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RESUMEN: La carencia de referencias objetivas lleva a una razén subjetiva, en la que todo es medio y
hay pérdida de fines, porque no se pueden legitimar racionalmente ni fundamentar. Es el eclipse de la
razén. De ahi, el nihilismo axiolégico y el relativismo cognitivo. El pesimismo tardio de Horkheimer le
lleva a buscar en la religion y en la ética instancias humanistas que trasciendan a la sociedad adminis-
trada. Adorno hace de la experiencia del sufrimiento el punto de partida de su filosofia, que integra la
dialéctica negativa, la perspectiva cristiana sobre las victimas y la trascendencia estética.
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Axiological Nihilism According to Adorno and Horkheimer

ABSTRACT: The lack of objective references leads to subjective reason, with a loss of ends and everyt-
hing turned into a means, because it is not possible to be based on anything. It is the eclipse of reason;
thus, the rise of axiological nihilism and cognitive relativism. The belated pessimism of Horkheimer brings
him to look for humanist instances in religion and ethics, both of which can transcend the administered
society. Adorno makes the experience of suffering as the starting point of his philosophy, integrating nega-
tive dialectics, the Christian perspective on victims and the transcendence of aesthetics.
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La pluralidad de corrientes del nihilismo europeo tiene en comun una refe-
rencia negativa a la verdad y a la fundamentacién de los valores. Si el pluralismo
perspectivista lleva a la proclamacién de que no hay verdad, la crisis de los valo-
res desemboca en el sin sentido como afirmacién dltima. Desde ahi es posible la
transformacién creativa de los proyectos de sentido, el hundimiento de la visién
moral del mundo y su sustitucién por una comprension cientifica, o plantear el
suicidio como problema filoséfico por excelencia, a partir de la constatacién de
que no hay un horizonte de sentido. El nihilismo en la época de deconstruccién
postmoderna refleja una aporia. La paradoja de una civilizacién que occidentali-
za cada vez mas el mundo y se convierte en el referente mas universal, al mismo
tiempo que crecen sus preguntas acerca del de dénde y a donde nos dirigimos. El
nihilismo axiolégico es proporcional a la crisis de identidad y a la carencia de pro-
yectos de futuro, de ahi que se imponga hablar de crisis generalizada de la meta-
fisica, de la moral, de la religion, de la ciencia y de la misma filosofia. En cuanto
que vivimos en una época de transiciéon, determinada por una cultura decadente,
que todavia esta presente, y otra emergente, todavia indeterminada, crece la inse-
guridad porque sabemos mas lo que no queremos que hacia dénde dirigirnos.

*

Cito segun las ediciones espanolas existentes, pero a veces hago modificaciones, funda-
mentalmente estilisticas, desde la edicién alemana, Aporno, THEODOR W., Gesammelte Schriften,
20 vols., Francfort, 1973-1986; HorkHEIMER, M., Gesammelte Schriften, 18 vols., Francfort, 1988-
1996.
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En este contexto, la Escuela de Francfort, y en concreto Adorno y Horkhei-
mer han alcanzado relevancia por sus enfoques sociolégicos, de filosofia de la
historia y de antropologia en torno al sentido de la civilizaciéon occidental. La
pregunta por el sentido de la vida es, segtin Adorno, una forma secularizada de
las cuestiones metafisicas. La respuesta inmediata es que quien pregunta es tam-
bién el que da el sentido, pero ésta una falsa respuesta, ya que el sentido recla-
ma objetividad mas all4 de toda subjetividad. A un suicida al que se le pregun-
tara por el sentido de la vida no se le disuade con buenas razones y, por el
contrario, el nihilista abstracto enmudece ante la pregunta de por qué sigue
viviendo. Afirmar positivamente que la vida no tiene sentido es tan disparatado
como la afirmacién contraria'. Hay que asumir la doble experiencia de sentido
y sin sentido como componentes inseparables de la vida y, a partir de ahi, plan-
tear cémo surgen ambos desde el proceso constitutivo de la identidad humana,
en la doble relacién con la naturaleza y la sociedad.

Para Adorno, la cultura es el intento de humanizar al animal, emancipan-
dolo de la naturaleza desde la convergencia entre Ilustracién, libertad y cons-
truccién de la sociedad?. El trasfondo del planteamiento frankfurtiano es la con-
vergencia entre el materialismo histérico y la tradicion clésica de la ilustracion.
El hombre es un animal social y racional, con una doble naturaleza biolégica y
sociocultural. Se construye a si mismo en cuanto que construye tedrica y prac-
ticamente la sociedad, por medio del pensamiento y el trabajo. En cuanto que
es también un producto social, hay que analizar cémo se constituye, a partir de
la premisa de que no hay posibilidades de una vida privada plenamente reali-
zada en un orden social falso?.

De ahi el doble proceso de individuacién como socializacién que sirve de
punto de arranque a la teoria critica y que continta luego, transformado, en la
teoria de la comunicacién de Habermas. Nos hacemos personas en cuanto que
nos inculturamos en una sociedad, y la autonomia se constituye desde la colec-
tividad a la que pertenecemos. El punto de partida es la heteronomia no la auto-
nomia, y el nosotros colectivo impregna desde el primer momento el yo, que se
constituye al socializarse. La dialéctica biblica de perderse para encontrarse, se
traduce en la inviabilidad de un yo autarquico y centrado en si mismo. El hom-
bre isla estd condenado, y s6lo desde relaciones interpersonales puede surgir
una conciencia personal cognitiva y moral. A esto apunta la critica de Hegel al
solipsismo del yo, que Adorno recoge y hace parte de su propia teoria. No se
puede comprender al yo al margen de la sociedad que lo constituye, y ésta a su
vez es el resultado de la actividad humana en su doble dimensién teérica y prac-
tica. La pregunta por el sentido de la vida se retrotrae a la del proceso de cons-
titucién del hombre y desemboca en critica de la sociedad, en cuanto que la
humanidad aterriza en la barbarie en lugar de emanciparse.

' DN 376-78. Cfr. Aporno, T., Dialéctica negativa, Madrid, 1992.

2 DI, 53-54. Cfr. HorkHEIMER M. - ApoRrNoO, T., Dialéctica de la Ilustracion. Fragmentos filo-
sdficos, Madrid, 1994.

> MM n.° 18. Cfr. Aporno, T., Minima moralia, Madrid, 1987.
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El nihilismo en cuanto ausencia de una vida con sentido tiene que plantear-
se de forma histérica y concreta, analizando el proceso histérico de la ilustra-
cién y el progreso social que ha generado. El nihilismo no es simplemente «creer
en la nada. Bajo esta expresion es tan dificil pensar algo como bajo la misma
nada. La palabra creer se refiere, legitima o ilegitimamente, a algo, y algo no
puede ser, por definicién, nada. La fe en la nada seria de tan mal gusto como la
fe en el ser»*. No se trata simplemente de rechazar especulativamente el nihi-
lismo, lo cual llevaria a una mistica estéril o a una «charlataneria sobre el nihi-
lismo de los valores y la ausencia de algo a lo que agarrarse». Hay que plantearse
si una situacion en la que el hombre no puede ya aferrarse a nada no es la que
permitiria una filosofia y un pensamiento auténomo, capaz de analizar el pro-
ceso historico desde el que surge la pregunta y detectar mediaciones para encon-
trar respuestas”’.

Adorno rechaza la nada abstracta, como pregunta y como respuesta. Remi-
te a situaciones sociales que hay que analizar y desde las cuales tiene significa-
do hablar del nihilismo en cuanto realidad vivida y en cuanto posibilidad de lo
otro, todavia por ser pero que no es. La pregunta permite la critica del presen-
te, indaga en el pasado las huellas del sentido vivido y se abre a las posibilida-
des inéditas y desaprovechadas que nos muestran que «eso debe ser de otro
modo». Ese nihilismo implica lo contrario de la identificacion con la nada. Desde
una perspectiva gnoéstica, el mundo creado es lo radicalmente malo y su nega-
cion es la posibilidad de lo otro, que todavia no es. En tanto en cuanto el mundo
es como es, todas las imégenes de reconciliacién, paz y tranquilidad se parecen
a la de la muerte. La mas pequefia diferencia entre la nada y lo que se ha alcan-
zado, y da tranquilidad, seria un refugio para la esperanza, que es una tierra de
nadie entre los dos indicadores llamados ser y nada» . El sin sentido no tiene
por qué abocar a la desesperacion, sino que puede ser una plataforma que haga
posible una expectativa confiada de futuro.

Hay que analizar por qué se ha autodestruido la ilustracién y por qué el pro-
greso ha desembocado en la barbarie, para desde ahi propugnar una teoria y
una praxis que se escape al sin sentido. Por eso el nihilismo no es una cuestiéon
abstracta, sino que surge en referencia a una cultura, sociedad y pensamiento
concretos. Se plantea desde la memoria de la experiencia pasada y se buscan
posibilidades alternativas a lo que es. S6lo en cuanto que tomamos distancia
critica, tedrica y practica, de la realidad positiva en la que vivimos es posible
hablar de la posibilidad del sentido. Por eso hay que distinguir entre los verda-
deros nihilistas, que para Adorno son los defienden la realidad fictica y la con-
traponen al nihilismo, para desautorizarlo, manteniendo asi la infamia esta-
blecida, y los que cuestionan la realidad dada, a la que acusan de nihilizante y
sin sentido. En realidad los positivistas y otros apologetas del statu quo son los
verdaderos nihilistas, en contraposicién a los criticos del orden establecido.

* DN 379.
> DN 380.
¢ DN 380-381.
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Paraddjicamente, «la honra del pensamiento estriba en defender lo que insul-
tantemente se llama nihilismo» 7, contra los que lo denigran en nombre de los
valores establecidos.

1. LA DIALECTICA DE LA ILUSTRACION

Horkheimer y Adorno tienen un planteamiento comun en relacién con la cul-
tura occidental y el hombre ilustrado. Por un lado, la ilustracién se basa en des-
mitificacién, rompiendo la fusién con la naturaleza y emancipando al indivi-
duo por medio de la razén. Esa liberacién es un proceso marcado por la
confrontacién, causada por el desencantamiento del mundo y el progreso de la
racionalizacién. El dominio de la naturaleza es el punto de partida para el indi-
viduo que persigue sus propios intereses. El antagonismo entre el sujeto y el
objeto es el resultado de un pensamiento formal, 16gico y cuantificador que
transforma la naturaleza en materia prima cuyas riquezas hay que explotar. El
hombre se convierte en el animal mas inteligente y el més destructor y la natu-
raleza deviene objeto de dominio y materia bruta al servicio de una razoén calcu-
ladora®.

Odiseo es el prototipo del hombre occidental, que se sustrae a los encantos
de la naturaleza para dominarla, con lo que la historia de la civilizacién es tam-
bién la del auto-sacrificio del individuo que reprime su propia naturaleza®. Hay
que controlar el deseo de retorno a la naturaleza y al placer racional, reprimiendo
deseos en nombre de la supervivencia del individuo. Es lo que refleja el mito de
las Sirenas, anteponiendo Odiseo el control de sus instintos naturales a la depen-
dencia natural que experimenta . «El sujeto Odiseo niega la propia identidad
que lo constituye como sujeto y se mantiene en vida mediante su asimilacién a
lo amorfo (...) Pero su autoafirmacién es, como en toda la epopeya, en toda la
civilizacion, negacién de si. Con lo cual el si mismo cae justamente en el circu-
lo coactivo del nexo natural, del que intenta escaparse asimilandose a él»''. El
dominio se paga con auto-dominio sobre si mismo, que pone las bases del yo
burgués y solipsista de la filosofia moderna. La precariedad de la individuacién

" DN 381.

8 «En este mundo liberado de la apariencia, en el que los hombres, perdida la reflexion,
se han convertido en los animales mas inteligentes que someten el resto del universo, cuan-
do no se despedazan entre si»: DI 298-99.

°  «El dominio del hombre sobre si mismo, que fundamenta su autoconciencia, es vir-
tualmente siempre la destruccion del si mismo a cuyo servicio se realiza, pues la sustancia
dominada, oprimida y disuelta por la autoconservacién no es otra cosa que lo viviente, s6lo en
funcion del cual se determina el trabajo de la autoconservacion (...) La historia de la civiliza-
cion es la historia de la introyeccion del sacrificio. En otras palabras: la historia de la renun-
cia (...) El mismo Odiseo es un sacrificio: el si mismo que continuamente se vence a si mismo
y de este modo pierde la vida que gana, que ya sélo recuerda como peripecia» (DI 107-8).

1 DI110-11.

" DI 118.
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estriba en el comportamiento que imita la naturaleza para dominarla. «El domi-
nio no se paga sélo con la alienacion de los hombres respecto de los objetos
dominados: con la reificacion del espiritu fueron hechizadas las mismas rela-
ciones entre los hombres, incluso las relaciones de los hombres consigo mismo.
Este se convierte en un nudo de reacciones y comportamientos convencionales,
que objetivamente se esperan de él. El animismo habia vivificado las cosas, el
industrialismo cosifica las almas» 2.

La autodeterminacion autarquica y solipsista del yo esté regida por el ins-
tinto de conservacién y la relacién utilitarista y pragmatica del hombre con la
naturaleza se extrapola a las relaciones humanas, poniendo las bases de una
sociedad darwinista en la que todos son competidores. En contra del plantea-
miento posterior de Habermas que separa los intereses del conocimiento y esta-
blece ambitos delimitados y yuxtapuestos para los diversos intereses, Adorno y
Horkheimer parten de un concepto unitario e integral de la razén. Por eso la
relacion con la naturaleza tiene repercusiones en el &mbito de las relaciones
humanas y en la propia relacién con uno mismo. La explotacién de la natura-
leza repercute en el dominio social del hombre, y alcanza su culmen en el impe-
rativo categérico del Marqués de Sade, que utiliza al otro como medio y no reco-
noce su alteridad. El yo deviene funcional y la persona es facilmente sustituible
a partir de su cosificacién, siendo la competitividad el dinamismo que posibili-
ta la cohesion y el dominio social. La razén procedimental que domina la natu-
raleza deviene técnica de manipulacion, y el conocimiento de la naturaleza huma-
na es el punto de partida para el dominio social (Maquiavelo). De ahi la paradoja
de una sociedad generada por la subjetividad e individuacién y que se convier-
te en cosificacién global que impide la alteridad del sujeto.

Horkheimer y Adorno ven la sociedad desde la doble perspectiva de la yuxta-
posicién de individuos aislados, incomunicados y competitivos, y desde el prin-
cipio del intercambio y el predominio de la mercancia, que determinan el anta-
gonismo social. La autoconservacion del individuo estd determinada por la
importancia de la propiedad y el empobrecimiento de las relaciones personales.
«El progreso separa literalmente a los hombres (...) La comunicacion procede a
igualar a los hombres mediante su aislamiento» 2. A partir de ahi se desarrollan
los analisis de la Escuela de Francfort en torno a la mercantilizacién de la socie-
dad y el caracter apariencial de la sustantividad personal. «Atin antes de la plani-
ficacion total, el aparato econémico adjudica automaticamente a las mercancias
valores que deciden sobre el comportamiento de los hombres. Desde que las mer-
cancias perdieron, con el fin del libre intercambio, sus cualidades econémicas, y
hasta incluso su caracter de fetiche, se expande éste como una mascara petrifi-
cada sobre la vida social. (...) Se inculcan al individuo los modos normativos de
conducta, presentandolos como los tinicos naturales, decentes y razonables. El
individuo queda ya determinado s6lo como cosa, como elemento estadistico, como

2 DI 81.
DI 265.
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éxito o fracaso. Su norma es la autoconservacion, la acomodacion, lograda o no,
a la objetividad de su funcién y a los modelos que le son fijados» ™.

La dimensién relacional del hombre, que exige la interaccién personal, queda
frustrada ante la necesidad de adaptarse a la totalidad social para sobrevivir y
el empobrecimiento de su propia experiencia. Se imponen relaciones funcio-
nales que anulan la alteridad y sustancialidad de cada yo. La sociedad es encar-
nacioén y sintesis de todos los sujetos y su negacioén objetiva, en cuanto que recha-
za cualquier alteridad que no se integre en la funcionalidad del todo. Si el hombre
se construye desde la totalidad social, ésta se convierte en su antagonista y le
impide constituirse como sujeto '*. De ahi el caracter apariencial de la emanci-
pacion en una civilizacién marcada por el trabajo y el sacrificio, en la que el
deber es la obligacion social.

Esta dinamica cosificante repercute también en el propio individuo y es la
clave del dualismo tajante entre el alma y cuerpo, asi como la autarquia de la
razén que busca emanciparse de las afecciones, como propone Kant '*. El yo
racional teme los deseos no controlados y censura cuanto no se integra en el
esquema de autoafirmacion racional, que, a su vez, es expresién de su propia
alienacion. El presunto sujeto ilustrado se basa en una razén ilimitada, vincu-
lada a una transformacién del hombre empirico en favor de un sujeto trascen-
dental universal, que subordina el mundo a las categorias de la razén. El mundo
es la materia prima para la configuracién racional y el esquematismo trascen-
dental se subordina a un yo planificador, que desplaza al individuo empirico y
lo hace un mero caso de la especie. Este yo cartesiano-kantiano se distancia de
su corporeidad en nombre de la razén pura. «El odio-amor hacia el cuerpo tifie
a la civilizacién moderna (...) Sélo la civilizacién conoce el cuerpo como lo que
se puede poseer, sélo en ella se ha separado el cuerpo del espiritu —quintaesen-
cia del poder y del mando— como objeto, cosa muerta, corpus. En la autode-
gradacion del hombre a la categoria de corpus se venga la naturaleza del hecho
de haber sido degradada y reducida a objeto de dominio, a materia prima» .

4 DI 81-82.

5 DN 18-19. «El dominio se enfrenta al individuo singular como lo universal, como la
razén en la realidad (...) Lo que sucede a todos por obra de unos pocos se cumple siempre
como el avasallamiento de los individuos singulares por parte de muchos: la opresion de la
sociedad lleva en si siempre los rasgos de la opresion por parte de un colectivo. Es esta uni-
dad de colectividad y dominio, y no la inmediata universalidad social, la solidaridad, la que
sedimenta en las formas de pensamento» (DI 76).

¢ Ve a Kant como prototipo del sujeto ilustrado, etapa fundamental del individuo bur-
gués y paraddjica etapa hacia el marqués de Sade y Nietzsche en lo que concierne al dominio
de si. Lo que afiaden es la liquidacién de todo orden moral, reduciendo la naturaleza a mera
materia y desconociendo la dignidad personal como fin en si. Cfr. DI 129-41. A su vez la sepa-
racion entre cuerpo y alma es lo que hay de ideolégicamente falso en la concepcion de la tras-
cendencia y refleja la divisién social del trabajo. «Asi se llega a la idolatrizacion de la res cogi-
tans como principio dominador de la naturaleza, y a una negacioén de la materia, que se desharia
en el concepto de una trascendencia mas alla de la culpa universal. Por el contrario, la espe-
ranza va unida, como en la cancién de Mignon, al cuerpo transfigurado» (DN 398-399).

7 DI 278.
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Este extranamiento alcanza su culmen en el sacrificio personal en favor de
una colectividad hipostasiada, como ocurre con el nacionalismo. El fascismo,
a su vez, se aprovecha de la naturaleza reprimida y la canaliza hacia una forma
mas absoluta de dominio social, a costa del individuo auténomo. El malestar
ante una cultura represora se desplaza a grupos sociales diferentes, cuya alte-
ridad se convierte en peligrosa para el individuo identificado con la masa'®. Ya
no hay fractura entre individuo y sociedad, sino prolongacion, siendo la fami-
lia el lugar basico de interiorizacién del dominio. De ahi, la importancia del
caracter social y de la personalidad autoritaria, que expresan la integracién del
individuo en grupos proclives al dominio social. La carencia de interioridad es
la otra cara de la falta de individuacién, y el individuo asume los prejuicios
socioculturales y la presién objetivante de la sociedad como constitutivas de
su presunta autonomia. De esta forma se uniformiza a los sujetos y se disuel-
ve la subjetividad en favor de la objetivacién y fijacion creciente de la perso-
nalidad.

Esta triple dinamica de dominio de la naturaleza externa, social e interior
marca el fracaso de la primera Ilustracién y la necesidad de una segunda. «El
absurdo de un estado, en el que el poder del sistema sobre los hombres crece
con cada paso que los sustrae al poder de la naturaleza, lleva a denunciar como
superada la razén de la sociedad racional (...) El pensamiento, en cuyo meca-
nismo coactivo se refleja y perpetiia la naturaleza, se refleja también a si mismo,
justamente en virtud de su coherencia imparable, como naturaleza olvidada de
si, como mecanismo coactivo» *. El pensamiento no puede renegar de su fun-
cion clasificadora, que es un dinamismo coactivo de la naturaleza objetivada.
La ruptura entre objeto y sujeto es el indice de la falsedad de la representacién.
En la Ilustracién se hace perceptible la naturaleza en su alienacién. Permite
reconocer en el interior mismo del pensamiento el dominio. La Ilustracién sé6lo
puede subsistir en cuanto que abole el principio de dominio en que se basa.

La Tlustracion disuelve la fusién mitica del hombre con la naturaleza y la
proyeccién animista de la propia subjetividad sobre el mundo, pero se ha con-
vertido en mito, reduciendo al hombre a animal que lucha por su propia auto-
conservacion. El pensamiento cuantificante e identificador, desde el cual es posi-
ble apoderarse conceptualmente del mundo, se revela en tltima instancia como
incapaz de sustraerse al dominio que ha generado. Saber es poder y el conoci-
miento es instrumento para la emancipacién en cuanto que objetiva y nivela
todo aquello que aprehende. La autoafirmacion del individuo basada en la repre-
sién de la naturaleza produce una regresion a la animalidad, con comporta-
mientos predecibles y rigidos que mantienen el esquema de estimulos/respues-
tas. Fracasa por tanto el intento de humanizacién y el hombre se comporta cada
vez mas como la naturaleza a la que imita.

*  La dominacion hace de la diferencia un enemigo, lo diferente es lo adverso, y la ver-
dadera alternativa no esta en escoger entre ambas instancias, sino en rechazar esa alternati-
va socialmente preestablecida (MM 131, n.° 85).

9 DI 92.
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La proyeccién aminista del mito deviene ahora cosificacion naturalista de la
subjetividad y se impone una concepcién behaviorista y objetiva del hombre. La
emancipacién deviene mera autoconservacion y la racionalizacién dominante
de la naturaleza se transforma en cosificacién del espiritu y generalizacién del
principio de intercambio, que desconoce las individualidades y alteridades. La
nivelaciéon del ambito econémico mercantil aniquila también la espontaneidad
y ahoga lo viviente. Se impone asi un principio de identidad nivelador en el campo
conceptual y en la realidad social. La subjetividad se convierte en un impedimento
para el funcionamiento del todo social y la sociedad administrada emerge como
resultado del fracaso de la ilustraciéon. Hay correlacién entre cibernética social
y manipulacién del hombre, desencantamiento del mundo y naturalizacién de
la historia. La razén imita las cosas a las que domina y cosifica cuanto toca.

Este proceso histoérico, social y personal constituye la clave desde la que Ador-
no y Horkheimer se plantean el nihilismo axiolégico y el sin sentido de la his-
toria. La critica ideolégica y socioeconémica a la sociedad actual se basa en un
analisis del devenir de la Ilustracion y desbanca el horizonte del materialismo
histérico. Es una linea de evaluacién que recuerda la critica global negativa hei-
deggeriana a la metafisica como un olvido del ser que remite a los origenes de
la filosofia griega. Se critica una civilizacién y el modo de vida que ha genera-
do, desde la impugnacién de una racionalidad abstracta y una razén dominan-
te®. La critica posterior cuestiona la unilateralidad de este concepto de Ilustra-
cién y la carencia de dimensién comunicativa del concepto de razén que han
utilizado, asi como el pesimismo metafisico que subyace al anélisis?'. Desde este
analisis histérico, antropolégico y social, cobra significado el nihilismo en sus
diversas modalidades. Horkheimer y Adorno dan una respuesta diferenciada, a
partir de un analisis comtn del proceso histérico.

2. LA CRISIS DE LA RAZON: CARENCIA DE FINES

El aumento de poder a costa de alienarse de la naturaleza, repercute en una
naturalizaciéon del hombre. La racionalidad de la sociedad, cada vez mas efi-

2 DI 68: «Todo intento de quebrar la coaccién natural quebrantando la naturaleza cae
tanto mas profundamente en la coacciéon que queria quebrar. Asi ha transcurrido el curso de
la civilizacion europea. La abstraccién, el instrumento de la Tlustracién se comporta respec-
to de sus objetos como el destino cuyo concepto elimina: como liquidacién. Bajo la nivelado-
ra dominacién de lo abstracto, que convierte en repetible todo en la naturaleza, y de la indus-
tria, para la que aquélla lo prepara, los mismos libertos terminaron por convertirse en aquella
“tropa” que Hegel designé como resultado de la Tlustracion. La distancia del sujeto frente al
objeto, presupuesto de la abstraccion, se funda en la distancia frente a la cosa que el sefior
logra mediante el siervo».

2 HAaBERMAS, J., El discurso filosdfico de la modernidad, Madrid, 1989, 135-62; HONNETH,
A., Kritik der Macht, Francfort, 1989, 70-112; WELLMER, A., «La dialéctica de modernidad y
postmodernidad, en J. Pico (ed.), Modernidad y postmodernidad, Madrid, 1988, 103-40; Ip.,
Sobre la dialéctica de modernidad y postmodernidad, Madrid, 1993; Ib., Finales de partida: la
modernidad irreconciliable, Madrid, 1996, 194-239.

PENSAMIENTO, vol. 62 (2006), nim. 233 pp. 245-271



J. A. ESTRADA, EL NIHILISMO AXIOLOGICO SEGUN ADORNO Y HORKHEIMER 253

ciente y total en el dominio de la naturaleza, trastorna el concepto de Ilustra-
cién. Es necesaria una segunda Ilustracion, que corrija la unilateral parcialidad
de la primera. La Dialéctica de la Ilustracion (1944) senala un cambio en el enfo-
que global de la teoria critica de Horkheimer. Este escrito, comtn a Adorno y
Horkheimer, se complementa con otros dos, ambos de la década de los cua-
renta, el trabajo sobre Razon y autoconservacion del hombre (1942) y la Critica
de la razon instrumental (1947), que en su edicién inglesa lleva el significativo
titulo de Eclipse de la razon. Las expectativas emancipadoras de la primera época,
conjugando las corrientes ilustradas y el materialismo historico, dejan paso
ahora a una creciente negativizacion del proceso histérico, que ya no desem-
boca en la sociedad emancipada, sino en una nueva y mas completa forma de
dominio, en la sociedad administrada. De ahi la doble necesidad de mantener
la dindmica emancipatoria de la Ilustracion y del mismo marxismo, y por otro
lado, una creciente distancia de ambos, que en los afios sesenta culmina en un
determinismo histérico de signo negativo. Al final hay una contradiccién entre
la lucha contra la alienacién y una filosofia negativa de la historia, que la impo-
sibilita.

En este marco de la dialéctica de la Tlustracion, se plantea Horkheimer el nihi-
lismo en relacién con dos compresiones distintas de la razon en la historia del
pensamiento. Por un lado esta la razén subjetiva, que es la racionalidad funcio-
nal y utilitarista, marcada por medios y fines, buscando la adecuacién de los pri-
meros a los segundos. Esta comprension nunca se plantea la racionalidad misma
de los fines, se supone que éstos son ttiles y sirven para la conservacién de las
personas, pero sin dilucidar si un objetivo puede ser racional por si mismo. La
razon es una capacidad subjetiva del individuo, con la que éste calcula probabi-
lidades y adecua los medios a los fines. El acento se pone en la relacién de ambos,
sin que se pueda hablar de una meta racional en si misma, al margen de la sub-
jetividad humana, o de una mas racional que otra, ya que no hay criterios para
definir lo que es racional en si mismo. Todo depende de la adecuacién de los
medios y de la utilidad de los fines que son establecidos por el hombre 2.

Por el contrario, los grandes sistemas filos6ficos del pasado se basaban en
una teoria objetiva de la razén y desarrollaban un sistema jerarquizado que
incluia al hombre y sus fines. Lo racionalmente objetivo es lo que estaba en
armonia con esta cosmovision. Lo importante aqui no eran los medios sino los
fines y la razon subjetiva se subordinaba a la objetiva, la cual establecia el orden
objetivo de lo racional y su vinculacion a la existencia humana. De ahi la impor-
tancia de los valores e ideas que rigen la conducta humana, como hizo Platén
con su idea del bien supremo. La razén es un principio inherente a la realidad
y el hombre inteligente es el que sabe situarse en ella, reconociendo realidades
subjetivas que son determinantes para él. En cuanto que hay fines supremos
que determinan la existencia humana, la subjetividad preferencial del sujeto
pasa a un segundo plano?. Podemos hablar, con Max Weber, de una racionali-

2 CRI 45-46. Cfr. HorkHEIMER, M., Critica de la razon instrumental, Madrid, 2002.
2 CRI 46-48.
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dad sustancial que permite discernir entre los fines ultimos del hombre, con-
trapuesta a una mera racionalidad funcional o instrumental *. La referencia a
la naturaleza, el ius naturalismo, y la concepcién objetiva de la religién, cuyos
contenidos responderian a la naturaleza y finalidad del hombre, posibilitaban
una concordancia entre la ontologia, la epistemologia y la moral, que luego se
perdié. En cuanto que habia fines en si, era posible establecer criterios de dis-
cernimiento para la razén, asi como ofrecer una estructura jerarquica en la que
se integraba el hombre.

El proceso de la Ilustracién ha degenerado en una pérdida progresiva de la
razon objetiva simultanea al desarrollo de la razén subjetiva o instrumental. El
concepto de razén objetiva remite a una estructura inherente a la realidad, que
exige un determinado modo de comportamiento teérico y practico. No todo esta
permitido, exista Dios o no, porque la supervivencia es un fin inscrito en la natu-
raleza humana. Esta objetividad ultima es accesible a toda persona que asuma
el esfuerzo del pensamiento dialéctico y se deje llevar por el eros vital, mas alla
de los intereses personales individuales. Resurge de nuevo la condicién heters-
noma del hombre respecto de su naturaleza fisica y sociocultural, porque hay
una estructura omni-abarcante del ser que se puede reconocer.

La razon objetiva criticaba la religion tradicional y el mito, sustituyendolas
por un pensamiento filos6fico metédico orientado hacia la verdad real. Era posi-
ble criticar a ambas y, al mismo tiempo, inspirarse en ellas, porque se mante-
nia la idea de verdad, directa o indirectamente vinculada a la realidad. Por el
contrario, la razon subjetiva se conformaba con yuxtaponer dos ambitos, uno
para la filosofia y la ciencia, y otro para el mito y la religién, sin mas valor que
su utilidad o reconocimiento social ». La critica a la religién buscaba sustituir
el mito y la revelacion por una estructura objetiva alcanzable racionalmente,
tan objetiva como la primera. Suponia un avance de la critica reflexiva racio-
nal, superando el mito y la legitimacién divina por la toma de conciencia del
protagonismo humano al determinar los valores y los contenidos humanistas,
pero mantenia una referencia objetiva. «Era posible descubrir una estructura
omniabarcadora o fundamental del ser y derivar de ella una concepcion del des-
tino humano» %. La filosofia clasica, desde Socrates, secularizé esos valores,
pero los sustituy6 por ideas filoséficas validas en si mismas y por las que podia
morir el hombre. El escepticismo del siglo xvi fue también una reaccion critica
contra las luchas de religion, pero propuso un orden valido politico y social, sin
renunciar a su valor objetivo. La critica al mito, a la religién y a la misma meta-
fisica, subrayando el caracter constructivo de todas ellas, no eliminaba el con-
vencimiento de que habia un orden objetivo que habia que mantener, porque
de él dependia la supervivencia humana.

Por el contrario, cuando los valores y metas tltimas de la vida humana pier-
den su referencia objetiva se convierten en meros fines arbitrarios, dependien-

* CRI47-48.
» CRI51-52.
% CRI52.
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tes de la subjetividad preferencial del individuo y de las decisiones colectivas.
Los valores e ideales que posibilitaban el discernimiento racional y una orien-
tacién personal se formalizaron y relativizaron. Fue el final del derecho natu-
ral, que partia de una racionalidad objetiva de la naturaleza humana, en fun-
cion de la cual se podian evaluar los comportamientos. Dejé de haber una
implicacion entre racionalidad y naturaleza y el derecho natural se redujo «a lo
que la naturaleza ensena a todos los animales» (Ulpiano), dejando de ser fun-
damental para la racionalidad axiolégica.

Horkheimer analiza el proceso de deterioro de una razén enraizada en la rea-
lidad objetiva. Cémo se neutraliza primero la religién respecto a las competen-
cias de la racionalidad, para finalmente declararla ilegitima o reducirla a mera
preferencia subjetiva. La critica a la religién deviene también ambigua, al elimi-
nar cualquier referencia objetiva y poner en su lugar el subjetivismo personal y
el formalismo de la razén. Se elimina la verdad objetiva, en lugar de «conferirle
un nuevo fundamento racional» y al final la razén se vincula a las convenciones
o bienes culturales que cada uno elige?’. La critica a la religion, lleva a la de la
metafisicay a liquidar el concepto objetivo de razon. Al final «la razén se ha auto-
liquidado en cuanto medio de intelecciéon ética, moral y religiosa» *. Esa reduc-
cién se paga con un sustituto tan cuestionable como el que se critica. El indivi-
duo se subordina progresivamente a la colectividad sustancializada como nacién
y patria, consolidando asi el dominio social. A su vez, el interés egoista se con-
vierte en la base de la naturaleza humana y las filosofias hedonistas lo enraizan
en la estructura objetiva del hombre. Surgen antropologias basadas en el interés
utilitario individual, que chocan con las que resaltan la dimensién social del hom-
bre y la prevalencia de los intereses colectivos sobre los individuales. Se pierde
asi el principio racional efectivo que sostiene la cohesién social, en favor de una
sociedad darwinista de ménadas individuales competidores®.

Horkheimer ubica este proceso en el marco de la dialéctica de la ilustracién:
«la razén forma parte por entero del proceso social, al que esta sujeta. Su valor
operativo, el papel que juega en el dominio de los hombres y de la naturaleza,
ha sido finalmente convertido en un criterio tinico. Los conceptos, por su parte,
pasaron a verse reducidos a sintesis de rasgos comunes a varios ejemplares. En
la medida en que designan una similitud, los conceptos liberan del esfuerzo de
enumerar cualidades, sirviendo asi para organizar mejor el material del cono-
cimiento. No se ve ya en ellos otra cosa que meras abreviaturas de los objetos
particulares a los que se refieren. Todo uso que vaya mas alla de la sintesis téc-
nica de datos facticos es saldado como un tltimo residuo de la supersticiéon» *.
Al final resurge el positivismo, que consagra la derrota del pensamiento. El pro-
ceso de subjetivizacion ha degenerado en una pérdida del orden objetivo, en
favor de un absolutismo de la subjetividad. Es la otra cara del pensamiento que

7 CRI 55-56.
*  CRI 56.

*  CRI 53-58.
% CRI 58-59.
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ha destronado a la realidad, después de disociarse de ella, y que acaba confina-
do en si mismo.

El caricter mitico de las formulaciones objetivas concluye cuando éstas dejan
de existir. Pero asi no se logra la autonomia de un orden objetivo, sino la inde-
pendencia de un sujeto autarquico y solipsista, ajeno a todo lo que no sea su
propio interés. Todo esta preparado para reducir las necesidades humanas a
meras preferencias consumistas, como ocurre con la instauracién del mercado
global como sociedad. La supervivencia del individuo desarraigado de cualquier
referencia objetiva es la contrapartida de la razén subjetiva, erigida en para-
digma absoluto de la razén. El lenguaje deja de tener referencias objetivas y se
convierte en magico, en cuanto que suplanta a la realidad porque todo es repre-
sentacion. Sélo queda la voluntad de la mayoria como referencia practica, mien-
tras que la ausencia de sentido y de verdad objetivas, hacen que esa voluntad
colectiva carezca de validez. Se imposibilita el derecho a la busqueda personal
de verdad, porque sé6lo hay convenciones sociales y éstas son arbitrarias.

La utilidad practica y la eficacia social suplantan al humanismo, sin que haya
valores fundamentales racionales que se puedan oponer a la subjetividad pre-
ferencial. Las prognosis del futuro se basan en la calculabilidad racional y su
capacidad planificadora, con lo que aterrizamos en una sociedad enormemen-
te racional en sus medios y abierta a cualquier irracionalidad en sus fines. El
concepto de fin racional ha perdido significado en favor de la utilidad pragma-
tica. El éxito social, personal y colectivo, es la forma en que se canaliza el ins-
tinto de supervivencia, con lo que se consagra la antiutopia de una civilizacién
basada en la revolucién cientifico técnica, que no encuentra orientaciéon ni metas
a las que adecuar su enorme capacidad. El medio, el progreso cientifico técni-
co, se convierte en fin en si mismo, o se subordina a la mera actividad animal
del hombre, definido como productor, consumista y hedonista?'.

Es una nueva implicacion de la dialéctica de la Tlustracién, que busca eman-
cipar al hombre de la naturaleza y cae en una forma nueva de sometimiento. La
ciencia y el principio de verificacién desbancan a la filosofia en la busqueda de
la verdad. En cuanto que no se puede recurrir a ninguna referencia extraempi-
rica resulta inevitable la reificacién del proceso social y la ilegitimidad de los
humanismos que sucumben ante la critica ideolégica. El sin sentido de la vida
es el resultado de este proceso histérico. Horkheimer no encuentra ya referen-
cias validas desde las que impugnarlo y transformarlo. Capta bien la proble-
maticidad del hombre, que necesita de valores e ideales para orientar la con-
ducta humana, pero no sabe como legitimarlos. La indeterminacién y flexibilidad
de los instintos humanos, y la doble dindmica de la razén y libertad, hacen invia-
ble una conducta regida s6lo por mecanismos instintivos y estimulos, que son
suficientes para la vida animal.

Estamos condenados a vivir de narraciones que nos ofrecen un horizonte de
sentido, pero que son inverificables y también infundamentables, ya que depen-

3 CRI 60-74.
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den de la convergencia entre racionalidad y libertad. Las tradiciones humanis-
tas, la religion, el arte y las mismas ciencias constituyen las referencias desde
las cuales el hombre encuentra un sentido a la vida, asume una identidad per-
sonal (desde el doble proceso de individuacién y socializacién) y puede evaluar
la conducta. El problema es que, por definicion, los valores no son realidades
empiricas y cualquier sentido cultural es siempre una creacién. No podemos
fundamentar en otra realidad los valores tltimos que dan sentido a la vida per-
sonal, individual y colectiva, ya que dejarian de ser tltimos y serian legitimados
por la referencia ontolégica y axiolégica de la que derivan. Su ultimidad sélo
puede ser reconocida y asumida. Resurge asi la dimension relacional del hom-
bre. Su autonomia es fragmentaria y siempre provisional. La contingencia y la
historicidad hacen inviables las pretensiones de absolutez y de fundamentacién
ultimas. No hay nada externo en lo que apoyarse de lo que se puedan derivar
pautas de conducta, orientaciones o ideales. Se pueden reconocer referencias
objetivas, como la dignidad de la persona, de la que derivan los derechos huma-
nos, o los imperativos basados en la supervivencia del hombre, pero no se pue-
den imponer ni demostrar, eliminando su carécter gratuito, y la necesidad de
un reconocimiento libre. La busqueda de una realidad objetiva, que se sustrai-
ga a la subjetividad personal (individual o colectiva), se inscribiria en el marco
de los intentos por escapar a la contingencia y la historicidad, superando asi la
finitud humana.

Este es el contexto del pesimismo tardio de Horkheimer y el significado tra-
gico de su pensamiento, que lucha por mantener los elementos de autonomia,
humanismo, utopia y racionalidad objetiva, al mismo tiempo que proclama la
inevitabilidad del curso histérico que los destruye. Acaba rompiendo definiti-
vamente con Marx, no sélo porque el proletariado ha dejado de ser el sujeto
revolucionario, sino porque su valorizacién de la productividad y de la sociali-
zacion favorecen el triunfo final de la razén subjetiva ®2. Sélo le queda la pro-
clamacién de un mundo administrado en que se pierde la autonomia del hom-
bre* y también, la afirmacion de la contradiccién ultima entre los ideales de
justicia y de libertad («cuanto maés justicia menos libertad, y viceversa») desde
una dialéctica negativa de la historia, que le lleva a distanciarse del materialis-
mo histérico .

Su respuesta es aferrarse al sentido todavia existente, a los restos de huma-
nismo que perviven y potenciar las instancias residuales que se oponen al curso
de la sociedad administrada. Este es el contexto de su revalorizacién de Kant,
de la revitalizacién de Schopenhauer en su doble dimensién de pesimismo meta-

2 «Lo que Marx se represent6 como el socialismo es de hecho el mundo administrado»
(GS 8,349; GS 7,221; 369-70; 420-21).

33 «Creo que las investigaciones empiricas podrian justamente apoyar mi tesis de que la
historia se mueve hacia una sociedad automatizada, no hacia la sociedad racional» (M. Hork-
heimer, GS 7,421).

*  HoRKHEIMER, M., «Lo que llamamos sentido desaparecera» (1970): GS 7,346-47; Anhe-
lo de justicia, Madrid, 2000, 182.
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fisico y ética de la compasion, y de su valoracion final positiva de Walter Ben-
jamin, especialmente de su filosofia de la historia. Adorno resalta que el ateis-
mo de Horkheimer en los afios treinta, en el que él personalmente cada vez cree
menos cuanto mas se explicita, tiene dimensiones cercanas a los momentos teo-
l6gicos de la filosofia de la historia de Walter Benjamin, centrados en la salva-
cién de los que no tienen esperanza. El malestar inicial de Horkheimer respec-
to a la teologia subyacente al planteamiento de Walter Benjamin y a su aceptacién
por el mismo Adornor?®, va dejando paso a una actitud cada vez mas abierta y
positiva, a medida que va perdiendo confianza en el curso de la historia y en el
proceso emancipador.

Su pesimismo histérico le lleva a revalorizar la teologia y la religién, mucho
mas alla de las valoraciones puntuales y fragmentarias de su primera época,
como unas de las pocas instancias globalmente humanizantes en una sociedad
administrada.

El ansia del totalmente otro, la busqueda de un Dios cuya existencia no se
puede afirmar, la valoracién de la religion desde la perspectiva de que el ver-
dugo no triunfe sobre la victima y que las injusticias del pasado no cobren un
valor definitivo, son elementos su respuesta al sin sentido que conlleva la socie-
dad administrada*. No hay posible teodicea, pero el ansia de Dios se convierte
en un elemento crucial contra la resignacién ante la negatividad del curso his-
torico. El potencial de resistencia del judeo cristianismo es un resto del poten-
cial emancipador de la cultura. La emancipacién humana ya no pasa por la
muerte de la religion, sino que ésta es una instancia para luchar contra el mal.
Por eso, la filosofia tienen que asumir esa herencia motivacional y especulati-
va, sin que desaparezca el valor simbdlico de la religion, ya que su plena secu-
larizacion acabaria con ella?.

No hay salida para la aporia fundamental de la teoria critica, la de propo-
ner una emancipacién imposible. La intencionalidad emancipadora se neu-
traliza ante la imposibilidad de ofrecer mediaciones que permitan escapar a
la resignacion y la vision negativa de la historia. El nihilismo axiolégico es ine-
vitable y se acumulan las expresiones sobre la desaparicion del sentido de la
vida, el aburrimiento existencial en una sociedad administrada, y la proble-
maticidad de la moral, que en tltima instancia tiene componentes teologicos.
«El sin sentido del destino individual (...), se ha convertido en la situacién
actual en la caracteristica mas decisiva de la existencia. Todos estan abando-
nados a la ciega casualidad. De ahi, mi insistencia en el anhelo de justicia con-

3% Carta de Adorno a Horkheimer el 25 de febrero de 1935, en M. Horkheimer, GS 15:
Briefwechsel 1913-1936, Francfort, 1995, 328. El trasfondo comtn de Adorno y Horkheimer
es analizado por Reis, W., Die Rettung der Hoffnungslosen. Zur «Theologia oculta» in der Spiitp-
hilosophie Horkheimers und Adornos»: ZfPhF 30 (1976) 69-81; TuieLeN, H., Religion, Pessi-
mismus und Subjekt der Geschichte in der Kritischen Theorie: Concordia 31 (1997) 37-56.

36 ESTRADA, JUAN A., La teoria critica de Max Horkheimer. Del socialismo ético a la resigna-
cion, Granada 1990; Ip., La imposible teodicea, Madrid, 22003, 309-20; Ib., Por una ética sin
teologia, Madrid, 2004, 175-95.

7 GS 7,392.
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sumada» *. Esta contradiccién, mantener el ideal de justicia y defender un
analisis histérico que la hace inviable, constituye el callején sin salida de la
teoria y el sin sentido como horizonte dltimo.

3. EL SIN SENTIDO DE LA HISTORIA Y LA JUSTIFICACION DE LA RAZON MORAL

Un camino diferente es el de Adorno. Si la génesis de la Tlustracién ofrece el
marco para evaluar la sociedad actual, un nuevo acontecimiento es el determi-
nante. Auschwitz marca un antes y un después, y se convierte en la clave para
enjuiciar todo el proceso histérico. Se trata de la irrupcion plena de la barbarie
que descubre plenamente la cara oculta de la modernidad, ya que muestra el
fracaso de la cultura que no ha conseguido transformar a los hombres®. De ahi
la tension entre la conservacién de la cultura que ha generado el genocidio, y el
rechazo de ésta, que llevaria a la barbarie porque no habria emancipacién. Ador-
no constata cémo «después de milenios de Ilustracién, el panico vuelve a irrum-
pir en una humanidad cuyo dominio sobre la naturaleza, traducido en dominio
sobre el hombre, aventaja en horror a lo que los hombres hubieran llegado a
temer de la naturaleza»*. Si el terremoto de Lisboa curé a Voltaire de la teodi-
cea leibniziana, ahora Auschwitz, que no es una catastrofe natural sino una cre-
aciéon humana, impide valorar positivamente el desarrollo y el progreso.

El holocausto se convierte en un simbolo total del mal, del que no se puede
sacar nada positivo: «Después de Auschwitz, la sensibilidad no puede menos de
ver en toda afirmacién de positividad una charlataneria, una injusticia para con
las victimas. Y tiene que rebelarse contra sacar un sentido, por abstracto que
sea, de aquel tragico destino». Se trata, sin embargo, de un acontecimiento
emblematico, que no se extiende a otros eventos, como Hiroshima, u otros horro-
res de la guerra, que resaltarian mas la dimensién negativa del progreso. Por
otra parte, es un evento que remite a la maldad humana y en cuanto experien-
cia empirica cuestiona cualquier especulaciéon metafisica que postule el senti-
do de la historia. Ahora «la negatividad absoluta es previsible y ya no sorpren-
de a nadie». El problema es si se puede «seguir viviendo después de Auschwitz»*'.
y la misma existencia de los supervivientes se pone en cuestién, planteando si
no hay un ansia culpable de supervivencia desde el que seria posible afirmar
que la vida, a pesar de todo, tiene sentido.

Esta pérdida de sentido y de significatividad de la historia, que ya no puede
ser curada so pena de recaida en el idealismo y en cinismo respecto de las vic-
timas, no le lleva, sin embargo, al fatalismo histérico ni la inaccién. El nuevo

**  HorkHEIMER, M., «El anhelo de lo totalmente otro» (1970): Anhelo de justicia, Madrid,
2000, 174.

¥ ND 366-67.

0 MM 241, n.° 151.

. DN 361-64.
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imperativo categérico que se impone a los hombres desde Hitler es «el de orien-
tar su pensamiento y accion de modo que Auschwitz no se repita, que no vuel-
va a ocurrir nada semejante. Este imperativo es tan reacio a toda fundamenta-
cién, como lo fue el caracter factico de todo el pensamiento kantiano. Tratarlo
discursivamente seria un crimen» . Por un lado resurge un imperativo moral,
por otro no se puede fundamentar especulativamente. De esta forma se plantea
con radicalidad el sin sentido. No hay fundamentacién posible para la versién
adorniana del imperativo categérico y resurge la vieja pregunta de por qué ser
moral. Se mezcla un innegable pesimismo antropolégico y social, fruto del ana-
lisis histérico y genético de la Ilustracion, con el impacto de Auschwitz que reve-
la la barbarie latente y patente de la modernidad ilustrada. Por otro lado hay
que prescribir una accion teérica y practica, porque la resignacién seria una
forma de complicidad con lo que ha ocurrido.

En cuanto que se absolutiza la negatividad de la totalidad y se subraya la
construccion social del individuo el problema parece insoluble. ¢ C6mo escapar
a la barbarie de la sociedad y encontrar una exterioridad desde la que sea posi-
ble una critica y una praxis transformadora? El problema se agudiza cuando
ya no hay un sujeto revolucionario capaz de la praxis, Y por otra parte, el pen-
samiento estd marcado por el dominio. La conceptualizacion de la realidad es
la primera forma de violencia contra ella y el presupuesto del dominio técnico.
El pensamiento conceptual forma parte de una ilustracién niveladora y cuan-
tificante que desconoce la alteridad, lo no pensable, e integra todos los ele-
mentos dentro de una sintesis metafisica, en una globalizacién cosmovisional.
Los sistemas conceptuales son por tanto el primer instrumento que posibilita
el dominio sobre la naturaleza y desembocan en los idealismos filosé6ficos y cul-
turales.

Adorno evaltia la experiencia del genocidio desde una metafisica materialis-
ta. «La moral no sobrevive mas que en el materialismo sin tapujos. La marcha
de la historia no deja otra salida que el materialismo a lo que tradicionalmente
fue su inmediata oposicién, la metafisica (...) El estrato humano de lo somati-
co, lejano al sentido, es el escenario del sufrimiento que abrasé en los campos
de concentracién, sin consuelo alguno, todo lo que hay de apaciguador en el
espiritu y su objetivacién, la cultura»®. La solucién adorniana a los escapes de
las metafisicas especulativas es una antropologia corporal y una metafisica del
dolor, ya que el sufrimiento es lo que se sustrae a la idealizacién del pensamiento
y a la conceptualizacion tedrica. El punto de partida para sustraerse a la nega-
tividad social y su posibile, legitimacién teérica es el dolor humano. Remite por
tanto, a una experiencia en la que se se quiebra el dominio del concepto y que
responde al imperativo categérico de que no se repita Auschwitz.

El individuo experimenta la negatividad del curso histérico y hay una media-
cién que le vincula a la sociedad en el dolor fisico y psiquico, que se sustrae al

“ DN 365.
DN 365-366.
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discurso racional y remite al individuo empirico. No bastan los pensamientos
sobre la teodicea, el mal y la muerte, ni desde la pura reflexién ni desde la pers-
pectiva teoldgica. La libertad del pensamiento estriba en la resistencia que ofre-
ce a lo existente y «su guia es el impulso expresivo del sujeto. La necesidad de
dejar su elocuencia al dolor es la condicién de toda verdad. Y es que el sufri-
miento es objetividad que pesa sobre el sujeto; lo que éste experimenta como lo
mas subjetivo, su propia expresién, estd mediado objetivamente» *. Por eso, el
sufrimiento es la experiencia que rompe con el idealismo y obliga a tomar con-
ciencia de las contradicciones entre el individuo y la sociedad. Esta es consti-
tutiva de la persona, pero lo neutraliza y oprime al mismo tiempo. No se trata
de trascendentalizar el dolor, ya que éste tiene causas histéricas concretas, sino
que el sufrimiento obliga a pensar y es generador de la critica reflexiva. «Todo
dolor y negatividad, motor del pensamiento dialéctico, son la figura de lo fisico
(...). La componente somatica recuerda al conocimiento que el dolor no debe
ser, que debe cambiar. “Padecer es algo perecedero”. Es el punto en que con-
vergen lo especificamente materialista y lo critico, la praxis que cambia la socie-
dad» ®. Esta articulacién entre reflexividad y dolor corporal, desplaza al sujeto
trascendental y al cogito idealista, y posibilita una praxis no resignada. Es la
instancia que puede contingentizar la totalidad social negativa, rechazandola
como lo que no debe ser, y la que escapa a la inaccién ante la imposibilidad de
romper la negatividad histérica“.

El sufrimiento se convierte asi en el lugar humano por excelencia para luchar
por la emancipaciéon humana. Se recoge asi una intuicién enraizada en las tra-
diciones judeo cristianas, que hace de las victimas el lugar primario desde el
que reflexionar sobre el hombre y la sociedad. En el subtitulo de «Minima Mora-
lia. Reflexiones sobre la vida danada» converge la racionalidad practica y la refle-
xion tedrica, desde un lugar universal, el del sufrimiento. No se parte del suje-
to ilustrado emancipado, sino del deshumanizado y sufriente, que es el mas
universalizable. Pero esa lucha contra el dolor, para suprimirlo o aliviarlo, no
es cosa sélo del individuo que lo padece sino exigencia para la especie humana,
en linea con la tradicién ilustrada y el materialismo histérico. El telos de la pra-
xis social es construir un modelo de sociedad que niegue el sufrimiento de sus
miembros. A partir de ahi se puede apelar a una solidaridad de todos, traspa-
rente para si misma y para todo lo que tiene vida*.

# DN 25-26; 203-204; GS 8,91.

“ DN 203-4.

“  Por eso la dialéctica negativa de la ultima época no repite el esquema de la dialéctica
de la Tlustracion, sino que se complementa desde la teoria estética. Esto es lo que no ven los
criticos que le acusan de un analisis histérico sin salida o de una negativizacién absoluta de
la ontologia. Cfr. GrossNER, C., Verfall der Philosophie, Hamburgo, 1971, 111-122; SPULBECK,
V., Neomarxismus und Theologie, Friburgo, 1977, 72-95; BerTEzZOLO, P., Dialettica negativa e
utopia della speranza in Th. W. Adorno: Studia Pataviana 25 (1978) 93-111; INNERARITY, D., La
otra modernidad. 50 avios de la dialéctica de la Ilustracién»: Anales del Seminario de Metafisi-
ca 30 (1996) 151-66.
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3.1. La ambigiiedad del pensamiento

El sufrimiento es simultaneamente consecuencia de la negatividad social
existente y protesta contra ella, convergiendo el hombre como agente social y
como resultado de una sociedad que él mismo ha construido. Apunta a lo que
no debe ser desde una toma de conciencia reflexiva acerca de las raices socia-
les del dolor humano. El sufrimiento tiene fuerza critica contra el statu quo que
lo causa y ofrece posibilidades de escape a la integracion del sujeto en la reali-
dad opresora. La praxis contestataria surge de la experiencia del dolor fisico,
material, y la felicidad, que busca la satisfaccion sensible y se objetiva en ella,
es cuestionada tanto en la teoria como en la préctica. Por eso toda reconcilia-
cién tedrica del hombre con la sociedad, o de la razén con la realidad es falsa.
«La més minima huella de sufrimiento absurdo en el mundo en que vivimos
desmiente toda la filosofia de la identidad», que busca disuadir de que existe el
dolor.

Adorno compara la filosofia, y en general el pensamiento, con el trabajo de
Sisifo que reflexiona y busca superar la culpa con la que carga, «pero no puede
dejar fijado en sus textos el sustrato éntico. Cuando habla de él lo convierte ya en
aquello sobre lo que quiere elevarse» *. La filosofia sufre del prejuicio idealista,
ya que soélo dispone de ideas, y puede tratar de la realidad pero nunca poseerla.
Por eso, el pensamiento vive de la contradiccion de ser necesario e impotente al
mismo tiempo, para suprimir el mal que denuncia. De ahi la importancia del dolor,
que se sustrae en ultima instancia al discurso, y que obliga a denunciar el sin sen-
tido de lo existente, recalcando simultdneamente que la representacién concep-
tual no equivale a la realidad a la que se refiere. Lo concreto y singular mantiene
una prioridad absoluta respecto a cualquier abstraccion.

Por eso, la filosofia, que tiende a la totalidad y el sistema, se pierde al olvi-
darse de lo concreto, el sujeto del sufrimiento. La insistencia de Adorno en la
singularidad y corporeidad, le lleva a la dialéctica negativa, contra la dialéctica
positiva de Hegel, subrayando la no disolucién del objeto por el sujeto. Es tam-
bién una clave de las diferencias entre Adorno y la teoria de la comunicacion de
Habermas, que pone el acento en la reconciliacién alcanzada por racionalidad
argumentativa y por un consenso alcanzado en base a abstraer de los conteni-
dos empiricos experimentables en la comunidad de vida a la que se pertenece.
Adorno y Horkheimer ponen el énfasis en el sufrimiento y la felicidad material
y rechazan cualquier nueva version de la filosofia de la conciencia, incluida la
de la intersubjetividad. No se pueden integrar la dialéctica racional y la dialéc-
tica negativa, ya que la dialéctica negativa subraya la realidad material y la no
identidad, lo cual hace inviable la reconciliacién como mero consenso racional.
La dimension cognitiva no puede vehicular los elementos sométicos y materia-
les de la experiencia, en contra de Habermas®.

# TE 336. Cfr. AporNo, T., Teoria estética, Madrid, 1980.
#  Un excelente analisis de la dialéctica negativa adorniana es el de TuyeN, A., Negative Dia-
lektik und Erfahrung. Zur Rationalitit des Nichtidentischen bei Adorno, Francfort, 1989. Tam-
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El problema es mantener la idea de reconciliacién sin reducirla a un plantea-
miento racional y sin recaer en una metafisica de sentido. El sistema es menti-
roso, contra Hegel, en cuanto que integra todo en una imagen del mundo con
significacion y verdad. De ahi la necesidad de un pensamiento concreto y de una
filosofia fragmentaria, contra la especulacién metafisica. Y sin embargo, el pen-
samiento es necesario para no recaer en una praxis activista que se acomoda a
los hechos. Hay que rechazar el panlogismo conceptualizador, que empobrece
la experiencia y desemboca en una filosofia de la identidad, sin renunciar a
expresar lo inconceptualizable, pero también sin pervertirlo. Esta aporia ten-
siona el pensamiento, exige pensar desde lo concreto, pero no quedarse en lo
concreto, y no reducirlo tampoco a ejemplo singular de lo abstracto. De ahi la
busqueda de un pensamiento trans-discursivo y apegado a la realidad. Es un
pensamiento que pretende decir lo que no se puede, contra Wittgenstein, mos-
trar el dolor y no quedarse en él sin traicionarlo.

Junto a la dialéctica negativa de un pensamiento que se cuestiona a si mismo
esta también la experiencia estética como forma de trascendencia. También el
arte se convierte en instancia critica en cuanto que asume la inmanencia de la
sociedad a la que denuncia, y la integra dentro de la obra de arte, sin suprimir
el mal contra el que protesta. «Lo mismo el pensamiento que el arte ofrecen lo
que es distinto de ellos, eso hacia lo que ellos se orientan y quisieran hacer hablar
(...) Cualquier fuerza formadora reconoce su poder precisamente por su ausen-
cia. De acuerdo con esta idea el arte se aproxima a la paz. Pero, sin una pers-
pectiva sobre ella, el arte seria tan falso como si ofreciera una reconciliacién
anticipada. La belleza en el arte es la apariencia de la paz real»*’. Hay una auto-
nomia de la obra de arte, desde la que ampliar las fronteras de la subjetividad
expresiva y los limites de la razén. El arte combina la denuncia social y la inten-
cionalidad trascendente, hacia lo que no es y podria ser. Pero esta dinamica se
opone a considerar la obra de arte como un ornamento social o un bien de con-
sumo. La alteridad y trascendencia del arte es siempre ambigua en cuanto pro-
ducto social e intento de denuncia de la sociedad de la que procede, siendo esta
tensién una forma de trascendencia negativa, como también ocurre con la filo-
sofia.

El ansia de sentido cristaliza en el arte, como trascendencia innovadora y
subversiva del orden constituido. Mas que mostrar un sentido positivo, sirve
para denunciar el sin sentido existente. Lo ideal, separado de la realidad, se
tematiza ilusoriamente, para transfigurar la realidad, mostrando no sélo lo que
es sino lo que deberfa ser. Esta es la dimensién subjetiva, creativa y expresiva
del arte, ensenando a ver la realidad desde la perspectiva del artista. De ahi que

bién, cfr. Joos, J. E., Que reste-t-il de la fondation de la raison?: Archives de Philosophie 55 (1992)
369-84; Maurizi, M., L'antropologia negativa in Th. W. Adorno: Rivista di Filosofia neo-scolasti-
ca 94 (2002) 55-88; AGUILERA, A., El primer proyecto filoséfico de Th. Adorno: Anales del semina-
rio de Metafisica 30 (1996) 119-32; HERNANDEZ PAcHECO, J., Corrientes actuales de filosofia, Madrid,
1996, 89-100.

* TE 336.
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el arte dé que pensar, alejandose de un realismo objetivante como el que pre-
tende la cultura positivista. El objeto concreto representado sorprende en su
facticidad, descontextualizado de la sociedad que lo integra,y la representaciéon
de lo absurdo deviene clave del aura mistica y trascendente de la obra. Es una
representacion de lo irrepresentable, el sentido y el sin sentido existente. Su rea-
lidad es la de la obra creada, como la sociedad y el hombre. Es apariencia de
reconciliacién y, al mismo tiempo, anticipacion e inspiracién que motiva a recon-
ciliar. De ahi la prioridad de la obra concreta y la necesidad de receptividad del
que la contempla, lo cual permite una relaciéon de no identidad entre sujeto y
objeto.

3.2. El problema de la fundamentacion de la ética

En este contexto resurge el problema de la fundamentacion de la ética y la
justificacién de los valores. Adorno rechaza una fundamentacién teérica de la
praxis moral. No hay una filosofia primera de la que se pudiera deducir una pra-
xis transformadora. Insiste en una filosofia de la no identidad, es decir, en la
disociacion antihegeliana de concepto y realidad, y rehtisa cualquier realidad
dltima de la que partir. Lo no identico no es una realidad o alteridad ontologi-
ca, que llevaria a la reconciliacién como realizacién histérica o a verla como
una meta alcanzable. «La critica de la ontologia no se hace en nombre de otra,
ni siquiera en el de una de lo no-ontolégico. De otro modo no haria méas que
cambiar de tltimo principio; s6lo que esta vez no seria el de absoluta identidad,
el ser —el concepto—, sino lo diferente, el ente —la facticidad—. Es decir, cosi-
ficaria el concepto de lo no-conceptual y obraria contra su propia intencién. La
filosofia fundamental, “préte philosophia”, comporta ineludiblemente la hege-
monia del concepto; lo que se le resiste se queda sin la forma de ese supuesto
filosofar desde el fundamento» .

Hay que ir mas alla del pensamiento, pero no hay una realidad alternativa
que se pueda contraponer al sin sentido existente. «Lo diferente no puede ser
obtenido inmediatamente como algo a su vez positivo, incluso si para ello se
recurre a la negacion de lo negativo. Esta no es en si misma, como queria Hegel,
afirmacion (...). La equiparacién de la negacién de la negacion con la positivi-
dad, es la quintaesencia de la identificacion» . La dialéctica negativa es nega-
cién determinada, pero no sustantivizacion de lo negado y la paradoja de la Tlus-
tracion es que rechaza cualquier intento de hipostasiar la utopia. Al proclamar
el dominio existente como escision, indica el mal, al mismo tiempo que lo escon-
de; hace perceptible la alienacion de la naturaleza al mismo tiempo que la pro-
longa®.

El tinico recurso es la experiencia misma del dolor, de la que brota la soli-
daridad y el ansia de justicia. Es decir, la moral se expresa en la prohibicién de

> DN 140.
> DN 161.
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la tortura y la represioén. «Tales frases son verdaderas como impulso, cuando se
anuncia: en tal sitio ha habido torturas. Lo que no pueden es racionalizarse;
como principio abstracto caerian enseguida en la mala infinitud de su deduc-
cién y validez. La critica a la moral va dirigida contra la transposiciéon de la 16gi-
ca deductiva a la conducta de los hombres; su astringencia se convierte asi en
un instrumento contra la libertad. La aspiracién a una racionalizacién sin con-
templaciones negaria el impulso, la desnuda angustia fisica y el sentimiento de
solidaridad con los cuerpos torturables, como decia Brecht, que es inmanente
a la conducta moral» **. Es decir, la moral no se obtiene como resultado de un
discurso reflexivo, sino que surge espontaneamente desde la motivacién que
genera la experiencia del sufrimiento y la injusticia. No hay nada anterior en lo
que apoyarse, para desde ahi justificar la moral, sino la experiencia misma del
sin sentido.

La vida buena, entendida como la lucha contra la existencia fragmentada, y
no como un estado positivo ya dado, ni siquiera alcanzable, se sustenta en la
experiencia concreta del dolor existente. «La praxis ni se puede reducir por com-
pleto a la teoria, ni es su separacién (joris). Ambos aspectos no se dejan redu-
cir a una sintesis. La unidad sélo existe en los extremos; en el impulso espon-
taneo que, impaciente con el argumento, no esta dispuesto a tolerar que el error
perdure (...) Mientras la conciencia reconozca lo malo sin conformarse con
conocerlo, seguird reaccionando espontidneamente. Ni siquiera el determinis-
mo psicolégico nos dispensa del juicio: esto es el mal. La incompatibilidad de
cualquier juicio ético universal con ese determinismo no se debe a inconse-
cuencia de la mente, sino a un antagonismo objetivo» %.

Se opone a una fundamentacién discursiva de la lucha contra el sin sentido
porque desconfia de las pretensiones sistemaéticas y totalitarias del discurso, y
es consciente de la importancia de la experiencia concreta y corporal para la
accion moral. La validez justificadora de una accién moral, en la linea haber-
masiana, deja sin respuesta el problema de la motivacién (¢ por qué ser moral?)
y minusvalora la dimension pretematica y prefiloséfica de la moral, cuyas rai-
ces remiten a la experiencia corporal®. Al partir del sujeto del sufrimiento como
experiencia basica, se pone en primer plano el mundo de la vida compartido y
es posible valorar las dindmicas motivaciones de las que surge la moral y la
empatia con el otro. Es una percepcion moral basica e infundamentable, pre-
via a cualquier tematizacion filoséfica. Esta antropologia corporal y la revalo-
rizaciéon del mundo de la vida, diferencia basicamente a Adorno de Habermas.
El cual no acepta la importancia de los sentimientos morales para motivarnos
y su inapreciable funcién heuristica en la aplicacién de normas. Los juicios
morales racionales tienen la tltima palabra, sin que las motivaciones jueguen

s DN 283.

> DN 283.

6 ESTRADA, JUAN A., La utopia de la dignidad y el reconocimiento de los derechos humanos:
Diélogo Filoséfico 44 (1999) 211-29; Iv., Por una ética sin teologia. Habermas como filésofo de
la religion, Madrid, 2004.
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un papel ante una justificacién tltima procedimental. La comunicacién corpo-
ral no juega un papel basico en su teoria, porque es sustituida por la comuni-
cacion discursiva®’.

La experiencia moral no deriva de ningin principio anterior, que la legiti-
maria. Tampoco se puede partir del derecho natural, que, a lo més, es reflexién
a posteriori sobre aquello que favorece la vida y la supervivencia del hombre.
«La razon no tiene més que una forma de ser sobre-naturaleza, siendo una refle-
xion sobre la naturaleza» *. Es decir, desde la experiencia del dolor compartido
y la identificacién con el que sufre se reflexiona luego sobre lo que es la moral,
sin partir de un principio racional. Desde esta perspectiva, critica también el
«amor fati» nietzscheano, que certeramente denuncia la confusién entre espe-
ranza y verdad, subrayando el inevitable caracter proyectivo de la primera. La
fe no es verdadera porque genere dicha y Nietzsche le contrapone la aceptacién
del propio destino y la afirmacién de si. Pero de esta forma, cae en el mismo
error proyectivo que en el paso de la fe a la esperanza. La critica a la negacién
de vivir en el cristianismo platonizante se neutraliza desde una aceptacion de
la positividad de la sociedad, renunciando a cambiarla. La una es tan decisoria
como la otra. La prohibicién de pensar lo absoluto, para evitar la «fuga mundi»,
facilmente degenera en el rechazo del pensamiento. Adorno denuncia por igual
la concepcion optimista de la historia del idealismo ilustrado y la impugnacién
del progreso que desemboque en la aceptacién fatalista del destino. El «<amor
fati» puede ser tan mentiroso como la fe y ambos responden a la crueldad del
mundo en que vivimos, con la diferencia de que el primero absolutiza el mundo
absurdo desde la inmanencia de los hechos.

Para Adorno no hay posibilidad de verdad sin esperanza y la mentira cardi-
nal es tener por verdadera la existencia dafiada, sancionando asi el sacrificio del
individuo®. «El curso del mundo se resiste a los esfuerzos de la conciencia deses-
perada por hacer de la desesperacion lo Absoluto. Ni él es absolutamente cerra-
do, ni lo es la desesperacién absoluta, sino que ésta es su cerrazon (...) Un pen-
samiento que no capitula ante lo miserablemente 6ntico, queda fulminado ante
los criterios de éste, la verdad convertida en falsedad, la filosofia en chifladura.
Pese a todo la filosofia no puede abdicar» . El caracter proyectivo de la moral
no le lleva a rechazarla en la linea de Nietzsche, sino a buscar las fuentes y rai-
ces de las que brota el impulso moral, sin buscar una realidad ontolégica en que

s HABERMAS, J., La necesidad de revision de la izquierda, Madrid, 1991, 205-9; Ip., Pensa-
miento postmetafisico, Madrid, 1990, 95-98. Un excelente estudio sobre la ausencia de la cor-
poreidad en la antropologia y ética habermasiana es el de MuNoz TERRON, J. M., Critica feno-
menoldgica de la ausencia de la corporalidad en el concepto habermasiano de esfera piiblica,
Granada, 2003, 268-78 (manuscrito). También, EstrapA, JuaN A., Por una ética sin teologia,
Madrid, 2004, 128-33, 163-66.

% DN 287.

¥ MM n.° 61; DN 379: El rechazo nietzscheano del cristianismo como negacién institu-
cionalizada del deseo de vivir, le lleva a veces a afirmar que los hombres quieren la nada, lo cual
es impensable para la voluntad individual, por méas que se haya hecho inhabitable la tierra.
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fundarla. La verdad de la metafisica se muestra en el momento de su derrum-
be, como resistencia a lo que es, sin caer en un sistema deductivo de juicios
sobre lo existente, ni tomar como modelo algo absolutamente distinto que se
burlaria del pensamiento. Por eso tiene que partir de las necesidades de la vida,
sin caer en el «wishfull thinking», pero sin renunciar al deseo®'. La experiencia
de Auschwitz imposibilita la teodicea e impugna el consenso social como fuen-
te de los valores. Queda la motivacién moral, basada en la experiencia com-
partida del sufrimiento.

De ahi, la necesidad de una negacion practica del sin sentido. «Los intereses
metafisicos de los hombres requerian la percepcién sin recortes de sus intere-
ses materiales. Mientras éstos les estan encubiertos, los sujetos viven bajo el velo
que ciega. Sé6lo cuando lo que es puede ser cambiado, deja lo que es de ser el
todo» ©. En una situacién universal de opresién social, «la imagen de la liber-
tad frente a la sociedad sé6lo pervive en los rasgos del individuo maltratado o
aplastado. No es posible decretar de una vez por todas los escondrijos histéri-
cos que la libertad va encontrando una y otra vez histéricamente. Su concre-
cién la adquiere en las cambiantes figuras de la represion, es decir, en la resis-
tencia contra ella» .

3.3.  Elpapel de la teologia y de la religion

Por eso, tampoco es valido derivar la moral de un principio teista, en la linea
de Dostovieski de que si Dios no existe todo estda permitido. Para Adorno, no
todo esta permitido desde la experiencia negativa del dolor y la reflexién orien-
ta, ayuda a discernir y refuerza la motivacién moral que surge de la experien-
cia de la injusticia®. Adorno rechaza que se pueda demostrar la existencia de
Dios, como también la ética y los valores que sirven de orientacién en la vida.
Pero las tradiciones religiosas forman parte de la tradicién humanista que ayuda
a vivir al hombre y que le alientan a la resistencia frente a la negatividad y a la
lucha contra el dolor. «El pensamiento que no se decapita desemboca en la tras-
cendencia. Su meta seria la idea de una constituciéon del mundo en la que no
s6lo quedara erradicado el sufrimiento establecido, sino incluso fuese revoca-
do el que ocurrid irrevocablemente» . Paradéjicamente el pensamiento que tras-
ciende tiene mas conciencia de su insuficiencia, que el que, dirigido por el con-
trol cientifico, se atiene simplemente a los hechos. Sélo la exigencia de lo
incondicionado hace justicia a lo relativo, no absolutizandolo y afirmando que

¢ DN 405.

¢ DN 397.
¢ DN 263.

¢ Para un andlisis del dolor como fuente de la experiencia ética remito a los magnificos
estudios de Zamora, Josk A., Krise-Kritik-Erinnerung. Ein politisch-theologischer Versuch tiber
das Denken Adornos im Horizont der Krise der Moderne, Miinster, 1995, espec. 410-65; Ip., T. W.
Adorno. Pensar contra la barbarie, Madrid, 2004, 249-78.

% DN 401.
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lo que es no es el todo, en contra de la convergencia positivista que adecua pen-
samiento y realidad .

Convergen la critica materialista y la praxis transformadora, que lucha por
mitigar el dolor existente. Las fuentes de este planteamiento son tanto las tra-
diciones materialistas como algunas corrientes religiosas, como la judeo cris-
tiana. A pesar del dualismo helenizante del cuerpo y alma, que encontré aco-
modo en el judeo cristianismo, éste siempre mantuvo «la inseparabilidad de lo
espiritual y lo corporal», y se expreso en la resurreccién de los muertos o de la
carne, lo cual ha sido combatido por una metafisica ocultista y dualista®. La
clave del concepto judeo cristiano de salvacion no es la salvacion del alma, que
deriva de la filosofia griega, sino la salvacién del hombre integral, del cual deri-
va la vinculacién estrecha entre salvacion y liberacion.

Adorno critica a los que rechazan la antropologia teolégica, que ve al hom-
bre como imagen y semejanza de Dios, para aferrarse a una concepcion factica
y utilitaria del yo, tan infundamentada como la primera pero mucho maés inte-
grable en el modelo funcionalista del hombre ®. Toda definicién del hombre
puede ser impugnada como interpretacién sin fundamento empirico ultimo,
pero hay que analizar las distintas concepciones antropolégicas desde la luz de
la vida dafiada y de una existencia saludable. No es una especulacién teérica
sobre la dignidad del hombre la que constituye el punto de partida, sino la refle-
xion sobre las condiciones concretas que generan el sufrimiento. En lugar de
partir de una teoria sobre el hombre se parte inductivamente de la realidad
sufriente, para desde ahi evaluar las distintas propuestas antropolégicas. De ahi,
la insistencia adorniana, y también horkheimeriana, de que el progresismo autén-
tico pasa también a veces por defender la tradicion. Lo progresista en un momen-
to dado, por ejemplo la promocién del espiritu cientifico respecto del metafisi-
co y religioso, puede cambiar de signo en otro momento histérico.

Adorno ha mantenido siempre una postura cercana a la de Walter Benjamin,
a diferencia del primer Horkheimer. La memoria de los vencidos y la necesidad
de justicia para las generaciones del pasado un elemento fundamental de la afir-
macion que la vida tiene un sentido ®. Por eso la expectativa judeocristiana en
torno a la resurreccién de los muertos y la justicia final contribuye al postula-
do del sentido de la vida. De ahi su importancia para la misma filosofia a lo largo
de la historia: «El tinico modo que aun le queda a la filosofia de responsabili-

¢ MM 127, n.° 83.

“ MM 245, n.° 151.

® MM 171-75, n.° 99.

® MM 151-52, n.° 98. La sintonia entre Adorno y Walter Benjamin es constante, a dife-
rencia del primer Horkheimer que toma distancias. Adorno resalta la importancia de la espe-
ranza, que impide ver como definitivas la propia muerte y a las victimas del pasado, en con-
tra de la preocupacién por el yo que es la perspectiva horkheimeriana. Para Adorno el concepto
de verdad no es posible sin teologia negativa. HoRKHEIMER, M., Gesammelte Schriften 15: Brief-
wechsel 1913-36, Francfort, 1995, 327-28; Gesanumelte Schriften 16: Briefwechsel 1937-40, Franc-
fort, 1995, 34-35. Remito al estudio de Liepkg, U., Zerbrechliche Wahrheit, Wiirzburg, 2002, 9-
14. También, EsTrADA, JUAN A., Por una ética sin teologia, Madrid, 2004, 186-94.
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zarse, a la vista de la desesperacion, es intentar ver las cosas tal y como apare-
cen desde la perspectiva de la redencién. El conocimiento no tiene otra luz ilu-
minadora del mundo que la que arroja la idea de la redencién (...) Cuanto mas
afanosamente se hermetiza el pensamiento a ser condicionado en aras de lo
incondicionado es cuando mas inconsciente y, por ende, fatalmente sucumbe
al mundo. Incluso debe asumir su propia imposibilidad en aras de la posibili-
dad. Frente a la exigencia que de ese modo se impone, resulta poco menos que
indiferente la pregunta por la realidad e irrealidad de la redencién» ™.

La pregunta no es si Dios y la redencién existen o no, sino el postulado de
ver la vida desde la vinculacion entre vida dafnada y necesidad de redencién.
Esto es lo que aporta el judeocristianismo en cuanto instancia de sentido, en
contra del positivismo que se queda en los hechos y del triunfalismo del pro-
greso que pasa de largo por el sufrimiento que arrastra y conlleva. Este es tam-
bién «el secreto de la filosofia kantiana, la imposibilidad de pensar la desespe-
racién». La salvacién en la esfera inteligible no es s6lo mala apologética sino
que intenta interrumpir la Dialéctica de la Ilustracion precisamente donde ella
acaba eliminando a la razén misma. Kant previene sobre la mitologia del con-
cepto, que pone una barrera ante el Absoluto y aprisiona al espiritu en la inma-
nencia, como ocurre en la sociedad con los hombres. Por eso se impone el pos-
tulado de la razén practica, y con ella el ansia de salvar, mas que su critica a la
metafisica, sin caer, sin embargo en la afirmacién de la existencia de Dios™.

Adorno mantiene que la trascendencia no puede ser afirmada positivamen-
te™, dada la negatividad de la historia y la necesidad de hacer justicia a las vic-
timas. Hay que mantener la prohibicién de imagenes del absoluto y de la vida
reconciliada, criticar toda realizacién histérica y relativizar el progreso. Desde
la vida dafiada, se resalta el déficit de sentido de lo que hay, sin poder afirmar
un estado positivo que realice la sociedad emancipada. La busqueda de tras-
cendencia surge de las necesidades humanas, sin garantia alguna de verdad pero
también sin claudicar ante el sin sentido existente. «La razén sé6lo puede resis-
tir en la sin razén y el exceso, necesita del absurdo para no claudicar a la locu-
ra objetiva (...) ¢Qué seria de la felicidad que no se midiera en el luto inmedi-
ble de lo que es?» . Hay que acentuar la lucha contra el dolor concreto mas que
la expectativa de una salvacién final.

Lo histérico concreto resurge contra el pensamiento de lo general y en el
momento de la caida de la metafisica hay una revalorizacién del pensamiento.
Esta orientacion practica es también clave en la evaluacién de los conceptos teo-
légicos y los simbolos religiosos. El pensamiento tiene que estar al servicio de
la transformacion de lo dado, mas alla de la pura especulacion. «En el caso de
que cada simbolo no simbolice sino otro simbolo, también conceptual, su ntcleo

MM 250, n.° 153. Es el paragrafo final de la obra.

" DN 384-385; 388.

2 «Auschwitz ha privado de su derecho a toda voz de las alturas, aunque sea teolégicax»:
DN 367.

» MM n.° 128.
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estaria vacio y con él la religion. Tal es la actual antinomia de la conciencia teo-
légica (...) De ser totalmente eliminada la posibilidad, por lejana y débil que sea,
de una redencién en lo existente, el espiritu se convertiria en ilusion, para ter-
minar el sujeto finito, condicionado, meramente existente, siendo divinizado
como portador del espiritu» ™. Hay una vinculacién estrecha entre la «vida dafia-
da» y la perspectiva judeo cristiana de la «redencién», luchando siempre con-
tra una interpretacion idealista de la religién y una positivizacion de la utopia.

No se absolutiza negativamente la ontologia de lo existente, sino que se inter-
preta en clave de redencién y se hace una negacién determinada. La revalori-
zacion de la realidad y los limites del pensamiento no generan el desanimo sino
una praxis abierta a la esperanza, aunque la negatividad de la totalidad opera
en su contra. En Adorno falta, sin embargo, una apreciacion de lo positivo, de
las experiencias realizadas, aunque sean fragmentarias, como dadoras de sen-
tido y motivadoras de la praxis transformadora. Por un lado, es consciente de
que no todo es negatividad y que en la vida danada hay experiencias contin-
gentes de sentido, por otro rechaza asumirlas y partir de ellas. Afirma que «a la
conciencia le seria absolutamente imposible desesperarse por el gris abundan-
te si no guardase el concepto de un color distinto, cuya huella dispersa no falta
en la totalidad negativa. Esta huella procede siempre de lo pasado como una
esperanza a partir de su contrario, lo que tuvo que desaparecer o esta conde-
nado. (...) Tienta con todo, a buscar el sentido de la vida no en ella, sin mas,
sino en los momentos felices. Ellos compensan en esta vida el que ya no tolere
nada fuera de si» . Es decir hay experiencias y recuerdos de sentido que moti-
van para luchar contra lo negativo e impiden afirmar el sin sentido absoluto
tanto como se oponen a la afirmacién contraria. El nihilista abstracto siempre
enmudece ante la pregunta de por qué vive ™.

Sin embargo, Adorno afirma con Walter Benjamin que «la esperanza nos ha
sido dada por los que no tienen esperanza. Del mismo modo es tentador buscar
el sentido no en la vida misma, sino en los instantes de plenitud. Ellos com-
pensan en la existencia de aqui, ya que fuera de ellos nada mas es tolerable».
Pero, prosigue Adorno, Proust ha mostrado que «tampoco existe esa plenitud
del momento salvado por el recuerdo (...) incluso la afirmacién de un sentido
accesible al esplendor de una experiencia fragmentaria, pero genuina, se con-
vierte en ideologia una vez que la muerte es irrevocable». Por un lado, hay expe-
riencias positivas de sentido, por otro es la negatividad del dolor la tnica pla-
taforma desde la que es posible evadirse del sin sentido. La negatividad de la
filosofia de la historia de Adorno es matizada, pero no valora el significado eman-
cipador de las fragmentarias experiencias de sentido. La fuente de la moral es
la negacién del dolor, no la experiencia positiva compartida. La tradicion judeo-
cristiana a la que recurre es aqui parcialmente modificada, ya que ésta no solo
apela a la redencion final, sino que afirma que la plenitud se hace presente en

“ DN 97-98.
DN 378.
* DN 377.
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la historia, aunque de forma parcial y fragmentaria. El «reino de los cielos», la
venida del mesias o la redencién final, no sélo son referencias escatoldgicas,
sino que hay instantes de plenitud, instantes de eternidad dirian Kierkegaard y
Nietzsche, aunque con sentido opuesto, ya que la presencia de Dios en la histo-
ria implica experiencias de plenitud.

El pesimismo metafisico, Auschwitz y una visiéon negativa de la totalidad de
la sociedad hacen inviable la revaloracién de lo positivo como antitodo al sin
sentido”. Adorno cae asi bajo la critica de Kierkegaard que rechaza partir de lo
negativo porque es siempre ausencia de algo, y subraya la primacia de lo posi-
tivo como punto de partida para el pensamiento™. Las fragmentarias experien-
cias de sentido son las que impiden el sin sentido radical, la negacién de la vida,
desde las cuales la lucha contra la negatividad adquiere pleno significado. Ador-
no lo capta pero su pesimismo metafisico limita la valoracién positiva del sen-
tido existente, que él siempre analiza desde la perspectiva de su finitud y el impu-
so por el Absoluto ™. La solidaridad con el dolor propio y ajeno es la clave
adorniana del intento por dar sentido a lo que no lo tiene. Es la forma de hacer
filosofia después de Auschwitz, en la que el ansia de absoluto es la otra cara de
la praxis significativa que no se contenta sélo con la utopia de una reconcilia-
cién futura, sino que tiene conciencia de la deuda contraida con el pasado.
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™ KIERKEGAARD, S., El concepto de angustia, Madrid, 1930, 211-12.

”  «Por mucho que toda felicidad se halle deformada por su propia revocabilidad, con
todo en las grietas que desmienten la identidad, lo existente se halla cargado con las prome-
sas, constantemente rotas de ese otro. Toda felicidad es fragmento de la felicidad total, que
se niega ella misma a los hombres y que ellos se niegan a si mismos. La convergencia, lo otro
de la historia prometido humanamente, alude con constancia a lo mismo que la ontologia
sitia ilegitimamente antes de la historia o exime de ella. El concepto no es real, como querria
el argumento ontolégico, pero no podria ser pensado de no haber algo en la cosa que impul-
sase a él» (DN 401-402).
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