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La destruccién creadora: variaciones sobre una metafora
absoluta de la modernidad

José Maria Beneyto

1. CABALA Y MODERNIDAD: GERSCHOM SCHOLEM

Como todas las imagenes fundacionales de la modernidad, la metafora de
la destruccion creadora es de origen teol 6gico-poalitico. La historia ha sido
narrada con mayor profusion por Gerschom Scholem. En realidad todalavida
del gran inquisitivo de latradicion heterodoxa judia gir6 en torno ala majes-
tuosay terrible simbologiadel Dios que se destruye asi mismo paradar lugar
a mundo.

Mucho tiempo antes de 1492, no pocos escritores cabalistas habian decla-
rado que ese afio catastrofico seriael afio de laredencién. Sin embargo, €l afio
1492 no trajo ladeseadaliberacion delo Alto, sino un exilio todaviamés cruel
aqui abajo. Después del éxodo de Esparia el cabalismo sufre una transforma-
cién completa. Como consecuencia de la extension material y espiritual de
esta crisis, la cabalistica judia pretendié la dominacion espiritual del judais-
mo. Esta pretension se hizo patente cuando la cdbala se transformo de una
doctrina esotérica en un movimiento popular.

Seguin Scholem, antes del éxodo de 1492 la formulacion cabalistica judia
habia entrado en un cierto punto de inflexion. Las principales corrientes de la
cébaladelos siglos XI1 'y XI1I habian Ilegado a su consumacion a finales del
siglo X1V y principios del XV. Este agotamiento coincide con €l inicio de la
persecucion de los judios en Espafiay la aparicion del judaismo marrano. Por
ello, laliteraturadel siglo XV reflgja un debilitamiento manifiesto del pensa-
miento y de la expresion religiosas.

Los cabdlistas de la época anterior a la expulsién formaban un pequefio
grupo de esotéricos con poca intencion de extender sus ideas; la cabalistica se
habia convertido fundamentalmente en €l privilegio de unos pocos iniciados
gue habian elegido el camino de una penetracion cadavez més profundaen los
misterios de Dios. Esta actitud se habia plasmado sobre todo en la cabala anti-
gua, en su caracteristica neutralidad frente a cualquier tendencia mesianica.
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Esta indiferencia frente a la hipétesis de que el curso de la historia podia
ser en alguna medida acortado por procedimientos misticos, se debia a que
originamente los misticos y los apocalipticos habian orientado su reflexion
mutua en direcciones inversas. Los cabalistas habian concentrado todas sus
potencias intelectuales e intuitivas no en el fin mesianico del mundo, en la
etapafinal del desarrollo del universo, sino mas bien en su comienzo. El cen-
tro de su especulacion era la creacion, més que la redencion. La redencién
debia ser consumada no persiguiendo precipitar las crisis histéricas y las
catastrofes, sino més bien retomando e camino que conduce a primer
comienzo de la creacion y de la revelacion: al punto en € que €l desarrollo
del mundo, de la historia del universo y de Dios, comenzé a desarrollarse
como un sistema de leyes. Se trataba de una senda interior: quien conoce el
camino por €l cual Aquél, El mismo, hallegado, puede esperar eventualmen-
te volver sobre sus propios pasos.

L as meditaciones misticas de |os cabalistas sobre la teogoniay la cosmo-
logia habian dado lugar a una férmulano mesianica e individualista de reden-
cion y salvacion. La redencién se encontraba en la armonia interior. La
historia se purifica de su carga gracias a que | os cabalistas buscan reencontrar
el camino hacia el estado cosmico anterior alaprimeragran mentira de Satan,
el engafio que impregnatodo el curso de la historia.

Después de la catastrofe de la expulsion de Espafia esta concepcion inti-
mista de la cabala se transforma radicalmente. Para |os exiliados de Espafia, €
carécter catastrofico del fin se hizo, de nuevo, manifiesto. De repente se hizo
posible considerar lavueltaa punto del origen de lacreacion como el medio de
precipitar la catéstrofe del fin del mundo. El Apocalipsis tendria lugar cuando
el retorno hubiera sido efectuado por muchos individuos unidos en un mismo
deseo de dcanzar € fin del mundo. De nuevo el objetivo principa de lamisti-
caserdmovilizar y liberar todas las fuerzas capaces de precipitar e final.

La doctrina mesianica, que hasta el momento del exilio habia interesado
Unicamente a los apologetas, se convirtio de repente en materia de propagan-
da agresiva. La conciencia de que la redencion significaba ala vez la libera-
ciony la catastrofe penetré a nuevo movimiento religioso tan profundamente
gue puede ser considerado como la otra cara de las tendencias apocalipticas
gue predominaban en la vida judia. La redencién sera posible en el tiempo
historico, en €l ahora de la comunidad, y sdlo puede tener lugar a través de
la catéstrofe.

En los escritos posteriores a la expulsion de Espafia, se vinculaba este
momento con las antiguas profecias insistiendo sefialadamente sobre €l carac-
ter redentor de la catéstrofe de 1492. L os dolores de parto de la era mesiani-
caatravés de los cualesla historia debe terminarse 0, como los apocalipticos
guerian, hundirse, tiene por tanto su punto de origen con €l exilio.
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Purificar a través de la destruccion. Los exiliados de Espafia creyeron
intensamente en las realidades agénicas del exilio. Esta fe debia destruir la
ilusion seguin la cual era posible vivir en paz en el exilio siguiendo los pre-
ceptos de la Ley. De repente, la vida comenzo a ser concebida como existen-
cia en el exilio y en la contradiccion interna; los sufrimientos del exilio se
vincularon a las doctrinas centrales de la cabala sobre Dios y sobre el hom-
bre.

L as emociones levantadas por estos sufrimientos no fueron seguidamente
edulcoradas y suavizadas, sino estimuladas y reavivadas. Se extendio entre
las comunidades judias del exilio un ardiente deseo de sobrellevar € destie-
rro agravando sus tormentos. Saborear su amargura hasta el extremo, hastala
noche Ultima del exilio, la Chekinah, con el fin de concentrar asi lafuerza, la
energia que debia llevar al arrepentimiento de la comunidad entera. El Zohar
habia prometido la redencion con tal que Unicamente una sola comunidad
judia se arrepintiera con un corazén puro. Los intentos de acortar o acabar con
el exilio a través de una accién mistica organizada adoptaron asi frecuente-
mente un caracter social o incluso politico. Todas estas tendencias que se
manifestaban en «el teatro mismo de laredencién», en «el espacio sagrado de
Israel», reflegjan las circunstancias en las cuales la cabala se convirtio en la
voz auténtica del pueblo como consecuencia de la crisis producida por la
expulsion de Espaiia.

Los horrores del exilio se encarnaron por gjemplo en la doctrina de la
metempsicosis, que comenzd a ganar una inmensa popularidad al insistir
sobre las diversas etapas del exilio del ama. El destino més horrible en el que
podia caer el aima, mas horrible incluso que los tormentos del infierno, erael
de ser expulsado, puesto al desnudo, un estado que excluia la reencarnacién,
y, en el limite, incluso lano admisién en el infierno. Un exilio tan absoluto se
convirtié en la peor pesadilla para el ama que veia el rostro de su drama per-
sonal reflejado en el destino tragico de todo el pueblo. La privacion absoluta
de un hogar se convirtid en el simbolo siniestro de una impiedad absoluta, de
una denigracion moral y espiritual extrema. Bajo los signos de esta psicolo-
gia mistica colectiva se desarrollé una gnosis radical heteroldgica. La union
con Dios o la expulsion absoluta se convirtieron en los dos polos a partir de
los cuales se elaboré un sistema que ofrecia a pueblo la posibilidad de vivir
bajo la dominacion de una Ley que busca destruir las fuerzas del exilio.

Lo que distingue este nuevo pensamiento de la cabala respecto alos ante-
riores es el intento de hacer penetrar sus doctrinas en la comunidad para pre-
parar a ésta ante la llegada del Mesias. Apoyandose en las fuentes de la
contemplacion mistica y del pensamiento especulativo, la nueva cabalistica
resultante de la crisis del éxodo no se contenté con una doctrina para inicia-
dos o elegidos, sino que se propuso movilizar a las masas populares. Duran-
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te mucho tiempo obtuvo un éxito sorprendente. Segiin Scholem, si se compa-
ran los escritos y tratados edificantes que circulaban entre el pueblo antes 'y
después de 1550, se observa que previamente a esta fecha la literatura popu-
lar mistico-apocaliptica no habia dejado ningun rastro. Después de 1550, la
mayoria de los escritores propagan las doctrinas cabalisticas. En los siglos
gue siguieron, casi todos | os tratados que se ocupan de cuestiones morales fue-
ron escritos por misticos de orientacién apocaliptica. Los dos escritores més
significativos de esta nueva cabala fueron Moisés Cordovero e Isaac Luria.
¢Cudl es el punto de inflexién de la nueva cabala?

El periodo méas importante de la historia de la antigua cabala estaba liga-
do ala ciudad espafiola de Gerona, donde durante |os afios cuarenta del siglo
X1l —significativamente, en la misma época en la que es adoptado y desa-
rrollado por los franciscanos de Italia la doctrina de Joaquin de Fiori sobre las
tres etapas cdsmicas que se corresponden con las tres personas de la Trinidad
cristiana— surge la obra principal de la cabalistica judia medieval, e Zohar,
el Libro del Esplendor, de la mano de Moisés de Ledn, originalmente un dis-
cipulo de Maiménides, que después se convertira en e primer autor de la
interpretacion mistica de la Tora.

Moisés de Ledn es quien habia expresado laimagen del Dios escondido,
de un ser intimo de la divinidad, que no tiene ni cualidades ni atributos. Para
Moisés de Ledn y los cabalistas medievales, este ser intimo es el En-sof, es
decir €l In-finito. El Ser escondido esta activo en el universo através de las
diversas fases de la manifestacion de la divinidad, fases que provienen unade
otra, sucediéndose eternamente. Emanacion que se concibe como un proceso
gue tiene lugar no fuera, no externamente a Dios, como ocurre en el neo-pla-
tonismo, sino en Dios mismo, como un proceso que al mismo tiempo hace a
hombre capaz de percibir a Dios.

El Dios escondido se habia manifestado al cabalistaatravés de diez aspec-
tos distintos que comprenden una variedad infinita de sombras y de grados.
Cada grado de la manifestacién de Dios tiene un nombre simbdlico que
corresponde estrechamente a sus manifestaciones particulares. La suma total
de estos nombres constituye una estructura simboélicamuy complejaen laque
cada término corresponde a una de las manifestaciones de Dios.

De esta manera, los cabalistas de la escuela de Moisés de Ledn habian
basado su interpretacion de la Escritura sobre la afirmacion de que cada uno
de sus versiculos no describe solamente un hecho natural, una historia, sino
gue ademés son €l simbolo de un cierto grado en el proceso divino, una expre-
sion dela vida divina. La Tora se entiende asi como un vasto «corpus simbo-
licus» que representala vida escondida en Dios. Para el mistico que comparte
esta afirmacion, cada pal abra es capaz de convertirse en un simbolo y las fra-
ses 0 los versiculos més insignificantes son precisamente aquellos en los que
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a veces se descubre la mayor importancia. El conjunto de la Tora no es otra
cosa que € grande y santo Nombre de Dios. Solamente la interpretacion que
busca el sentido del misterio, el arcano, es la que importa al autor. Unica-
mente cuando se trata de desvelar el misterio de un versiculo, 0 mas bien uno
de sus numerosos misterios, es cuando el autor muestra un verdadero entu-
siasmo. El misterio concierne en cada caso a una interpretacion de un térmi-
no biblico como un simbolo relativo a mundo escondido de Dios y a su
proceso interior. Como dird Moisés de Ledn, solo Dios mismo es el escritor
de esas palabras de sabios, del Zohar, €l libro ante el que se siente obligado
«a escribir y a ocultar». Moisés de Ledn no pretendia haber descubierto los
libros antiguos, su fin era solamente revelar o que deben contener, ver s
estén de acuerdo con ese sentido de la cébala, €l de descubrir ocultando, que
para él era natural y absolutamente esencial.

Esta cébalatradicional, lainterpretacion de las emanaciones en la escritu-
radel nombre de Dios, del Dios oculto, del Infinito, del No-limitado previo a
sus propias manifestaciones que buscaleer sus nombres escondidos, su propia
expresion en la historia, es la que Moisés Cordovero e Isaac Luria llevaran
posteriormente a su radicalizacion a asimilar la experiencia apocaliptico-
mesianica del exilio. Baste aqui con decir sobre Moisés Cordovero que él es
quien formula aquella frase que marcara tan profundamente a Spinoza, a
saber, que «Dios es toda larealidad, pero toda la realidad no es Dios». Cuan-
do uno de sus discipul os, quien parece haberle adorado como un ser superior,
le preguntd en cierta ocasion por qué no expresaba sus ideas por escrito y las
ensefiaba en forma de libro, se dice que le respondié: «Es imposible, porque
todas las cosas estén unidas entre ellas. Apenas puedo abrir la boca para
hablar sin tener laimpresion de que el mar quiebra sus diques 'y se desborda.
Como podria entonces expresar 1o que mi alma ha recibido y cémo recoger-
[o en un libro».

Pero lafigura principal es Luria. Laformaatravés delacual Isaac Luria
presentd sus ideas esta Ilena de reminiscencias de los mitos gnésticos de la
antigliedad. Sin duda, €l hecho de que este paralelismo no sea buscado, no
hace més que aumentar el interés de la especul acién luriana. Scholem piensa
gue el intenso dramatismo de su cosmologia es lo que explica parcialmente
su éxito, frente ala cabala més teol 6gica de Moisés Cordovero.

Lateoriade Luria se apoya en ladoctrinadel Zimzum, una de las concep-
ciones més sorprendentes y mas extraordinarias en la historia del cabalismo.
Zimzum significa originariamente «concentracion» 0 «contraccion», pero tal
y como se empleaen el lenguaje cabalistico, Scholem propone unatraduccion
cercana a «soledad» o «retraimiento». La idea la encuentra originariamente
Luria en un breve tratado olvidado, escrito a mediados del siglo XIII, que
Isaac Luria utilizdé dandole un sentido inverso, y precisamente dice Scholem
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«al querer darle su sentido adecuado». Las férmulas originarias consideraban
incidentalmente a Dios como habiendo concentrado toda su presencia divina
en el santo de los santos, en el lugar de los querubines, como si todo su poder
se hubiera concentrado y contraido en un Unico punto. Esta es la base de
partida de laidea del Zimzum, de la contraccion. Pero parala cébala luriana
Zimzum no designa la concentracién de Dios en un punto, Sino su retraimiento
lgjos de un punto.

¢Qué significa todo esto? Significa brevemente que la existencia del uni-
verso se hace posible por un proceso de contraccion en Dios. Lo que se pre-
tende es dar una respuesta a la pregunta de cémo puede existir e mundo si
Dios esta en todas partes. Si Dios es todo en todo ¢como puede haber cosas
que no sean Dios? ¢Como puede Dios crear el mundo ex nihilo si no existe la
Nada? Esta eslacuestion delaque parte Luria. Lasolucion, apesar de laapa-
riencia algo primitiva, casi fisica de la «contraccion», tuvo una enorme
importancia en la historia del pensamiento de la cdbala posterior. Segin
Lurig, Dios se vio obligado a hacer un lugar en Si mismo para el mundo; en
cierto sentido, abandonando unaregién en el interior de Si mismo, una suer-
te de espacio mistico del cual El seretird, Dios seretrajo paravolver de nuevo
al acto dela creacion y de larevelacion. El primer acto del Ser infinito, por
tanto, no es un movimiento hacia fuera sino un movimiento hacia dentro, un
movimiento de retroceso, de vuelta sobre Si mismo, de retraimiento a inte-
rior de Si. En lugar de una emanacién, se trataria de su opuesto, una contrac-
cién. El Dios que se revela con unos perfiles definidos, sea a través de las
emanaciones de inspiracion neoplatonica, sea através del acto de la creacion
como un acto exterior a Dios de la religion cristiana, es sustituido por Aquel
gue desciende méas profundamente a las profundidades de su propio Ser, que
se concentra en Si mismo y hace asi posible €l inicio de la creacion. El des-
cendimiento a los infiernos como un paso previo, no posterior, ala creacion.
Laredencion como anterior ala creacion. Pero una redencion, afiadamos, que
solamente es posible a través de la destruccién, de la auto-destruccién: el
Dios que se retrae para hacer posible el mundo.

Scholem sefiala con evidente fruicién que esta opinién les parecio rozar la
blasfemia, incluso a aquellos que le otorgaban Unicamente un significado
especulativo. Y sin embargo reaparece continuamente como la imagen més
poderosa de la tradicion cabalistica judia. Se comienza a interpretar este
retraimiento de Dios al interior de su propio Ser en términos del exilio, como
si El mismo hubiera sido desterrado de su Todo en una reclusion profunda.
Considerada de esta manera la idea del Zimzum es el simbolo més profundo
del exilio que se pueda llegar a pensar, incluso mas profundo que laimagen
habitual de la quiebra de las vasijas, de las que se derrama, perdiéndose, €l
fluido divino. Mientras que en la imagen de la rotura de las vasijas es una
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parte del ser divino quien se exilia, se derrama, fuera de si mismo, en el
Zimzum se trata de un exilio en S mismo. El acto fundacional no es, asi, un
acto de revelacion, o de emanacion, sino un acto de limitacion, de autolimi-
tacion, de auto-destruccion. Es Unicamente en un segundo momento cuando
Dios envia un rayo de su luz, y comienza su revelacion, o més bien su des-
pliegue como Dios creador en el espacio primordial de su propia creacion.
Pero incluso cada nuevo acto de emanacion y de manifestacion divinas esta
precedido por un acto de concentracion y de retraccién. Es decir, € proceso
cosmico se hace doble. Cada etapa incluye un esfuerzo doble; por un lado, la
luz que vuelve sobre DiosYy, por otro, aguellaque emanade é. Y sin estaten-
sién perpetua, este esfuerzo siempre repetido a través del cual Dios se man-
tiene continuamente a si mismo, nada existiria en el mundo.

En este punto reside para Scholem el poder fascinantey la profundidad de
esta doctrina. Esta paradoja del Zimzum, se e aparece como la Unica tentati-
va seria que haya sido hecha jamas para otorgar un sentido a la idea de cre-
acion ex nihilo. Scholem lo dice sin decirlo: esta idea de la destruccién
creadora es también la imagen fundacional mas poderosa de la modernidad,;
alavez movimiento, trabajo y energia, «natura naturans» que entrelaza per-
manentemente, puntualmente, a Dios con € mundo. El Dios que se hace con
el mundo. El Dios que se hace mundo, negandose a Si mismo, autodestru-
yéndose, dejando espacio para €l mundo, y €l mundo que se hace Dios, sin
negarlo, ocultandolo en su momento de mayor transparencia exterior.

Ahora bien: laimagen de Isaac Curia de la destruccion creadora experi-
mentard toda su expansion populista, todo su esencia contenido teol dgico-
politico con la crisis del sabatianismo del siglo XVII. Un pueblo que habia
sufrido el exilio y la persecucion, y que a mismo tiempo habia desarrollado
una conciencia extremadamente sensible, fruto de una vida vivida entre los
dos polos extremos del destierro y de laredencion, podiafacilmente optar por
el camino del mesianismo. La aparicion de Sabbatai Zevi y de su profeta,
Nathan de Ghaza, precipitd esta marcha hacia el mesianismo & liberar las
energias latentes que se habian acumulado paulatinamente durante las gene-
raciones inmediatamente precedentes.

Cuando se produjo, la erupcion del volcan fue terrible. Tanto més cuanto
gue en realidad no fue principalmente Sabbatai Zevi quien por su presenciay
su actividad constante conseguiria finalmente, durante un cierto nimero de
anos, y siempre bajo los golpes constantes de la persecucién, llegar a fundar
el movimiento que llevaria su nombre. Sin duda, sin él, el movimiento saba-
tianista no hubiera podido adoptar su forma especifica, pero su actividad no
hubiera Ilegado nunca a producir la gran exasperacién mesianica que siguié
si no hubiera sido arrastrado por Nathan de Ghaza, €l profeta que hace a Sab-
batai Zevi consciente de su misién como auténtico Mesias. Ante la proximi-
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dad del Mesias, muchos sintieron que su cercania era real. Una conmocion
de gran intensidad recorria la masa del pueblo y durante un afio entero, gra-
cias a anuncio de la proximidad del Mesias Sabbatai Zevi, el pueblo llevé
una vida nueva que durante muchos afios permanecio en la memoria colecti-
va como su primerainiciacion en una realidad espiritual mas profunda.

Scholem afirma no querer describir el rapido ascenso y la repentina desa-
paricion del movimiento sabatista entre 1665 y 1666, desde la proclamacion
por Sabbatai Zevi de su mision mesianica hasta su renuncia al judaismo y su
conversion al Islam tras ser hecho preso y torturado hasta la apostasia por
el Sultan de Turquia. Scholem no quiere insistir, afirma, en la biografia del
Mesias apdstata 'y de su profeta, Nathan de Ghaza, ni relatar los detalles de
este formidable movimiento religioso que se expandid como la pélvora en
toda la diaspora; pero esto es justamente [o que hace. «En el afio del Sefior de
mil seiscientos sesentay seis, Sabbatai Zevi, €l Mesias intensamente espera-
do, apostasio ante el Sultédn de Estambul, y reconocié a Mahoma como pro-
feta del Altisimo.»

Masas del pueblo elevadas por una exaltacién desconocida que les lleva-
ba a infringirse las formas més extravagantes de penitencia: Segun los testi-
monios de los contemporéneos, no se habia visto nunca nada parecido y no se
veria hasta que llegara la verdadera redencion. Pero al mismo tiempo que la
penitencia, estallé unaalegriay un entusiasmo sin limites, porque por fin apa-
reciala prueba de que los sufrimientos de mil seiscientos afios no habian sido
en vano.

A través de la exaltacion sabatianista, Nathan de Ghaza introduciria una
nueva interpretacion de las ideas de Luria sin renunciar a ellas. Los cabalis-
tas sabatianos, sobre todo durante los cincuenta o sesenta afios posteriores a
la apostasia de Sabbatai Zevi, desarrollaron profusamente su pensamiento
sobre este punto, radicalizando hasta el paroxismo ladoctrinalurianadel Zim-
zum, del Dios que se autodestruye para dar lugar a la creacion.

Laimagen realmente influyente seriala sofiada por Luria: una destruccion
creadora, un momento de naturaleza en €l interior del ser infinito que se
retrae sobre si mismo, una nada enérgica que genera movimiento, accion,
esfuerzo; un apocalipsis que da lugar ala historia; una escatologia mesianica
gue llena de sentido a la negatividad.

2. HABERMAS. LA TRANSFORMACION MATERIALISTA DE LA IMAGEN CABALISTICA
EN EL IDEALISMO ALEMAN

Jurgen Habermas ha sefialado insi stentemente desde sus primeros escritos,
ya desde una conferencia pronunciada en 1961 sobre idealismo dialéctico y
materialismo, posteriormente publicada en Teoria y Praxis, una determinada
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intencionalidad en Scholem, similar por otra parte a la que Habermas inter-
preta en Walter Benjamin, en quien Gerschom Scholem veia una figura ins-
pirada por la iluminacion mistica. Segin Habermas, Scholem le habria dicho
gue aquel don para la vision mistica capaz de generar la esperanza que, en
otras épocas, se habria transmitido por medio de los profetas, solo |o habria
visto durante su vida Gnicamente en una persona, en Benjamin.

Para Habermas, Scholem busca en la historialo otro de la historia. Pero la
mirada del ojo interior delavision mistica se oculta necesariamente ala pala-
bra, a medio de lacomunicacion. La naturaleza de la verdad mistica es para-
ddjica, puede ser conocida, pero no transmitida, y precisamente lo que de ella
se transmite deja de ser parte de ella.

L afascinacion de esta paradoja es, segin Habermas, el acicate delainves-
tigacion histérica de Scholem. Los gestos de consciente ambivalencia
impregnan asi su obra. La paradoja mistica explicaria también su interés en
movimientos heréticos como el sabatianismo, que a través de actos subversi-
vos contrala Ley, pretendiallegar a superar el mal y acelerar lallegadade la
eramesianica. Mientras que Benjamin perseguirialos efectos subversivos del
rechazo alaLey en unaesfera distinta, en el surrealismo, y en la blsqueda, a
través de actos cal culados, de laliberacion de schocks originarios, para Scho-
lem estos experimentos estéticos no podian ser sino débiles imitaciones de
aquellos actos verdaderamente subversivos de los que habia surgido una
energia renovadora mucho mas intensa.

Seguin Habermas, la mistica de Isaac Luria habria conseguido romper la
caracterizacion meramente privada de los fendmenos de negatividad y caren-
Cia, como s en estos elementos de negatividad se tratara solamente de un
empafiamiento o dilucién de laimagen ideal del ser. A 1o negativo, alo con-
trario, le faltaba el aguijon del rechazo, de la contradiccion, de lo verdadera-
mente productivo.

La genialidad luriana consistiria en haber desarticulado el problema ori-
ginario delateodicea. La preguntafundamenta de por qué en un mundo cre-
ado por Dios existe el mal habriarecibido su formulacion correcta a partir del
momento en el cual 1o negativo se entiende en su positividad mas auténtica,
como una nada de la que procede €l todo. Esto es o que se habria consegui-
do con la original imagen del Zimzum luriano. Dios, que en € inicio es €l
Todo, se contrae sobre si mismo, se concentra en si para crear €l mundo de
sus criaturas. Laimagen luriana de la contraccion o de la concentracion en Si
mismo hace posible una nada desde la que Dios crea el cieloy latierra.

A través de esta contraccion inicial surge, como también en Jacob Béhme
(en el que, por otra parte, existe una muy significativa coincidencia con la
mistica luriana) una presencia de la naturaleza en Dios, una diferencia en la
propia esencia divina. Esta tension entre el fondo oscuro de Dios 'y su amor
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que se manifiesta hacia fuera determinan el proceso de la creacion. En |saac
Luria aparece ya lainterpretacién de la contraccion inicial como un destierro
gue Dios debe de imponerse a Si mismo para poner en marcha el proceso de
la creacion. El segundo acto del dramalo consumara la tragedia de Sabbatai
Zevi. El Mesias caido ha de pasar por ese lugar de lamas profunda oscuridad,
de las Ultimas y més perseverantes fuerzas del mal, para poder vencerlo con
sus propias armas. Nathan de Ghaza describira esta lucha en la forma de un
comentario al Apocalipsis. el Mesias hard cosas maravillosas y temiblesy se
entregara a martirio para cumplir la voluntad de su creador.

Lo que le interesa a Habermas es la cuestion de la relacion de laimagen
de la destruccion creadora luriana con su transformacion materialista en el
idealismo aleman. Pero la cuestion obviamente va mucho més alla. Tiene que
ver con lateologia politica de la modernidad y, en particular, con la historia
delasideas delossiglos XIX y XX.

Ya el tema de la afinidad entre la especulacion cabalistica y la reflexion
del idealismo aleman tiene consecuencias muy significativas. De nuevo segin
Habermas, a la especulacion cabalistica no se le hizo manifiesto en realidad
gue esta concepcion de un Dios que se autodestruye, para dejar espacio para
la creacion, era radicalmente contraria a concepto tradicional de Dios, de un
Dios inmutable, sin movimiento en si mismo. El Dios motor inmavil, inter-
namente inmutable, del Cosmos griego o de la teologia cristiana era un lega-
do de la tradicion. La transformacion de una creacion ex nihilo en una
creacion desde la Nada, desde la presencia de la Nada entendida como un
exceso de Dios mismo, plantea asi en primer lugar problemas al pensamiento
monoteista.

En primerainstancia, porque laimagen de la destruccion creadora vincu-
lalaidea de la creacion desde la nada con laidea de la emanacion, y reactua-
liza, por tanto, las cuestiones relacionadas con el teismo y € panteismo.
¢Como es posible que un ser que mana de la nada de Dios llegue a ser un ser
subsistente frente a Dios, subsistente como algo distinto frenteaDios? Si este
ser tiene necesariamente su origen en la nada de Dios y por tanto permanece
unida a ella, hay que concluir entonces que en Dios permanece siempre algo
de ese ser. Pero, por otra parte, si ese mundo, esa creacion, es externa a Ser
divino, entonces es dificil concebir como en Dios mismo han de unirse la
naday el ser como dos perspectivas distintas.

Para Habermas, lo caracteristico de laidea del Zimzum seria haber intro-
ducido el momento del movimiento en la divinidad misma. En cierto sentido,
lo que se contempla es una libertad absoluta de Dios en el momento de la
creacion, consistente precisamente en la perfeccion infinita de su sery en su
poder de autolimitarse. El primer acto de la creacién no es un acto exterior
de Dios en e sentido de una «procesio dei ad extra», de acuerdo con la for-
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mula tomista, sino un descendimiento de Dios en si mismo que abre la posi-
bilidad de un mundo, de infinitos mundos. No hay ningun ser puro ni ningin
ser no puro. Todo existente resulta del doble movimiento por el que Dios
entraen Si mismo y a mismo tiempo se manifiesta a Si mismo hacia fuera.
L os dos procesos no se pueden separar el uno del otro. El proceso de laema-
nacion, por el que todo ser manifiesta algo de la divinidad, es en cada
momento puntual, se halla en cada instante limitado por la contraccion de
Dios sobre Si mismo.

Se trata de laimagen de una productividad permanente de energia que se
libera precisamente a través del movimiento continuo de contraccién y mani-
festacion, de destruccion y de creacion. Kant habria introducido segin
Habermasla doctrina del mal radical, pero paraacanzar un concepto de liber-
tad absoluta hacia falta introducir en Dios un elemento de ruptura.

En la lectura que realiza Habermas, sera el Schelling de los «\Weltalter»
quien hallaré la base para esta construccion en las tradiciones de la mistica
judia'y protestante, al introducir tres temas fundamentales: un momento de
naturaleza en Dios; laidea de una vuelta sobre si mismo, de una autocontrac-
cion de Dios; y en tercer lugar, laimagen de la caida del primer hombre, que
corrompe también a la creacion y abre asi la posibilidad de que la historia
tenga como fin fundamental la restauracion de aquel estadio original.

Estos tres elementos habrian aparecido en la mistica luriana y sabatianis-
ta de una manera particularmente nitida a unirse en laimagen de la contrac-
cién de Dios. La estructura de lo negativo, de la privacion de la verdad como
algo positivo, es recogida por el primer Schelling y transformada al introdu-
cir un elemento de naturaleza en el interior de Dios mismo. Frente alacorrup-
cion del mundo presente, sélo cabe el recurso a una natural eza incorrupta que
procede del mismo Dios.

Tanto en la obra de Schelling —y, afiadamos, |a pervivencia de |a especu-
lacion heterodoxa judiay protestante es particularmente vigente en Fichte—
como sobre todo posteriormente en Marx, el objetivo sera unaresurreccion de
la naturaleza a través de la produccion. Para Marx esta resurreccion de la
naturaleza, este retorno ala unidad del hombre con la naturaleza, tendra lugar
através de lacompletanaturalizacién del hombrey la plena humanizacion de
la naturaleza. El fundamento yano serélamitologia de |las edades del mundo
como en el Schelling de los Weltalter, sino la economia. En Marx aparece
todavia con mas fuerza si cabe el aprovechamiento de la energia subversiva
de laimagen de la destruccién creadora que se hallaen el origen del concep-
to moderno de revolucion y que Marx recogerd dando asi lugar a aquella
Umwertung der Werte que Nietzsche posteriormente formulara como defini-
toria de su época. En clave benjaminiana: la santificacion del pecado desen-
cadend el anarquismo en el santuario de la ley misma.
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Habermas dir4 que de la energia mistica a la llustraciéon solo hay un
pequefio paso. Y, en efecto, a través de Benjamin, laimagen de una creacion
nueva através del fuego; esto es: la utilizacion teol gico-politica de la caba-
la apocaliptica unido a idealismo materiaista del joven Schelling y a mate-
rialismo idealista de Marx impregnaralas motivaciones e intereses de la tarea
de la Escuela de Frankfurt; también sin duda de la Dialéctica de la llustra-
cion de Horkheimer y Adorno, y de manera alin mas explicita, de la escatolo-
gia mesidnica de Bloch.

3. GENERALIZACION DE LOS EJEMPLOS. DESTRUCCION CREADORA Y DECONS-
TRUCCION

Pero el agonismo de la deconstruccion, que expresa con toda su fuerza
originarialamistica del Dios que se autodestruye para dar lugar ala creacion,
recorre de una u otraformatodos los lugares significativos de la moder nidad:
desde la experiencia moderna de la revolucion y su colonizacion del incons-
ciente através del surrealismo y las vanguardias, pasando por € descenso a
los infiernos de la Viena de Wittgenstein, Broch y Musil; la literatura exclu-
sivamente cabalistica de Kafka; la filosofia conscientemente anti-cabalistica
de Edmund Husserl o la obsesion freudiana con laenergiatanica, que dalugar
alo sublime, hasta la negacion de lafilosofia ya abiertamente deconstructora
de Derriday la asuncion del Holocausto como aquel fondo oscuro de la nada
del pueblo de Dios que es, a su vez, el momento fundacional de una ruptura
escatologica con €l tiempo fenoménico en Emmanuel Levinas. La historia
sofiada por Isaak Luria, experienciada por Sabbatai Zevi y su profeta, Nathan
de Gaza, y narrada por €l inquisidor de especulaciones misticas Gerschom
Scholem, tendré una influencia nada despreciable en el pensamiento del fin
de la modernidad.

Por giemplo: uno de los més grandes criticos literarios norteamericanos,
Harold Bloom, ha hecho de lamisticaluriana el centro de su teorialiterariay
de su andlisis de latradicion romanticay del transcendentalismo poético ame-
ricano. En la estela de Scholem, Bloom interpreta la cabala luriana 'y sus
seguidores como la forma caracteristica de la gnosis judia y se define a si
mismo como un «gnoéstico judio americano» que narra la historia luriana
como paradigma para una teoria de lalectura poética. Como el conocimiento
poético, la gnosis —dira Bloom— es mas que un conocimiento racional. La
teoria estética que procede de la gnosis supera la dialéctica arte-naturaleza.
No es mimética, ni anti-mimética, sino una super-mimesis, una superabun-
dancia que no puede suponer sino «una carga insoportable»; de ella se deriva
una exigencia «excesiva» parala literaturay la creacion poética (y también,
como asimismo afirma Bloom, para esa «fallida creacion poética» que es la
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teologia). De los esfuerzos titénicos por sobrellevar tal carga habian surgido
las visiones apocalipticas de Blake y |as iluminaciones sublimes de Emerson.
Y la mas negativa de todas las teologias gnoésticas negativas es cabal mente
para Bloom el espiritu deconstructor de la cdbala luriana.

Otro gemplo: la deconstruccion derridiana. Benjamin afirma, comentan-
do los cuentos de Kafka, que en ellos el arte narrativo recobra el significado
gue tenia en la boca de la Scheherazade de «Las Mil y Una Noches»: pospo-
ner el futuro. Contra la identidad entre futuro y presente a que necesaria-
mente aboca el pensamiento del idealismo aleman, y, en concreto, contra la
fenomenologia de Husserl, es frente a quien se dirige la intencién decons-
tructora de Derrida.

Lalecturaya candnica de la deconstruccion es que €l desarrollo histérico
y sistemético de laracionalidad occidental supone un proceso de progresiva
neutralizacién, de progresiva y acelerada de-significacion de la razén, que
conduce de laracionalidad material, todaviaimpregnada de restos teol 6gicos,
a la racionalidad formal de los positivismos, y de ésta a su corrupcién en
racionalidad instrumental. Derriday Lévinas, en la estela de Husserl y Hei-
degger, asumen lainterpretacion de este proceso de Entzauberung —de secu-
larizacion y neutralizacion— del mundo moderno que formularan
clasicamente Max Weber y la Escuela de Frankfurt, pero ala que contribuyen
esencialmente los propios Husserl y Heidegger. En realidad, |a intencionali-
dad fenomenol 6gica husserliana puede leerse como un paso més en €l proce-
so de transparencia absoluta, de presencia vacia, de identificacién totalitaria
entre el Ser y las cosas. Un Ultimo intento de salvar a ente através del recur-
so de su conexion con el mundo circundante, el «mundo delavida», €l mundo
delastradicionesy del lenguaje encarnados, antes de que Heidegger anuncie
con plena coherencia que ese ente vacio de toda referencia ulterior eslanada,
unanadano creativa, sino inerte, 0, en el mejor delos casos, con ladébil espe-
ranza de la aparicion del dios, un leve resto que la memoria roméantica con-
serva de la mistica del Dios escondido.

Frente a Husserl y Heidegger, Derrida apela radicalmente a la energia
mesianica de la destruccion creadora, un significado oculto, permanente,
anarquico, y actualizable en cadainstante, un fundo de legitimidad no exhaus-
tible, un momento de incélume intensidad, més originario y profundo que la
razény lahistoria, dotado de | os atributos divinos, porque perteneciente a Si-
mismo, al En-Sof, y alavez exterior a El mismo, un momento presente en la
historia, y, alavez, transgresora de la historia; una ruptura creativa; destruc-
cién creadora: deconstruccion. Se trata del intento de superar la dialéctica
ausencia-presencia de la representacion caracteristica del idealismo y de su
perversion totalitaria; esto es: se trata de la sustitucion del idealismo por una
escatologia mesianica pragmatizada que libera un tiempo auténomo, un ins-
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tante que todavia no es plenamente, que es pospuesto, cuya consumacion no
tiene lugar, y cuyo fundamento no es consumible.

El envés de laintencion de la deconstruccion es la utilizacion plena de la
especulacién mistica luriana. En la medida en que pragmatiza el instrumento
basico de la literatura moderna, —la posposicion del futuro—, la deconstruc-
cion conduce obligatoriamente también a la convergencia de filosofiay lite-
ratura a la que estamos asistiendo.

Quisiera finamente referirme a un Ultimo gemplo de la imagen terrible
del Dios que se autodestruye, quiza la més sorprendente de todas ellas. Me
refiero ala caracterizacién que Schumpeter —el conocido economista austri-
aco, persongje fruto del humus cultural de la Viena espléndida previaasu fin,
que posteriormente fue profesor en Harvard—, realizo del capitalismo.

Schumpeter define al capitalismo justamente como la destruccién creado-
ra. Para no pocos economistas y empresarios, se trata de la caracterizacion
mas exacta del proceso capitalista como innovacion permanente, como un
proceso de continua renovacion y transformacion de técnicas e instrumentos
productivos, de la utilizacion inexhaustible del capital y del trabajo, de aper-
tura de nuevos mercados y desarrollo de nuevos gustos del consumidor, de
obsolescencias sustituidas por innovaciones, también de creacion de nuevos
espacios y nuevas experiencias temporal es por la destruccion acel erada de sus
antecedentes. El capitalismo es acelerada destruccién creadora, y para
Schumpeter el gran peligro lo constituye la burocracia; esto es: la pérdida por
parte del proceso capitalista de ese aguijén fundamental, de esa energia ori-
ginaria que es parte esencia del mismo. Laburocracia, lainstitucionalizacién
de la «jaula de hierro» weberiana en €l interior del proceso productivo, signi-
fica para Schumpeter el fin de su capacidad de innovacion como creacion
destruccion creadora.

Ahora bien: la paradoja es que €l debilitamiento hasta |a pérdida de esta
energia fundacional se le aparece a gran economista austriaco como una
necesidad de la historia. Su pesimismo respecto a este punto no se justifica
por los datos empiricos de su época, ni mucho menos de la nuestra.

Contra todo pronéstico, y contra toda la realidad de la América triun-
fante en una expansién capitalista sin precedentes desde finales del siglo
pasado, con un crecimiento y una aceleracion del proceso de destruccion
creadora virtualmente monstruosos, Schumpeter esté convencido de que la
burocracia, entendida justamente como racionalidad instrumental se va a
apoderar del crecimiento capitalistay lo va a debilitar y deslegitimar en su
origen mismo.

Extrafia paradoja: €l proceso de acumulacién y destruccion capitalistas
aparece como una de las manifestaciones més significativas de la imagen
cabalistica luriana, del proceso de destruccion creadora que define a la natu-
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ralidad. ¢Qué sentido tiene esta singular constatacion, incluso aparente abe-
rracion?

Schumpeter veia en €l capitalismo una tension entre su capacidad de des-
truccion creadora y los criterios instrumentales de eficiencia. Liberada de
cualquier residuo no instrumental, el proceso de destruccion creadora podia
Ilegar a desplegar todas las energias latentes en |a declaracion moderna de la
razon. Convertida en razdn funcional dirigida exclusivamente por €l criterio
deeficienciay de utilidad marginal, laracionalidad modernallegariaa expan-
dir todas las potencialidades inherentes a la traslacion de la metodologiay de
las posibilidades de precision de las ciencias positivasy de latécnicaalarea
lidad social. Los objetivos de claridad, precision y universalidad a los que
aspiraba la filosofia moderna, alcanzarian todo su vigor en la transparencia,
eficienciay globalidad de los mercados financieros internacionales. Con ello
se corriatambién el peligro de cegar las fuentes ltimas de la energia del pro-
pio proceso.

Para Schumpeter, laracionalidad instrumental triunfante en el capitalismo
podia llegar a acabar con cualquier resto de legitimidad no instrumental del
proceso; para Bloom, por el contrario, la competencia exacerbada del capita-
lismo global no es sino la mejor demostracién del agonismo gnéstico que
impregna a pragmatismo americano. Schumpeter habia cas olvidado las
antiguas profecias de Nathan de Gaza y de Isaak Luria, mientras que para
Bloom estan ahora mas presentes que nunca.

4. LA TEORIA POLITICA DE CARL SCHMITT Y UNA PRECISION METODOLOGICA

Con ello hemos llegado &l final de nuestro recorrido. He intentado mos-
trar diversas manifestaciones de esa «terrible imagen» que recorre una por-
cion no desdefiable de la modernidad. La especulaciéon cabalistica que
cristaliza en el Dios luriano constituye una de las narrativas ocultas de la
modernidad més poderosas.

Es justamente contra esta influyente imagen contrala que se aza, en gesto
trégico, Carl Schmitt. Ahi se encuentra quiza también €l origen de su mons-
truoso antisemitismo. Este estambién o que Schmitt denomina «su arcano mas
profundo»: lalucha agonal que le enfrenta con laimagen absoluta de una nada
creativa, ala que Schmitt opondra la teologia politica de la gnosis cristiana.

Son suficientemente conocidas la atraccién y la fascinacion de Schmitt
por la especulacion cabalistica. Son gemplos de ello sus propias especula-
ciones sobre el poder del nombrar y el sentido oculto de las pal abras; sus jue-
gos semanticos sobre los términos Romy Raum; o la utilizacién durante gran
parte de su vida para redactar sus diarios de una escritura escondida, Unica-
mente descifrable por @ mismo; laruptura del sentido convenciona de mitos



22 José Maria Beneyto

y acontecimientos histdricos, de hechosy nombres, de historiasy situaciones:
el cristal, San Casciano, Hamlet y Hécuba, Benito Cereno, el Leviatan; las
mistificaciones sobre si mismo y sobre las pocas decisiones vitales que tomo
alolargo de su vida; el nombre de su mujer, Duschka, («espiritu», en serbio)
y €l de su hija, Anima; la fascinacion por Disragli como «el gran magos.
Como han afirmado diferentes personas cercanas a Schmitt, la cabalajudiaes
uno de los fondos interpretativos més significativos de la construccion
schmittiana.

Pero es, sobre todo, lainexhaustible energia derivada de |a negatividad de
la escatologia apocaliptica luriana lo que le obsesiond durante toda su vida,
y frente ala que opuso laimagen del enfrentamiento teol 6gico-politico entre
el Bieny el Mal, el anhelado potencial liberador de la escatol ogia apocalipti-
ca cristiana, cuyos veneros son la gnosis cristiana de los primeros siglos, el
joaquinismo mesianico de la Edad Media, y, sobre todo, a causa de su radi-
calizacion y su estricta utilizacion teol égico-politica, la gnosis contrarevolu-
cionaria de De Bonald, de De Maistre y de Donoso Cortés.

Si Harold Bloom se define a si mismo como un «gndstico judio america-
no», Carl Schmitt es un «gnéstico cristiano europeo». Schmitt estiliza €l
enfrentamiento radical entre modernidad y anti-modernidad, entre decisionis-
mo teoldgico y utopismo progresista, entre revolucién y contrarevolucion,
entre el Reino del Mal y el Reino del Bien. En la Teologia Palitica 1, lateo-
logia se convierte en lo que Schmitt denomina una «stasiologia»: € enfrenta-
miento radical entre el Bieny el Mal buscara aqui su legitimidad dltimaen la
tension intratrinitaria, en el Agon, entre un Dios Padre que es manifestacion
de la Autoridad y la Decision, de la Contrarevolucion, y un Dios Hijo que
aparece como manifestacion de la Libertad y el Progreso, de la Revoluciony
del «Reino del Mal». Sdlo de la intensidad paroxistica del enfrentamiento
Amigo-Enemigo serd posible que surjan los nuevos espacios, las nuevas
lineas divisorias, €l esperado Reino del Espiritu de la escatol ogia joaguinista.
Este es precisamente el lema que como motivo principal y como programa
para la Teologia Palitica Il prentendia Schmitt: «Eripuit coelo deum —nova
spatia struit». «Libere el cielo a dios —establece nuevos espacios». La esca-
tologia apocaliptica de la cabalay su imagen de la destruccion creadora seran
asi el més intimo y cercano Amigo/Enemigo de Schmitt, la imagen que le
obsesionard como s se tratara de su propia figura. El Eschaton cristiano ha
de posponer la llegada del futuro mas eficazmente que la posposicion caba-
listica judia.

Es decir, similarmente a como la «metaforologia» —tal y como lo ha
expuesto Hans Blumenberg— supone un complemento necesario de la histo-
ria de los conceptos, en la medida en que Gnicamente a través de las metéfo-
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ras e imagenes absolutas es como la historia de |os conceptos puede llegar a
desarrollar todas sus posibilidades, también es posible que una «Apocalipti-
ca» —Yy aunque sea a través de su version civilizada en laAngelologia, como
la practica Bloom— sea asimismo Util para que la metaforologia alcance
todas sus virtualidades. Las especul aciones mistico-heterodoxas de las gran-
des religiones vendrian asi a confirmar algunos de los aspectos metodol 6gi-
cos de la «Sociologia de los conceptos» de Carl Schmitt.





