha todavia el “seréis
como dioses” del libro del Génesis. Dice Zaratustra, profeta del ni-
hilismo nietzscheano: «Pero, para abriros mi corazén de par en par,
a vosotros, amigos. Si hubiera dioses, ;cOmo soportaria yo no ser
Dios? Luego, no hay dioses. He sido yo quien ha sacado esta con-
secuencia, pero ahora ella me arrastra a mi»'*. Nietzsche es plena-
mente consciente de las consecuencias de la muerte de Dios, y se rie
de Feuerbach y Marx, ateos inconsecuentes: sin Dios, toda la reali-
dad se desmorona y se resuelve en una nada. De este modo, Nietzs-
che evidencia el nuicleo de la Modernidad ideoldgica: la autonomia
absoluta del hombre que debe hacer desaparecer al Absoluto para
poder ocupar su lugar en la historia y en la existencia humana.

Por lo que ya se ha explicado, es 16gico deducir que nihilis-
mo y muerte de Dios son en la prictica lo mismo. El nihilismo, se-

13 F. NIETZSCHE, Die frohlsiche Wissenschaft, en Opere, Adelphi, Milano 1991, V, fr. 343.

14 Tdem, Also sprach Zarathustra, 11 auf den gliickseligen Inseln, en Nietzsche Werke, Berlin 1969,
vol VI/1, p. 106.

212



INSTITUTOS 2008 - MARIANO FAZIO

gtn Nietzsche, es la devaluacion de todos los valores. «;Qué sig-
nifica el nihilismo? Que los valores supremos se han desvalorado.
Falta el fin: falta la respuesta al porqué. Todo es en vano»'>. En el
Crepuisculo de los idolos, Nietzsche explica el proceso de como el
mundo verdadero se convirtio en una fdbula. Los pasos realizados
por la humanidad en este sentido son: platonismo, cristianismo,
kantismo, positivismo, nihilismo (Incipit Zarathustra).

Esta doctrina estd estrechamente ligada a su antropologia.
Segun Nietzsche, el hombre no puede vivir sin valores. Si el mun-
do basado en la trascendencia se ha venido abajo, el hombre debe
crear nuevos valores. Asi nace el super-hombre, que es un nuevo
modelo de hombre, que toma conciencia del nihilismo y de su
superacion. Dice Zarathustra: «Yo os anuncio al ultrahombre. El
hombre es algo que debe ser superado. ;Qué habéis hecho voso-
tros para superarlo?»'®. El hombre, en si mismo, tiene deseos de
trascendencia. Hasta este momento, la trascendencia se personali-
z6 en Dios. Pero ahora debe trascender hacia si mismo y hacia el
mundo terreno. Desaparecido el sentido trascendente de la exis-
tencia, el super-hombre se yergue en el nuevo sentido de la tierra:
«El hombre es una cuerda tendida entre el animal y el ultrahom-
bre: una cuerda tendida sobre el abismo. Un peligroso pasar al otro
lado, un peligroso permanecer en el caminar, un peligroso mirar
hacia atrds, un peligroso estremecerse y pararse. La grandeza del
hombre estd en ser un puente y no una meta: lo que hay en él digno
de ser amado es que es un transito y no un ocaso»'’.

El super-hombre es un nuevo estado de la humanidad. Sera
capaz de decir si a la vida, no despreciara su cuerpo, no amara al
préjimo sino al amigo. Serd un hombre libre, capaz de darse a si
mismo el bien y el mal, y de imponer la ley de su propia voluntad.

15 {dem, Wille zur Macht, 1, fr. 2.
16 {dem, Also sprach Zarathustra, Vorrede 3, cit., p. 8.
17 Ibidem, Vorrede 4, p. 11.
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El siper-hombre debe superar a Dios, pero también debe superar
las consecuencias negativas de su muerte. El hombre debe crear
nuevos valores. Aqui entra en juego la voluntad de poder: el nuevo
hombre sera el hombre fuerte, el dguila que ataca a rostro descu-
bierto, el bdarbaro. Serd el encargado de hacer la gran politica. El
tltimo hombre, en cambio, es el hombre pequeiiito, sin Dios, pero
que tampoco ha logrado superar la nada. No se propone ningtn
ideal, y su vida no es iluminada por ninguna estrella. Es el hombre
contemporaneo, el pequefio burgués.

La herencia de Nietzsche, como dijimos, es doble. Por un
lado, los regimenes totalitarios basados en el poder y el volunta-
rismo (nazismo, fascismo, stalinismo). Por otro, esta la herencia
del pensamiento débil, del relativismo moral, del subjetivismo
escéptico frente a cualquier pretendido valor o presunta verdad.
Esta version light del nihilismo —en realidad se trata de un nihi-
lismo no superado— estard presente en muchos escritores del siglo
XX. Las novelas, las obras de teatro, los cuentos del periodo de
entreguerras, estdn poblados de personajes perdidos en la existen-
cia, que no tienen puntos de referencia fijos y que se interrogan
sobre la finalidad de sus vidas, sin poder encontrar una respuesta
valida.

En un cuento breve, intitulado Un lugar limpio, bien ilumi-
nado, Ernest Hemingway (1899-1960) ponia en los labios de un
camarero espafiol una oracidn nihilista: «Nada nuestra que estas
en la nada, nada sea tu nombre tu reino la nada, nada sea tu volun-
tad nada en nada como en nada. Ddnos esta nada nuestra nada co-
tidiana y nadéanos nuestra nada como nosotros nadeamos nuestras
nadas y no nos nadees en la nada, mas libranos de la nada; pues
nada. Salve, nada llena de nada, la nada esté contigo»'®. Los per-
sonajes de Hemingway —soldados, toreros, pugiles, cazadores— no
logran nunca terminar una oracion y se identifican con sus fuerzas

18 E. HEMINGWAY, I quarantanove racconti, O. Mondadori, Milano 1988, p. 364.
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y con sus voluntades de poder. Pero finalmente son derrotados por
un destino absurdo y ciego, como los tiburones que devoran el pez
del célebre cuento El viejo y el mar. La pardbola existencial de
Hemingway terminara con el suicidio.

Contemporaneamente, en sus primeras obras, Heidegger
considera que el hombre es un Sein-zum-Tode, un ser-para-la-
muerte. El hombre ha sido arrojado a la existencia, en medio de
un mundo de objetos. La existencia humana es un continuo hacer
proyectos, que terminan inexorablemente con la muerte. En este
sentido, la comprension de si mismos consiste en el aprehender
que la existencia humana es una totalidad finita. Librarse de la
muerte significa entender que la muerte pone un punto final, ulti-
mo, definitivo a nuestros proyectos existenciales. La conciencia de
la finitud humana lleva a una vida auténtica que no se dispersa en
lo exterior, en el mundo de los objetos. La tecnologia contempora-
nea, con su hambre de dominar el mundo, desde esta perspectiva,
es un nihilismo, dado que nos distrae de la consideracién del tnico
dato ineluctable: la muerte. Pero la misma muerte deja de ser un
hecho ineluctable en el momento en que se convierte en la elec-
cién de nosotros mismos: «en la medida en que esta posibilidad
es comprendida sin velos, tanto mds agudamente la comprension
penetra en las posibilidades en cuanto imposibilidad de la existen-
cia en general»'°. Como escribe Pietro Prini, «el “no todavia” del
nuestra muerte no viene después, como el “no todavia” de la luna
llena viene después del dltimo cuarto creciente o el de la madurez
viene después de la amargura del fruto, sino que estd desde siem-
pre junto a nosotros, constitutivo del ser que nos es propio. Cada
uno de nosotros lleva dentro de si, madura inexorablemente en si
mismo la propia muerte. Heidegger, a la manera de Homero, lla-
ma por eso a los hombres “los mortales™ (die Sterblichen), porque
conformemente a nuestra esencia, “somos en tanto que habitamos

1 M. HEIDEGGER, Essere e tempo, Longanesi, Milano 1979, p. 393.
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en cercania de la muerte” (Der Satz vom Grund, Pfullingen 1957,
p. 186)»%.

Si hemos citado a algunos escritores y a un fildsofo, ahora
le toca el turno a un intelectual que se encuentra entre la filosofia
y la literatura. Nos referimos a Albert Camus (1913-1960). Camus
parte de la constatacion del sinsentido de la vida cotidiana, que
produce aburrimiento y cansancio. Hay que tomar distancias de la
vida ordinaria, para poder entender lo absurdo de ella. Este alejarse
produce angustia, al percibir que la vida no es otra cosa que el ca-
mino hacia la muerte. Pero la obra de Camus no gira en torno a la
muerte, sino a lo absurdo de la vida. El dnico problema filoséfico
serio es establecer si vale la pena vivir la vida. Hay dos respues-
tas erradas a esta pregunta: el suicidio y la esperanza. La primera
solucion no es vélida, porque con el suicidio hacemos desaparecer
la luz que ha descubierto lo absurdo de la vida, es decir nuestra
conciencia ldcida, la dnica cosa que debe ser protegida y desarro-
llada. Tampoco la esperanza es una solucién, porque presupone
la existencia de un Dios ordenador del Universo, mientras que el
mundo nos demuestra el desorden y lo absurdo. La esperanza es
un suicidio moral que lleva a la muerte de la conciencia ldcida. La
unica respuesta posible es la rebelion. El hombre rebelde es aquel
que ha descubierto la futilidad de la vida y que ayuda a los demds
a descubrirla.

Esta actitud existencial se manifiesta en su obra Le mythe
de Sisyphe. Partiendo de esta figura de la mitologia griega —Sisifo
debe llevar una piedra hasta la cima de un monte, pero una vez
en la cima, la piedra cae y Sisifo baja y sube eternamente en el
vano esfuerzo de coronar su tarea—, Camus propone el problema
central del hombre moderno: «en el momento mismo en el que
Sisifo reconoce que el volver a levantar la piedra que ha caido al

2 P. PRINI, Storia dell’esistenzialismo, Studium, Roma 1989, p. 97. Sobre el nihilismo de Heide-
gger cfr. L. ROMERA, Assimilare la finitezza: con Nietzsche e Heidegger ad un bivio, en «Acta
Philosophica» 4/2 (1995), 267-283.
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fondo carece de sentido y es intitil, sélo en ese preciso momento
comienza la vida humana auténtica. Reconocer lo absurdo no es
el fin, sino el principio; el problema del hombre consiste en dar —a
pesar y después de este conocimiento— valor y dignidad a la vida
sin evadirse de lo absurdo, sin tratar de darse evasivas pseudo-
explicaciones recurriendo a una fe religiosa, sino afrontdndolo y
superandolo. Brevemente: sufrimiento, trabajo, fatiga, aporicidad
—precisamente a estas realidades, hay que darles su sentido y su
valor: ésto es lo que se trata de reconocer, a ésto hay que decir que
si»?!.

Camus se presenta como el defensor del humanismo ateo.
La conciencia humana tiene un valor que es necesario proteger.
Alejado de toda ideologia totalizante, Camus propone luchas con-
cretas para justicias concretas. En su novela La peste, uno de los
personajes, un médico que dedica toda su vida a los enfermos, se
pregunta si es posible ser santo sin creer en Dios. A pesar de lo
absurdo de la vida, hay que instaurar la ciudad de los hombres,
donde las conciencias sean respetadas.

Con Camus la crisis de la cultura de la Modernidad llega
a uno de sus momentos paradigmdticos. Sin la referencia a la
Trascendencia, la vida humana cae en la opacidad absurda de un
periodo de tiempo destinado a la muerte. Los valores que todavia
estdn presentes en su humanismo corren el riesgo de desaparecer
por falta de raices. Mas coherente serd Jean-Paul Sartre, quien ex-
traerd de su nihilismo consecuencias antropoldgicas que, a pesar
de haber sido definidas por €l mismo como humanistas, son la ne-
gacion de la dignidad del hombre: el ser es demasiado, el hombre
es una pasion indtil, el infierno son los demas.

Segtin Possenti, el nidcleo més profundo del nihilismo es el
tedrico, es decir la imposibilidad de conocer la verdad. Nihilismo
y muerte de la metafisica se identificarian. Si el nihilismo para

2 L. KAHN, Letteratura..., cit., p. 215.
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Nietzsche es la desaparicion de la finalidad, del sentido, la ausen-
cia de una respuesta a la pregunta sobre el porqué, esta actitud
también gnoseoldgica lleva a la toma de conciencia del fin de la
nocion de verdad como adecuacién con la realidad. El nihilismo
contempordneo se extiende incluso al dmbito del conocimiento
cientifico, que durante el siglo XIX era considerado como el re-
ducto inexpugnable de las certezas. La falibilidad de las ciencias,
en algunos autores, es la manifestacion del pensamiento débil con-
tra el neo-positivismo, heredero del cientificismo decimondnico.

Possenti pone en estrecha relacién con el nihilismo tedrico
a algunas de las corrientes de la hermenéutica y del decostruc-
cionismo. Para algunos exponente de la llamada herméutica de
izquierda (Gianni Vattimo, por ejemplo) no existe la verdad, sino
solo interpretaciones de textos, de simbolos, determinados por el
contexto historico. La metafisica como conocimiento de la verdad
del ser es calificada de arrogante: la relacién cognoscitiva con el
ser es el paradigma de la violencia*. Para Vattimo, por ejemplo,
la multiplicidad de las interpretaciones llega a la «disolucién de
la idea misma de realidad». La configuracién babélica del mundo
hace precipitar la ontologia en el sinsentido®.

Esta debilitacion del intelecto, consecuencia del nihilismo
tedrico, llega a uno de los puntos mds bajos con los deconstruc-
cionistas: el hombre es una invencién del final del siglo XVIII,
pero después del nihilismo y de la devaluacién de todos los va-
lores estd por llegar el fin del hombre: «A todos los que quieran
todavia hablar del hombre, de su reino, y de su liberacién —escribe
Foucault—, a todos los que se preguntan todavia sobre qué es el
hombre en su esencia, a todos los que quieren apoyarse en €l para

2 Cfr. V. POSSENTIL, Il nichilismo teoretico e la morte della metafisica, Armando, Roma 1991, p.
117.

2 Cfr. G. VATTIMO, Olrre 'interpretazione. Il significato dell’ermeneutica per la filosofia, Bari
1994. Cfr. también F. BOTTURI, Immagine ermeneutica dell’'uomo, en Immagini dell’uomo.
Percorsi antropologici nella filosofia moderna, Armando, Roma 1996, pp. 77-94.
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acceder a la verdad..., a todas estas formas de reflexion deformes
y alteradas, no podemos mds que contraponer una risa filoséfica,
es decir, en parte silenciosa»*.

El resultado tan radical del nihilismo contemporaneo se pue-
de explicar a partir de la atmésfera cultural creada por los llama-
dos “maestros de la sospecha”. Efectivamente, Marx, Nietzsche y
Freud conciben al sujeto humano no como algo originario y real,
sino como una derivacion necesaria de fuerzas irracionales que se
encuentran detrds de toda manifestacion humana. Frente a todo
fendmeno hay que descubrir “lo que hay detras”. Como observa
Buttiglione, para estos pensadores «el sujeto y la conciencia no
son en absoluto fendmenos originarios. Son mds bien un efecto
de un conjunto de fendémenos econémico-sociales (Marx), pulsio-
nales (Freud) y en sentido lato del resentimiento (Nietzsche). El
hombre, en otras palabras, no es un punto de partida originario
sino fruto del devenir»®.

La pérdida de la consistencia real del sujeto es la conclusion
paraddjica de la pretendida atribucion de autonomia absoluta a la
criatura humana.

b) La otra Modernidad: la apertura a la trascendencia

Frente a la tragedia de la Primera Guerra Mundial se abrian
diferentes caminos para el espiritu humano. Muchos se dieron
cuenta que se trataba de una crisis de valores. En torno a estos
afios se dio un movimiento de acercamiento a lo religioso, a la
trascendencia. Hubo conversiones de algunos intelectuales occi-
dentales al Catolicismo o a otras confesiones cristianas (T.S. Eliot,
G K. Chesterton, J. Maritain, G. Marcel, N. Berdiaeff, E. Waugh,
S. Undset, etc.), causadas en parte por el rechazo de la esencia

2 M. FOUCAULT, Le parole e le cose, Rizzoli, Milano 1967, p. 368.
» R.BUTTIGLIONE, La crisi della morale, Dino, Roma 1991, pp. 23-24.
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de las ideologias modernas, es decir la afirmacién de la autono-
mia absoluta del hombre. Hubo corrientes filoséficas que oxige-
naron la atmdsfera cerrada del positivismo, del idealismo y del
materialismo decimondnicos. Estas corrientes son principalmente
el espiritualismo (Bergson), el personalismo (Mounier, Guardini,
Wojtyla), la filosofia de la accion (Blondel), el neo-tomismo (Ma-
ritain, Gilson, Fabro); otros propusieron “filosofias de los valores”
como intentos de contener la descomposicion social y espiritual
de después de la Gran Guerra (M. Scheler, N. Hartmann); con-
tempordneamente, algunos historiadores miraron hacia el pasa-
do para encontrar puntos de referencia que pudieran servir para
construir sobre las ruinas de la guerra (W. Jaeger, J. Huizinga, C.
Dawson)®.

Una caracteristica comun de estos criticos es el darse cuenta
que la causa ultima de la crisis era una concepcion equivocada de
la naturaleza humana. Si la afirmacién absoluta de la autonomia
del hombre, acompafada con una libertad de conciencia siempre
mds generalizada —la conciencia no tendria ningtin pardmetro ob-
jetivo con la cual medirse, y por tanto queda completamente libre
y duefia de si—, llevo al enfrentamiento entre millones de hombres,
era debido quizé a que el hombre no es un individuo absolutamen-
te autébnomo, o que las distintas naciones, idolatradas por el nacio-
nalismo, en realidad no encarnan los valores mas altos.

Esta aparicion tan diversificada de corrientes culturales y fi-
losoficas abiertas a la trascendencia no ha sido solamente un fe-
noémeno coyuntural. A lo largo de la Modernidad, el pensamiento
abierto se desarrollo en diversos modos, recorrid distintos sende-
ros. Basta pensar en Tomds Moro, Juan Luis Vives y Erasmo de
Rotterdam en el Humanismo; Francisco de Vitoria, Domingo de
Soto y Francisco Sudrez en la segunda escoldstica; Pascal y Vico

% Cfr. F. GUGELOT, La conversion des intellectuels au catholicisme en France (1885-1935),
CNRS, Paris 1998; J. PEARCE, Litterary Converts, Harper Collins, London 1999.
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en la época del racionalismo. El siglo XIX, siglo de Marx y Nietzs-
che, es también el siglo de Kierkegaard y Dostoievski. El pensador
danés, en relacion dialéctica con el idealismo hegeliano, encuentra
la plenitud del individuo no en la afirmacion de la autonomia abso-
luta del hombre, sino en el reconocimiento de su fundamentacion
trascendente: «entrando en relacidon consigo mismo, queriendo ser
€l mismo, el hombre se fundamenta en transparencia en la potencia
que lo ha puesto>>27, es decir, en la Potencia divina. Mientras que
el individuo que pretende autofundarse absolutamente termina ne-
cesariamente en la desesperacion, considerada por Kierkegaard la
enfermedad mortal de la cultura contemporanea.

Dostoievski, por su parte, es consciente de las consecuen-
cias de la pérdida de la trascendencia, como lo era Nietzsche, pero
a diferencia de éste, a través de la obra del autor ruso se abren las
puertas a la necesidad de la redencion. Para el autor de las grandes
novelas del siglo XIX, si no se admite la trascendencia, la vida
después de la muerte, no hay més moral ni diferencia entre el bien
y el mal. Dejemos hablar a uno de los hermanos Karamazov: «si
destruis en el hombre la fe en la propia inmortalidad, inmediata-
mente se apagard en €l no s6lo el amor, sino también cualquier
fuerza vital capaz de perpetuar la vida en el mundo. Y no sélo eso:
entonces no habra nada inmoral, todo serd permitido, incluso la
antropofagia. Pero no hemos acabado: (...) para cada individuo,
como nosotros ahora por ejemplo, que no crea ni en Dios ni en la
propia inmortalidad, la ley moral natural debe transformarse inme-
diatamente en lo opuesto de la antigua ley religiosa, y el egoismo,
llevado hasta el delito, debe ser no s6lo permitido al hombre, sino
incluso reconocido como la solucion necesaria, la mas razonable,
e incluso dirfa la mds noble, en sus condiciones»*. La pérdida
del horizonte trascendente produciria un desmoronamiento de los

2 S.KIERKEGAARD, La malattia mortale,1, A, en Kierkegaard. Opere, ed de C. Fabro, Sansoni,
Firenze 1972, p. 626.

»# F.DOSTOIEVSKI, Los hermanos Karamazov, I* parte, I1, 5.
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valores morales. Segun el personaje dostoievskiano, la falta de fe
en el mas alla desemboca en el nihilismo. Pero no es un resultado
evidente: la ultima palabra la tendrdn los seguidores de Cristo.
Los razonamientos nietzscheanos y dostoievskianos son muy si-
milares, pero mientras el aleman muere loco anunciando el super-
hombre, el escritor ruso pasa a la eternidad lleno de esperanza.

Seria demasiado largo elencar las manifestaciones cultura-
les de apertura a la trascendencia durante el siglo XX. Mds inte-
resante que los contenidos tedricos son las historias de conver-
sién —religiosa o intelectual- de tantos pensadores: un Maritain
positivista, proclive al suicidio, que descubre un mundo nuevo
en el espiritualismo de Bergson y en la poesia cristiana de Léon
Bloy; un Marcel escéptico e idealista que encuentra la fe cuando
se interroga sobre los desaparecidos de la Primera Guerra Mun-
dial, abriéndose al misterio del ser; un Chesterton que se llena de
alegria al descubrir que la filosofia del sentido comitn y la ética
de los cuentos de hadas coincide con el Credo de los Apdstoles;
un Dawson que llega a la Iglesia Cat6lica después de haber leido,
paraddjicamente, al positivista Harnack; Gilson, que se sorprende
con los tesoros de la philosophia perennis estudiando los textos
del racionalismo cartesiano.

En muchos de estos casos, se trato de un auténtico retorno a
casa. Emblematica es la primera pagina de Ortodoxia, de Chester-
ton. Alli, el inglés cuenta de un navegante que partio de Inglaterra
decidido a realizar un largo viaje para descubrir las bellezas de
las islas tropicales. Después de algunas semanas llega a una isla
muy bella. Le gusta muchisimo, pero le resulta familiar. Poco des-
pués, el navegante se da cuenta que habia regresado a Inglaterra.
Chesterton utiliza esta imagen para explicar su recorrido espiri-
tual: después de tanto buscar en escuelas y grupos de moda una
verdad por la cual vivir, se da cuenta que la verdad se encontraba
alli, junto a la puerta de su casa: era el crsitianismo, el viejo Credo
de los Apdstoles.
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Pero apertura a la trascendencia no es solo un asunto de li-
bros y de escuelas filoséficas. La humanidad ha siempre tenido
una especie de embajadores de la eternidad en medio del mundo,
también en medio de la Modernidad secularizada, desencantada y
nihilista. Estos embajadores son los santos, llamados por Juan Pa-
blo IT “expertos en humanidad”. Son testigos de la luz en las barra-
cas oscuras de las ideologias: Alfonso Maria de Ligorio entre los
philosophes racionalistas; el santo cura de Ars entre los pequefos
burgueses del Segundo Imperio; Padre Damién entre los leprosos,
victimas del imperialismo europeo, en Molokai, en el Pacifico sur;
el Cardenal Newman en el liberalismo decimonodnico; todos los
martires del nazismo —Massimiliano Kolbe, Edith Stein y tantos
otros—, del marxismo en Rusia, en Espaiia, en México; Josemaria
Escriva en la sociedad materialista y agndstica del siglo XX; Ma-
dre Teresa de Calcuta en un mundo permeado por la cultura de la
muerte. Todas estas personas manifiestan existencialmente la pre-
sencia de la Trascendencia de una manera mucho mas eficaz que
las teorias, porque lo hacen en forma mds auténtica y atrayente,
porque son testimonios de vida.

La cultura contempordnea es ambivalente. Como en toda
época histdrica, en el campo del mundo hay buen trigo y cizaiia.
Escribe Juan Pablo II: «se puede tomar esta parabola como clave
para comprender toda la historia del hombre. En las diversas épo-
cas y en distintos sentidos, el “trigo” crece junto a la “cizana” y la
“cizafia” junto al “trigo”. La historia de la humanidad es una “tra-
ma” de la coexistencia entre el bien y el mal. Esto significa que si
el mal existe al lado del bien, el bien, no obstante, persiste al lado
del mal y, por decirlo asi, crece en el mismo terreno, que es la na-
turaleza humana. En efecto, ésta no quedé destruida, no se volvid
totalmente mala a pesar del pecado original. Ha conservado una
capacidad para el bien, como lo demuestran las vicisitudes que se
han producido en los diversos periodos de la historia»®.

» JUAN PABLO II, Memoria e Identidad, La esfera de los libros, Madrid 2005, pp. 14-5.
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En los tantos desiertos contemporaneos, desiertos exteriores
provocados por los desiertos interiores —cito a Benedicto XVI-
hay motivos para la esperanza, porque la Trascendencia ha querido
hacerse inmanencia, porque el Dios completamente trascendente
es en realidad el Emmanuel, Dios con nosotros. No estamos solos
—otra vez parafraseo al actual Romano Pontifice—: en medio a este
mundo poblado por barracas ideoldgicas hay siempre una casa,
con las puertas y las ventanas abiertas. Una casa con un umbral
que hay que atravesar. Para decirlo con uno de los grandes testi-
gos de la trascendencia en el mundo contemporédneo, Juan Pablo
IT, hay que atravesar el umbral de la esperanza. Termino con las
dltimas palabras del dltimo libro de Juan Pablo II: «En el amor,
que tiene su fuente en el Corazén de Jesus, estd la esperanza del
futuro del mundo»*. Nos toca a nosotros dar razén de nuestra es-
peranza.

% Ibidem, p. 208.
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