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La critica absoluta y la nada absoluta

Una interpretacién desde Kant, Hegel y Tanabe

For philosophy to criticize the concept of reality requires self-criticism.
Throughout history many thinkers that have systematized a critique of
both reality and philosophy. In this article we will analyze the Kantian and
Hegelian systems by showing the failure in their respective critique to exer-
cise sufficient self-criticism, resulting in unfinished critiques. Goinga step
further, Tanabe’s proposal was to plunge philosophy into a kind of «abso-
lute disruption» that would drive thought beyond itself by means of an
absolute critique in which being and nothingness are seen to interpenetrate
cach other, thus opening up the possibility of positing absolute nothing-
ness as «a foundation that is not a foundation.»
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levar a cabo de nueva cuenta la critica de la razén puede parecer una

labor futil en tanto que esta ha sido realizada a lo largo de la historia en
innumerables ocasiones. Se puede decir que efectuar una critica a la razén
parece un eterno retorno de lo mismo en el cual no hay un posible escape
a la circularidad del pensamiento que no alcanza nunca su completud. Asi,
parece que pensar de nueva cuenta la critica de la razén no es sino actualizar
el mito de Sisifo, en el cual el ser humano se condena a si mismo a repe-
tir incesantemente el mismo trabajo una y otra vez, un trabajo estéril que
condena al hombre al sufrimiento. Sin embargo, si extendemos esta analogia
del pensamiento y traemos a la discusion la imagen propuesta por Camus
en la que se pone atencidn a Sisifo cuando desciende del monte para tomar
de nueva cuenta la piedra cuesta arriba, el momento en que Sisifo es cons-
ciente de que la labor ha de comenzar de nueva cuenta es el instante en que
se devela el Ser como disrupcion absoluta. Cuando Sisifo culmina el ascenso
y la piedra rueda nuevamente cuesta abajo lo que acontece es una disrup-
cién, una ruptura momentdnea de su destino trégico, es un acontecimiento
efimero en el cual se adquiere libertad. Asimismo, cuando se realiza eficaz-
mente una nueva critica a la razén acontece ese instante de liberacién en el
cual la razén adquiere consciencia de si. Es en este sentido que efectuar la
critica del pensamiento nunca puede ser una labor acabada, pues efectuar la
critica es lo que posibilita la liberacion de la razén.

En este articulo se llevard a cabo un recorrido por las criticas a la razén
efectuadas por Kant, Hegel y Tanabe. Se pondré especial atencién a la pro-
puesta realizada por Tanabe Hajime, en la cual se afirma que la filosofia debe
ser llevada hasta su propio quebrantamiento mediante el ejercicio de una
critica absoluta. Primero, se realizard un recorrido sintético por los plantea-
mientos kantianos encontrados en la Critica de la razén pura, referentes a las
antinomias de la razén pura. Luego se planteard como el pensamiento dia-

126



ESPINOSA: LA CRITICA ABSOLUTA Y LA NADA ABSOLUTA | 127

léctico hegeliano en la Fenomenologia del espiritu puede ser entendido como
una superacion del conflicto de la razén enunciado por Kant. Para ello se
revisard el proceso dialéctico enunciado por Hegel. Luego, se planteard la
critica efectuada por Tanabe a ambos autores y finalmente se analizaran los
alcances de la critica absoluta propuesta por Tanabe.

Para Tanabe, la Critica de la razén pura —efectuada por Kant— es una
labor incompleta por dos motivos: primero, el sujeto que efecttia la critica
nunca es él mismo criticado, por lo que este siempre se mantiene como una
suerte de punto fijo desde el cual se realiza una autoafirmacién de la razon;
segundo, de acuerdo con Tanabe, la critica kantiana no es capaz de dar una
solucidn al conflicto de la razén que acontece dentro de las antinomias. Por
el otro lado, Tanabe afirmara que la propuesta dialéctica de Hegel permite
pensar un fundamento dindmico para la razén, con lo cual, en efecto, acon-
tece una superacién de las antinomias. Sin embargo, para Tanabe, el error
hegeliano se encuentra en la autoafirmacién de la razén que se establece a si
misma como felos del proceso dialéctico. De acuerdo con Tanabe, la critica
de larazén ha de ser tan profunda que ha de ir més alld de los limites estable-
cidos por Kanty Hegel, es necesario efectuar una critica absoluta en la cual la
razén se sumerja a si misma en la disrupcion absoluta de modo que se llegue
aun nuevo planteamiento sobre la forma en que se puede pensar el mundo.

EL ESCOLLO DE LAS ANTINOMIAS

De acuerdo con Maldonado, para Kant las antinomias consisten
en que «en nuestra razén se hallan principios que contraponen a toda posi-
cién extensiva acerca de esos objetos otra proposicion igual de bien fundada,
con lo que es la razdn la que reduce a nada sus propios intentos.» ! Es decir,
las antinomias presentan una doble posibilidad de pensar el objeto, y ambas
posibilidades se muestran como légicamente vélidas. Asi, las antinomias dan
paso al conflicto de la razén consigo misma, ya que para esta no es posible
hallar una solucién a la doble posibilidad. En este sentido las antinomias
buscan dar un fundamento condicionado a lo incondicionado y esta es una
tendencia propia de la razén que, de acuerdo con Kant, es irrenunciable.
Para Hegel, la antinomia es:

1. Citado en MALDONADO 2009, 116.
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La contradiccién de la idea racional de lo incondicionado, aplicada al uni-
verso para representarlo como un conjunto integro de condiciones. En
efecto, en los fenémenos dados la razén exige la integridad absoluta de las
condiciones de su posibilidad, en tanto formen una serie, de tal modo que el
universo mismo es algo incondicionado.?

Lo que se puede ver aqui es precisamente la contradiccién interna de la razén
al intentar determinar mediante lo incondicionado la totalidad de los obje-
tos cognoscibles. En la antinomia descansa una busqueda de fundamento
para la razén. Sin embargo, este se muestra como inalcanzable. De acuerdo
con Copleston, Kant habla de las antinomias cuando aborda el tema de la
cosmologia especulativa, es decir, cuando se intenta pensar el fundamento
causal del mundo. Lo que sucede en este intento de la razdn es que «se pro-
duce una antinomia cuando es posible demostrar dos proposiciones contra-
dictorias a la vez.»? El conflicto de las antinomias reside en que plantean
una ruptura al principio légico de no contradiccion.
Para Kant las antinomias son:

Una cuestion con la cual debe tropezar necesariamente la razén humana en
su camino; y, en segundo lugar, que este teorema asi como su opuesto, lleva
consigo no sélo una apariencia artificial que desaparece no bien es conocida,
sino una apariencia natural e inevitable que, sin inducir a error, sigue produ-
ciéndonos una ilusion y, por consiguiente, nunca logramos borrarla aunque

podamos reducirla a la impotencia.*

Lo que se puede apreciar aqui es que, de acuerdo con Kant, no es posible
llegar a una soluci6n final de las antinomias, pues estas constituyen una ten-
dencia natural de la razén. Un poco més adelante veremos cémo Tanabe cri-
ticard a Kant por su imposibilidad de resolver este conflicto. Por su parte,
Hegel critica a Kant diciendo:

Es esta una muy grande ternura para el mundo, querer alejar de ¢l toda con-
tradiccidn, para transportarla en cambio y dejarla subsistir sin solucién en el
espiritu, en la razon. En realidad es el espiritu el que es tan fuerte como para
soportar la contradiccién, pero también es el espiritu el que la resuelve.

2. HEGEL 2005, 436.

3. COPLESTON 2004, 272.
4. CRP 2004, 509.

5. HEGEL 2010, 86.
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Hegel buscara resolver el conflicto de las antinomias mediante la conci-
liacidon de los contradictorios en su propuesta dialéctica. Mds adelante se
observard también como Tanabe critica la solucién hegeliana debido a su
teleologfa.

Las antinomias presentan una doble posibilidad para pensar el mundo
y para ambas opciones se puede proporcionar argumentos validos, es por
esto que las antinomias dejan ver el conflicto de la razén consigo misma.
A mi parecer, las antinomias tienen una doble funcién: limite y apertura.
Las antinomias como limite ponen un freno a la razén en su busqueda de lo
incondicionado, ya que el sujeto que se enfrenta a ellas encuentra una doble
posibilidad de determinacidn, lo cual no puede sino detener el avance del
entendimiento. El principio légico de no contradiccién obliga al entendi-
miento a detenerse frente al dilema de las antinomias, ya que no es posible
que una cosa sea de un modo y al mismo tiempo sea de modo contrario en
el mismo sentido. Asi, el entendimiento se ve obligado a utilizar una légica
bivalente en la que solo es posible elegir 0 lo #no 0 lo otro. La posible validez
tanto de la tesis como de la antitesis en las antinomias conduce al entendi-
miento al limite de si mismo en el cual no se puede elegir #: lo uno ni lo otro.
En ese sentido, las antinomias funcionan como un limite, dado que la vali-
dez de la doble posibilidad no puede evitar quebrantar los principios aristo-
télicos de identidad, no contradiccién y tercero excluido. De este modo, el
enfrentamiento de la razén con las antinomias pone de manifiesto la fron-
tera insuperable del pensamiento. Ir mas alld del limite de la razén implica
llevar a cabo un quebrantamiento irrevocable de la misma.

Por el otro lado, las antinomias pueden ser consideradas como una aper-
tura, ya que cuando el entendimiento pregunta por el fundamento empirico
de la existencia, lo que acontece es una imposibilidad de determinacién. En
este caso las antinomias abren una fisura en el horizonte del conocimiento,
la cual funciona como una ventana que permite asomar la vista a lo incon-
dicionado, en la ruptura del limite se enuncia un conflicto: no es #i lo uno
ni lo otro. Pensar lo incondicionado conlleva una contradiccidn ya que,
como dirfa Heidegger, al pensarlo deja de ser incondicionado pues entra ya
del lado del ser, de modo que seria mejor ni siquiera mentarlo. Sin embargo
frente a la imposibilidad de evitar la pregunta por lo incondicionado, mas
vale enfrentar con valentia la visién de la nada que se abre frente a la pre-
gunta misma. Asi, existe en la interrogante irresoluble de las antinomias una
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apertura para pensar el ser desde «otro» lugar, el cual como veremos mds
adelante es la nada absoluta.

Maldonado resalta que las antinomias representan el conflicto de la razén
consigo misma. Este conflicto surge a partir de la doble posibilidad que
existe para pensar el ser del mundo. Ambas posibilidades presentan argu-
mentos légicamente vélidos, pero la verificacién final escapa a los limites
de la experiencia, por lo que el conflicto no puede ser resuelto. La imposi-
bilidad de la resolucién del conflicto de la razén consigo misma representa
una aporia para el pensamiento que no puede ser simplemente abandonada.
Apunta Maldonado que en la dialéctica trascendental kantiana:

Se tiene la sensaciéon de que el genio maligno emerge en cada proposicion, es
un lugar en que la razén se consume en paradojas, antinomias, antitesis, un
lugar en que las dudas y los enganos, contrariamente a lo que pensaba Des-
cartes, no cejan. Esto es, vuelven a plantearse y a replantearse cuando ya las
crefamos resueltas.®

Las antinomias deben ser entendidas como un conflicto inherente a la pro-
pia naturaleza de la razén, al examinar el mundo mediante la razén no se
puede evitar el escollo de las antinomias, son estas un destino insalvable. Por
eso dira Tanabe que debemos sumergirnos en la profundidad de esta duda
que ha de rasgar el velo de la razén para hacerla caer en cuenta de su propia
impotencia. Solo mediante esta autoderrota de la razén por la razén misma
serd posible superar el conflicto. En Tanabe, la superacion del conflicto de la
razdn solo puede acontecer desde el autoabandono en el Otro-poder. Solo
desde el devenir atravesado por la nada es posible superar las antinomias.
M4s adelante Maldonado dice:

No hay manera de acceder a lo incondicionado (Urbedingte): a la totalidad
de la sintesis de los fendmenos. Esto sélo existe en la idea y, por definicién,
carece de objeto que le corresponda. Ninguna experiencia «permitird cono-
cer en concreto el objeto de vuestras ideas. Para ello se requerirfa una intui-
cién completa, una sintesis completa y la conciencia de la absoluta totalidad,
y nuestro conocimiento, siempre sensible, estd imposibilitado para cllo.”

Al llegar al punto en que las antinomias se presentan a la razdn, la critica

6. MALDONADO 2009, 12.4.
7.MALDONADO 2009, 131-2.
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kantiana no tiene otra solucién sino suspender el juicio, lo cual por un lado
permite avanzar las investigaciones hacia el terreno de la razén pricticay el
juicio estético pero, por el otro lado, no resuelve la angustia de la razén gene-
rada por el escollo de las antinomias. La solucidn que ofrecerd Tanabe es la
de abandonarse voluntariamente en el conflicto de las antinomias de modo
que la légica bivalente de la razén sea llevada hasta su extenuacion y de paso
auna légica de #i lo uno ni lo otro.

Asi, la confrontacién de la razén con las antinomias implica un desgarra-
miento del lienzo mediante el que se piensa el ser, abriendo paso a lo inde-
terminado en donde yace la nada. En este sentido, las antinomias al obligar
al entendimiento a suspender el juicio, dejan entrever que el pensamiento
acerca del ser, como lo dice Heidegger, sobrenada la nada. Pensar el ser es
nombrar lo determinado, frente a lo determinado es un destino insalvable
mentar lo indeterminado, ahi subyace una apertura al pensamiento acerca
de la nada. Frente a las antinomias, la razén debe efectuar una critica pro-
funda, en la cual encuentre la fisura en lo real y se abandone en el abismo
de la nada. En la labor filoséfica del pensamiento acerca del ser permanece
un escollo insalvable que nos impele constantemente a continuar la labor
critica. Es en este sentido que la critica de la razon que tiene como punto
de partida la autoafirmacién no puede alcanzar su completud. Para que la
critica de la razén trascienda sus propios limites es necesario volver la mirada
a un horizonte distinto en el cual el destino insalvable de pensar la nada de
paso a pensar esta desde una interdependencia con el ser.

LA DIALECTICA HEGELIANA EN
LA FENOMENOLOGIA DEL ESPIRITU

La dialéctica hegeliana propone el movimiento de la conciliacién
de los contradictorios como una posibilidad de solucién al escollo de las
antinomias kantianas. En este sentido, la doble posibilidad de las antinomias
no conduce ya a una suspensién del juicio, sino que pone de manifiesto el
movimiento y despliegue del espiritu. Hegel critica a Kant afirmando:

La filosofia kantiana hace que la esencialidad recaiga de nuevo en la concien-
cia de si, pero no es capaz de infundir realidad alguna a esta esencia de la con-
ciencia de s o a esta conciencia pura de si, ni es capaz tampoco de poner de
manifiesto en ella misma el ser; concibe el pensamiento simple como lo que
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lleva en si mismo la distincién, pero no comprende todavia que toda realidad
consiste precisamente en esta distincion; no acierta a dominar el detalle de

la conciencia de si; describe muy bien la razén, pero lo hace sin pensar, de un
modo empirico, que se despoja de nuevo a si mismo de su verdad.®

En la propuesta hegeliana hay un movimiento histérico del espiritu que
va de la conciencia a la autoconciencia y de ahi a la razén que conduce al
espiritu absoluto. En el momento de la conciencia, se manifiesta el conoci-
miento como el mds verdadero. Sin embargo, al mismo tiempo esta verdad
es la mas abstracta y méds pobre.” El modo de pensar el ser en este momento
se limita a poder decir esto 0 aquello. Este momento es el estado mas puro
del espiritu en el cual el ser se ve como una unidad totalmente reconciliada
consigo misma. Sin embargo, esta unidad pura no puede mantenerse en la
simplicidad; es por eso que se puede afirmar que el objeto, al ser determi-
nado por el sujeto, da paso a su propia aniquilacion. En este sentido, Hegel
afirma: «el 2qui mismo no desaparece, sino que es permanentemente en la
desaparicion».'® Asi, se puede observar que en la actividad determinante del
sujeto existe una tension constante que desgarra al objeto.

La actividad del conocer implica que tanto el objeto como el sujeto sean
negados, alienados y expulsados de si mismos, se les transforma en una alte-
ridad que ha de ser aprehendida. En la alienacién se da una determinacién
negativa del ser, misma que conduce a una multiplicidad de determinacio-
nes, con lo cual el ser se configura como multiple, de modo que ya no se da
aqui la condicidn de posibilidad del conocimiento como un concepto puro
del entendimiento, sino que la posibilidad de determinacién de lo real es un
movimiento de salida y regreso a si mismo. Por eso, Hegel afirma:

La conciencia encuentra que no s6lo su captar lo verdadero tiene en si la
diversidad de la aprehension y del retorno a si misma, sino més bien que lo
verdadero mismo, la cosa se muestra de este doble modo. Se da asi la expe-
riencia de que la cosa se presenta para la conciencia que la aprehende de un
determinado modo, pero, al mismo tiempo es fuera del modo como se ofrece
y reflejado en si o tiene en si una verdad opuesta.'!

8. HEGEL 2005, 420.
9. Cfr. FE, 63.

10. FE, 65.

11. FE, 77.
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Aqui se ve que el modo de pensar el ser se da desde la multiplicidad y en
un movimiento de extrafiamiento y retorno. De este modo, la tensién de las
antinomias ya no se muestra como limite para el entendimiento, sino como
actividad necesaria para el despliegue del espiritu. Asi, Hegel asevera: «una
determinacion constantemente cambiante de lo verdadero y la superacion
de esta determinacion, es lo que en rigor constituye la vida y la accién dia-
ria y constante de la conciencia percipiente y que supone moverse en la ver-
dad»."? El momento de la conciencia se enfoca en la determinacién de lo
real desde la pura sensibilidad. El espiritu hegeliano lleva la transformacion
de la determinacion sensible a la accidn del sujeto en el mundo. La autocon-
ciencia es el momento en que el sujeto vuelve la mirada hacia si para efectuar
sobre si mismo el movimiento transformador del espiritu.

En la conciencia se tiene un saber sensible del objeto, mientras que para
la autoconciencia el saber de la conciencia es un momento que debe ser
superado. Por ello se realiza un movimiento que va de la sensibilidad pura al
sujeto de la autoconciencia. Ahora el sujeto se trasforma en el objeto de las
indagaciones del espiritu; de este modo, el sujeto deviene un objeto para si
que ha de ser negado para continuar en la labor de determinacién de lo real.
Mientras la conciencia se encarga de lo sensible, la autoconciencia se vuelca
sobre el sujeto mismo. Para efectuar este viraje, la autoconciencia se niega a
si misma, se transforma en un objeto para si, se puede decir que la autocon-
ciencia se aniquila, se arroja a la negatividad. De este modo, la autoconcien-
cia se desdobla y se ve a si misma desde una alteridad. Por eso Hegel afirma:
«la autoconciencia es la reflexién, que desde el ser del mundo sensible y per-
cibido es esencialmente el retorno desde el ser otro».'?

La alteridad, lo otro, la antitesis, lo incondicionado son necesarios para
el movimiento de la autoconciencia. Sin la actividad de la negatividad no
puede darse el giro sobre si mismo que impele a la superacién de las contra-
dicciones. De este modo, en la tensién de lo negativo se encuentra el fun-
damento dindmico del desarrollo del espiritu. La conciencia se niega a si
misma, deviene otra y desde su otredad efectta el retorno sobre si. Este es el
movimiento de la autoconciencia.

En el movimiento de negacién y afirmacidn yace la vida del espiritu, es

12. FE, 8I.

13. FE, 108.
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un movimiento infinito en el que la vida se refleja como «la quietud de si
misma como infinitud absolutamente inquieta.» Asi, el escollo de las anti-
nomias que detiene el progreso en el modo de pensar el ser se ve superado, ya
que la contraposicién se torna un movimiento que refleja la vida del espiritu.
En la autoconciencia el movimiento negativo es tan radical que se alcanza
una perfecta libertad e independencia por medio de la contraposicion de
modo tal que ¢/ yo es el nosotros y el nosotros es el yo.*

El movimiento del espiritu hegeliano supone quitar el freno a la razén.
El sujeto trascendental deviene sujeto universal con multiples determinacio-
nes. Los momentos del siervo y el amo son contraposiciones de la misma
conciencia que se desdobla y evoluciona histéricamente. La propuesta hege-
liana pone como foco la vivacidad del espiritu que se manifiesta a través del
movimiento de determinacion e indeterminacién. De este modo, Hegel pro-
pone una conciencia histérica que evoluciona desde el universal abstracto de
la conciencia hacia el sujeto universal de la autoconciencia y finalmente llega
al universal concreto que se da en el momento de la razén y que conduce al
espiritu absoluto.

En el momento de la razén, la actividad negativa de la autoconciencia
deviene positiva. A partir de aqui la autoconciencia se pone en paz con el
mundo, existe asi de nueva cuenta una unidad en el espiritu, la cual ya no es
abstracta y simple como lo era en el momento de la conciencia, sino que se
presenta como una unidad concreta que tiene conciencia de las determina-
ciones histéricas por las que ha atravesado. En este momento, «la razén es la
certeza de ser toda la realidad.» !® Es decir, la razén vuelve la mirada sobre si
y se reconoce en cada uno de los momentos por los cuales ha atravesado. Asi,
se puede ver un movimiento en el que el devenir del espiritu se devela, a la
vez que se patentiza el movimiento de negacién y afirmacién que conducen
al despliegue del espiritu.

Mediante el movimiento de la dialéctica hegeliana se supera defini-
tivamente el escollo de las antinomias, ya que frente a la tensién de la
contraposicién surge siempre una nueva postura en la cual existe una supe-
racion (Aufhebung). Asi, asegura Hegel: «el espiritu [que] reinicia desde el

comienzo su formacidn, pareciendo solamente partir de si mismo, comienza

14.FE, 109, 113.
1s. FE, 143, 145.
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al mismo tiempo una etapa més alta.» De este modo, la Fenomenologia del
espiritu parece plantear un movimiento ad infinitum que se puede inter-
pretar como un eterno volver de lo mismo, ya que la meta del saber abso-
luto «tiene como su camino el recuerdo de los espiritus como son en ellos
mismos y como llevan a cabo la organizacién de su reino.» En este sen-
tido, parece que la obra de Hegel propone un cierre absoluto al desarrollo
de la historia, ya que el saber absoluto se manifiesta como un recuerdo. Sin
embargo, la cita de Schiller anotada al final de la Fenomenologia del espiritu
permite dar una interpretacion en la cual la clausura es, al mismo tiempo, un

nuevo comienzo:

del cdliz de este reino de los espiritus
rebosa para ¢l su infinitud.'

Lo que Hegel plantea aqui es un movimiento circular del espiritu que no
se cierra sobre si mismo, sino que se mantiene como apertura. El concepto
de infinitud que plantea aqui Hegel no puede recaer simplemente en el vol-
ver sobre si del espiritu sin prestar atencién al cambio, de hacerlo asi seria
un desarrollo que irfa de un modo de pensar el ser a otro, lo cual clausuraria
de inmediato toda evolucién del espiritu. A mi parecer, la infinitud que se
presenta aqui es una puerta entreabierta en la que asoma de nueva cuenta
la nada. La nada de que se habla aqui es la nada originaria enunciada por
Heidegger en su escrito ;Qué es metafisica?. Se habla pues del concepto de
una nada que posibilita de nueva cuenta el despliegue del espiritu en una
multiplicidad de manifestaciones. Veremos mas adelante como Tanabe criti-
card a Hegel por hacer de su Fenomenologia del espiritu un eterno retorno de
la razén sobre si misma que no puede escapar a la autoafirmacién. Por ahora
vale apuntar que Hegel no clausura el despliegue del espiritu ni suspende el
juicio frente al escollo de la contradiccién como lo hace Kant, sino que deja
abierta la puerta para un desarrollo posterior. Es en este sentido que se puede
observar que las ideas de Hegel mantienen abierta, como se indicé arriba
respecto de Kant, la posibilidad de pensar el ser desde la nada. !’

16. FE, 473.

17. La exposicién que se ha hecho aqui sobre la obra hegeliana tiene como objetivo propor-
cionar al lector una aproximacién general a los conceptos necesarios para poder entender la
discusion que hace Tanabe con Hegel. Si el lector desea hacer una lectura més profunda de la
obra hegeliana se recomienda la lectura de las siguientes obras: HYPPOLITE (1971) presenta un
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LA CRITICA ABSOLUTA

Para Tanabe, la critica de la razén —ya sea desde el entendimiento
kantiano o desde el movimiento del espiritu hegeliano— se presenta como
labores incompletas, ya que en ambas permanece un elemento inaprehen-
dido. En la propuesta kantiana, las antinomias conducen a la suspension del
juicio; sin embargo, de acuerdo con Tanabe, estas deberfan conducir a la des-
truccion de la razén. En la propuesta hegeliana, segun Tanabe, lo negativo
es un elemento interior que debe exteriorizarse y que estd en un movimiento
incesante de extranamiento y retorno que conduce a una teleologia que no
pone énfasis en el movimiento del espiritu, sino en el momento en que este
alcanza su completud como espiritu absoluto.

Para Tanabe, la critica kantiana y la dialéctica hegeliana son proyectos que
no alcanzan su acabamiento debido a que, por un lado, ambas propuestas
tienen como punto de partida el propio-poder vy, por el otro, la critica nunca
es tan radical como para criticar al sujeto que efectta la critica. A continua-
cién se presentard la critica que realiza Tanabe a Kant y Hegel, y asi se dard
paso al planteamiento de la critica absoluta.

La critica de Tanabe a Kant

Para Tanabe, la critica kantiana dibuja claramente el limite que la razén se ha
impuesto a si misma. Este limite no solo se debe a la condicién humana que
nos conduce inevitablemente a las antinomias, sino a una distincidn entre
el espacio del conocimiento y el espacio de la fe, sin advertir que el conoci-
miento estd mediado por la fe. En este sentido, Tanabe afirma lo siguiente:

Como es sabido, Kant argumenta que ¢l conocimiento humano debe estar
confinado dentro de limites bien definidos para dejar espacio a la fe, cuya

validez cae fuera de los limites del conocimiento. De este modo, el conoci-
miento y la fe coexisten en la filosofia trascendental de Kant con una linea

andlisis detallado de toda la estructura de la fenomenologia del espiritu. En mi opinién, es una
de las obras mejor logradas para explicar detalladamente el pensamiento hegeliano. También se
puede consultar KOJEVE (1975), en donde se puede observar un tratamiento original de cémo
la dialéctica del amo y el esclavo sirve para entender el modo de ser del hombre. Asimismo, re-
comiendo la lectura de NANCY (1997), en donde se puede observar claramente el papel de la
dialécticay el concepto de lo negativo e indeterminado en la conformacién del espiritu. Final-
mente, la lectura de HEIDEGGER (2007) es una aproximacién critica al pensamiento hegeliano
que ayuda a entender el problema de la dialéctica a la luz de la filosofia del siglo xx.
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divisoria trazada entre ambos, de manera que cada uno tiene su ambito
asignado en el cual el otro no interfiere. En otras palabras, mantienen una
relacién externa, en la que cada parte se distingue por su contenido: uno
absoluto, el otro relativo. Més atin, Kant afirma que la fe trasciende al cono-
cimiento y asegura su validez solo en un plano trascendente inaccesible al

conocimiento humano.!®

En la propuesta kantiana no existe una interrelacién entre el espacio del
conocimiento y el de la fe, entre estas dreas se mantiene una separacion
infranqueable. Kant suspende el juicio frente a las propuestas trascendenta-
les que surgen en las antinomias; asi, en la actividad de la razén existe siem-
pre un elemento que permanece como inaprehendido. Veremos un poco
mas adelante que esto inaprehendido es la nada absoluta.

Para Tanabe, la critica kantiana no alcanza a ser absoluta, una verdadera
critica de la razén no puede detenerse frente a lo incognoscible como sucede
en el escollo de las antinomias, ya que la critica absoluta deber tener la posi-
bilidad de aprehender lo absoluto y lo relativo, lo condicionado y lo incon-
dicionado, la fe y el conocimiento. La propuesta de Tanabe plantea una
critica mas radical que la kantiana, ya que la metanoética consiste en efectuar
una mediacién reciproca entre ambos elementos, es decir, entre lo absoluto
y lo relativo, de modo tal que la critica pueda alcanzar su acabamiento. De
acuerdo con Tanabe, en la propuesta kantiana:

No hay ninguna mediacidn reciproca; ahi no hay ningan proceso de trans-
formacién intrinseco a la mediacién mutua de términos en el cual el uno
alcance su propio limite y se transforme en el otro —en el que, a pesar de ser
independientes el uno respecto del otro, ambos se estimulen y desarrollen
reciprocamente—. Una tal mediacién reciproca veo como caracteristica de la

metanoética.'’

La mediacidn reciproca establece un vinculo entre lo absoluto y lo relativo.
Segun Tanabe, cuando acontece esta mediacién reciproca se establece una
relacién de interdependencia entre el ser y la nada. Asi, mientras la critica
kantiana se detiene frente al escollo de las antinomias, la critica de Tanabe

efectia un movimiento que va mds alld de la critica kantiana, es en este sen-

18. FM, I1I.

19. FM, III.
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tido que la propuesta filoséfica de Tanabe efectia una metdnoia del pensa-
miento.

En la actividad del sujeto metanoético que se abandona en el Otro-po-
der hay un movimiento hacia la nada, y al mismo tiempo acontece también
un movimiento de regreso al mundo desde la nada o el Otro-poder, es por
medio del movimiento de abandono en el Otro-poder (ds9) y regreso al
mundo desde el Otro-poder (gensa), mediante la gracia de la nada absoluta,
que el sujeto metanoético deviene un medio para la iluminacién y salvacion
de los otros.

La metanoética como critica absoluta establece: «es a través del mundo
de la mediacién que una semejante transformacion reciproca permite a los
seres relativos moverse hacia la nada y regresar al mundo para servir como
medio de iluminacién y salvacién de los otros.»*° En la critica absoluta no
hay separacion entre lo absoluto y lo relativo, por el contrario, esta se efectiia
como un medio en el cual se quebranta la razén en el escollo de las antino-
mias y se mantiene una correlacion entre las contradicciones sin ser nunca
una unidad, de este modo se observara mas adelante como la critica absoluta
planteada por Tanabe constituye una superacién de las propuestas kantiana
y hegeliana.

En la metanoética, la critica es tan radical que el sujeto que efectta la
critica es él mismo criticado de modo tal que se transforma en un medio
(updya) para la realizacion de la critica absoluta. Para Tanabe, el error fun-
damental de Kant es que la razén que realiza la critica no es ella misma criti-
cada. En este sentido, anota:

Parecerfa que [Kant] estaba convencido de que si el criticismo era la tarea
propia de la razdn, como €l crefa que lo era, la filosofia solo era posible
cuando presuponia y admitia el criticismo; més atin, que la posibilidad del
criticismo no podia ponerse en cuestién sin negar la razén y abandonar la
filosoffa. En este punto Kant fue siempre un filésofo de la razén.?!

Lo que se puede ver aqui es que la critica kantiana no alcanza a ir mas alld
de si misma, es decir, tiene como punto de partida la razdn, pero esta se
encuentra limitada en tanto que no alcanza a ir mas alla de si misma para

20. FM, 100.

21. FM, I17.
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efectuar una autocritica; no alcanza a efectuar una metanoia. Si se desea
efectuar una critica absoluta es necesario que la razén sea superada, en otras
palabras, debemos ir mds alld de la razdén y esta labor no puede ser llevada
a cabo mediante una légica de la autoidentidad de la razén. Es por eso que
Tanabe propone que la razén debe destruirse a si misma en el conflicto de
las antinomias con el fin de poder efectuar la transformacién absoluta de la
metanoética.

Tanabe critica también el proyecto kantiano al sostener que este parece
conducirnos a un atolladero en el cual el sujeto que ejerce la critica toma
distancia respecto de la razén que es criticada. Sin embargo, el sujeto cri-
ticante queda excluido de la critica manteniéndose asi como un elemento
inaprehendido. En la l6gica kantiana, para criticar a este sujeto que queda
como inaprehendido es necesario proponer otro sujeto que critique al pri-
mer sujeto, de ese modo parece plantearse un movimiento circular del que
no hay escapatoria. Tanabe hace notar este problema kantiano del siguiente
modo:

Cuando la razén critica a la razén, ¢queda la razén en cuanto sujeto critico
que ejerce el criticismo fuera de la critica sin volverse objeto de la critica? Si
este es el caso, la critica de la razén no puede ser una critica profunda de la
razdn en su totalidad. Pero, si este no es el caso, y la razdn y el sujeto critico
han de volverse posteriormente el objeto de la critica, entonces caemos en
una regresién infinita, en la que cada critica da pie a una critica de si misma.
Entonces, nos verfamos forzados a concluir que es imposible llevar a cabo la
critica de la razén en su totalidad, puesto que implica una contradiccién que
no puede resolver la l4gica analitica, debido a las antinomias en las que se
hunde el proceso infinito del autodespertar.?

Lo que se ve aqui es que, de acuerdo con Tanabe, aun cuando el sujeto
de la critica atraviese posteriormente por esta, la critica siempre se efectiia
desde la exterioridad, es decir, el sujeto toma una distancia desde la cual rea-
liza la critica y asi escapa a la misma. En esta exteriorizacion del sujeto surge
un movimiento ad infinitum en el que la critica nunca alcanza su comple-
tud. El tnico modo de realizar una critica absoluta es mediante la propuesta
metanoética, en la que la razén es llevada mas alld de sus propios limites al
efectuar por un lado una critica de si misma y, por el otro, atravesando por

22. FM, 117.
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una autodisrupcion al sumergirse en las antinomias. Asi, anota Tanabe, «la
critica no tiene otra alternativa que entregarse a esta crisis autodestructiva y
superarla al permitirse a si misma el quedar reducida a pedazos.»*

La critica absoluta implica un desgarramiento de la razén en el cual ésta ha
de trascenderse a si misma y devenir atravesada por la nada. Sin embargo, se
plantea aqui un cuestionamiento: ¢Es la propuesta de Tanabe simplemente
desgarrar la razon y arrojarnos a la nada? Se puede preguntar también: ;Qué
hay mds alld del quebrantamiento de la razén? ;Qué hay més alld de la dis-
rupcién absoluta? Si la propuesta de Tanabe se detiene en este punto podria-
mos clasificarla de un escepticismo radical, que si bien es un acicate para el
desarrollo del pensamiento no puede sino hundirnos en discursos estériles.
Sin embargo, la propuesta de la critica absoluta efectuada por Tanabe no
es un mero criticismo, sino que propone un desarrollo posterior del pensa-
miento, es decir, una metinoia de la razén.

Pero, ;dénde la razén, deshecha y hundida en la pura nada, puede encontrar
un punto de apoyo para salir de su crisis, superarse a si misma y asi ser trans-
formada y resucitada desde la nada en un nuevo ser? Solo en la autocritica
de larazén. Pues, [...] las profundidades de la estructura de la realidad solo
pueden sondearse cuando nos convencemos de que lo absoluto consiste tni-

camente en el poder transformador de la nada absoluta.?*

Lo que se puede ver aqui es que la autocritica de la razén lleva a cabo el hun-
dimiento, abandono y muerte en la nada de la razén. Sin embargo, este movi-
miento de autoaniquilacion es, al mismo tiempo, sinénimo de resurreccion,
rencuentro y salvaguarda, es este el poder transformador de la metanoética
y la accion salvifica del Otro-poder. De acuerdo con Tanabe, la accién de la
razén que se sumerge en la nada es una accidn genuina (gyozeki-ji) en tanto
que se plantea como una accidn de la no-accidn, es decir, una accién sin sujeto

actuante.

Solo en la medida en que la razdn haya sido destruida en la experiencia de
atravesar la razon, sin que atn se haya dado cuenta formalmente de esta crisis,
podemos hablar del «hecho-gua-acto», es decir, del hecho como accién
auténtica (1TH5F) que ha resurgido de la nada. Este hecho-qua-acto ()

23. FM, 117.
24.FM, 118.
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se basa en una razén més alta (¥) que trasciende a la razén en su sentido
anterior. En términos concretos, esto significa que somos convertidos por
completo en una «existencia upaya» a través del poder transformador de
la nada absoluta. Asi puede realizarse esa accidén que es una «accion de la
no-accién» —o «accioén sin un yo actuante » — puesto que nuestra activi-

dad ni nos pertenece més solo a nosotros ni puede basarse en la autonomia de

larazén.”

Asi, se puede observar que es solo mediante una accién genuina en la cual
el sujeto estd atravesado por la nada que se puede salvar el movimiento ad
infinitum de la critica kantiana enunciado por Tanabe y llegar a una critica
absoluta en la cual «la estructura dindmica del ser-gu#a-nada o del ser vacio
(224) representa el lugar donde la razdn resucita al atravesarse a si mis-
ma.»*® As, la critica de la razdn no se efecttia desde la accidn del sujeto sino
desde el vaciamiento del mismo, es decir, desde un devenir atravesado por la
nada.

El sujeto que atraviesa por la critica absoluta reconoce su autodisrup-
cién. Asi esta es una disrupcién absoluta, es decir, es una ruptura de todas
las determinaciones del ser mediante las que se abre paso a la nada absoluta.
Para Tanabe, la critica kantiana se supera mediante la disrupcién absoluta.
La critica de la razén no se puede detener frente a la contradiccion de las
antinomias, es necesario que la labor critica sea tan profunda que el syjeto
que critica ha de ser el mismo criticado. Atravesar por la critica significa aqui
ser atravesado por la nada. Asi el sujeto deviene trastrocado y no es ya la
autoafirmacion, sino la afirmacion desde el ser otro, es decir, una afirmacion-
qua-negacion la que efectda la critica. Es desde la nada que se piensa de
nueva cuenta el ser como un ser-qua-nada. De este modo, la critica absoluta
propuesta por Tanabe supera la critica kantiana en tanto que no se detiene
frente al escollo de las antinomias y el desvelamiento de la posibilidad de
pensar la nada, por el contrario, la critica absoluta de Tanabe propone no
solo desgarrar el lienzo de lo real y abrir paso a la nada, sino abandonarse
en la nada y desde este movimiento de extrafnamiento atreverse a pensar de
nueva cuenta el ser. El destino insalvable de la razén que se quebranta a s
misma frente a las antinomias conduce a la razén misma a efectuar un aban-

25. FM, 118.
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dono del ser en la nada con lo cual el ser deviene ser-qua-nada. Asi las anti-
nomias kantianas vistas a la luz del pensamiento de Tanabe son el puente
que conecta ser y nada.

La critica de Tanabe a Hegel

La Fenomenologia del espiritu constituye un movimiento continuo de nega-
cion y afirmacién mediante el que se puede efectuar una superacién del
limite de las antinomias expuesto por Kant. Para Hegel, el movimiento
dialéctico consiste en el autoextranamiento efectuado por la conciencia y el
posterior retorno a si misma. En este movimiento es la inquietud de lo nega-
tivo lo que funciona como un acicate para el desarrollo del espiritu. Hasta
aqui, se puede observar la similitud de la critica absoluta hecha por Tanabe
y la propuesta hegeliana. Sin embargo, Tanabe indica que la critica absoluta
va mas alld de la de la dialéctica hegeliana en tanto que supera la l6gica de la
autoidentidad de la razén en la que finalmente cae la dialéctica hegeliana. En
este sentido, Tanabe apunta:

La razén, que habia caido en la absoluta destruccién, ahora es devueltaala
salvacion en, y mediante, la accién basada en el Otro-poder absoluto que
trasciende a la razén. Sin embargo, esto no significa que la razén, habiéndose
recuperado de su abatimiento, sea restablecida a su unidad original, idea ala
cual el concepto de la razén de Hegel permanece adherida.””

Para Tanabe, la propuesta hegeliana es un gran acierto en tanto que lleva la
critica kantiana hasta sus tltimas consecuencias llegando a una disrupcién
absoluta. En este sentido afirma Tanabe lo siguiente:

En particular, no puedo sino admirar la teoria de la dialéctica basada en la
nada absoluta que se desarrolla en la Fenomenologia del espiritu. Por supuesto,
la cualidad distintiva de este trabajo y su original contribucién provienen

del hecho de que Hegel desarrolla una aproximacion histérica al problema:

al lidiar con una critica absoluta basada en la conciencia individual, toma en
cuenta el desarrollo concreto del espiritu en la historia. Puesto que la historia
envuelve aspectos sociales y humanos ademds del criticismo racional, es inevi-
table que la Fenomenologia de Hegel se haya visto afectada por tendencias

de pensamiento que no se relacionan con la critica de la razén y que se viera
envuelta en asuntos secundarios respecto del desarrollo 16gico de la critica

27.FM, 123—4.
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absoluta. Aun asi, la esencia del trabajo recae en la critica absoluta y, en mi
opinidn, en una critica absoluta cuyo desarrollo histérico corre paralelo a las
etapas concretas del desarrollo de la historia del pensamiento occidental. Es
un gran mérito de Hegel el no haber considerado la critica absoluta como
algo que pueda llevarse a cabo de una vez y para siempre (a-histéricamente),
sino haber seguido el proceso autoahondante de la conciencia de las con-
tradicciones. Moviéndose sucesivamente desde la etapa mas abstracta de

la «certeza sensible» hasta la etapa concreta del punto de vista ético, que
culmina en el «alma bella», esclarece el proceso del despliegue del espiritu,
describiendo c6mo cae en su propia destruccién (negacion) y se levanta res-
taurandose a una nueva vida. La Fenomenologia puede llamarse el desarrollo
histérico de la critica absoluta.?

Sin embargo, no se puede evitar notar, de acuerdo con Tanabe, un error en
la propuesta hegeliana. Este es la adherencia a la autoidentidad de la razén
en la cual, al parecer, el despliegue del espiritu no es sino una vuelta sobre si
mismo en la que no hay transformacién. La propuesta hegeliana sigue una
cierta teleologia en la cual la razén es el estado de desarrollo més elevado del
espiritu. A continuacion se mostrard de modo sintético c6mo es que se desa-
rrolla la conciencia histérica en Hegel con la finalidad de apoyar las ideas de
Tanabe.

Hegel senala que la evolucidn del espiritu «empieza siendo duplicacion,
enajenacion, pero solo para encontrarse a si mismo, para poder retornar a
si.» En este sentido parece que la transformacién del espiritu no es sino un
movimiento de extrafiamiento y retorno sobre si que puede ser entendido
como una circularidad abstracta. Sin embargo, para Hegel, el espiritu de la
filosofia no puede mantenerse en la abstraccion pura del entendimiento,
sino que debe moverse hacia lo concreto, es decir, hacia las determinacio-
nes sensibles. En este sentido, la labor filoséfica «consiste precisamente en
demostrar que la verdad, la idea, no se cifra en vacuas generalidades, sino en
un algo general que es, de suyo, lo particular, lo determinado.»

De este modo, la filosofia hegeliana plantea un movimiento de lo concreto
que indica una transformacién constante de la razén. Se puede decir que
existe en la filosofia una contradiccién interna que funciona como motor
del desarrollo, en este sentido, la aparente contradiccién y superacién de

28. FM, 131.
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los momentos de la conciencia es solo un acicate de la evolucién. Es decir,
los momentos de la conciencia se superan para volver a ellos, de modo que
nunca quedan olvidados sino estdn siempre presentes.

La evolucion de lo concreto que propone Hegel indica que en la filosofia se
desarrolla «un sistema orgénico, una totalidad que encierra una riqueza de
fases y de momentos». Lo que se puede observar en el sistema hegeliano es
que los diferentes momentos de la conciencia conforman un absoluto que
es la unidad que tiene dentro de si la multiplicidad de todos los momen-
tos del espiritu. En este sentido, el absoluto hegeliano efecttia una supera-
cién de las contradicciones propias del espiritu y propone el saber absoluto
como aquel que se sabe a si mismo, es decir, contiene dentro de si todas las
determinaciones previas. Podemos decir que el saber absoluto es una razén
en la que el modo de pensar el ser se da tanto de un modo positivo como de
un modo negativo. Es el saber absoluto el que reconcilia dentro de si estas
contradicciones. Finalmente, el saber absoluto en Hegel debe ser entendido
como «un centro que es, a la vez periferia, un foco luminoso que en todas
sus expansiones no sale fuera de si.»* Con lo que se ha expuesto hasta aqui,
se puede observar que la critica hecha por Tanabe al pensamiento hege-
liano mencionada anteriormente se sostiene, ya que se puede observar que
la propuesta hegeliana del desarrollo del espiritu se adhiere finalmente a la
autoidentidad de la razdén. En este sentido, Tanabe dice sobre la dialéctica
hegeliana que esta:

Al argumentar que la razén posee un aspecto positivo dado por la razén
especulativa, la cual es también el punto méximo de su desarrollo, hace de
su filosofia un sistema completo. Al mismo tiempo, no puede evitar caer en
una filosoffa no-dialéctica y autoidéntica, lo cual constituye simplemente un
regreso a la razén kantiana [...] El punto de vista de la razén intelectual que
s¢ basa en el principio de identidad es una desviacion de la dialéctica autén-

tica.®*

Lo que se puede observar hasta aqui es que la propuesta de Hegel implica
una teleologia con la cual se adhiere finalmente a la razén. Para Tanabe, la
razén que se conoce a si misma no puede ser el fin del desarrollo del espiritu,

29. Ibid., 28—9, 32—3.
30. FM, I31—2.
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sino que debe existir una critica absoluta en la cual acontezca una mediacién
reciproca entre lo absoluto y lo relativo, es decir, entre ser y nada.

El proyecto de la critica absoluta consiste en llevar la critica kantiana y la
dialéctica hegeliana hasta sus tltimas consecuencias. Para Tanabe:

La metanoética es el resultado inevitable de llevar la filosofia hasta la critica
de la razén. De acuerdo con esto, me refiero a la metanoética como critica
absoluta. La critica absoluta constituye el aspecto tedrico de la metanoética, y
por lo tanto debe ser mentada como la légica de la metanoética.™

En este sentido, hablar de la critica absoluta es hablar directamente del pro-
yecto metanoético. La critica absoluta consiste en efectuar una disrupcion
de la razén en la cual se efectta la gran muerte de la filosofia. Es decir, la
filosofia atraviesa por una negacién radical en la cual se rompe todo limite
autoimpuesto por la razén. En la critica absoluta los diferentes momentos
histéricos del desarrollo del espiritu hegeliano se disuelven, asi como tam-
bién se disuelve la distincién entre sujeto y objeto. El sujeto atraviesa por una
negacién radical en la cual es desgarrado y deviene un sujeto vaciado. En ese
sentido es un ser como medio (#paya) de la nada. Asi, el sujeto se transforma
en un ser vacio, es decir, en un ser-qua-nada.

La critica absoluta propuesta por Tanabe supera los planteamientos de
Kant y Hegel en tanto que para estos el desarrollo de la razén conduce tni-
camente a mirar de reojo el concepto de la nada, pero para Tanabe es nece-
sario abandonarse valientemente a la nada. Mediante la critica absoluta ser
y nada no son conceptos separados entre si, por el contrario la suya es una
relacién bicondicional en la que uno no puede tener existencia separada del
otro. La critica absoluta actualiza el devenir nada del ser y viceversa dando
paso de este modo al concepto de la nada absoluta. La nada absoluta puede
ser llamada asi sélo en tanto que supera el ser y la nada relativos. La critica
absoluta da paso a la nada absoluta en tanto que su propuesta es tan radi-
cal que sobrepasa todo limite entre nada y ser y asi sobrepasa los limites del
entendimiento mismo.

31. FM, 1IS.
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LA NADA ABSOLUTA COMO UN FUNDAMENTO
QUE NO ES FUNDAMENTO

Al disolver el limite entre ser y nada, la 16gica bivalente de /o #n0 0
lo otro se transforma en una légica de #: lo uno ni lo otro. Mediante la critica
absoluta, la actividad de la razén no se desarrolla ni desde el ser ni desde la
nada; lo que sucede es que la razén es consciente de efectuar un movimiento
continuo ¢ irrefrenable en el que el ser deviene nada y viceversa, es decir, ser
y nada se interpenetran. La légica de la metanoética implica un constante
dejar de ser, en el cual la critica absoluta de la razén apunta a «reconocer su
absoluta autodestruccién».** De este modo acontece una autodisrupcién en
la cual la razén se abandona a si misma en el abismo de la nada.

Finalmente, la propuesta de Tanabe conduce la critica de la razén a su
completud al efectuar una transformacién del ser en un ser vaciado o un ser
atravesado por la nada. La labor critica del entendimiento deviene un movi-
miento continuo de negacién y afirmacion en el que se adquiere conciencia
de un modo de pensamiento orginico cuyo sustrato negativo funge como
acicate para la transformacién. El proyecto critico kantiano cuya consecuen-
cia logica es la dialéctica hegeliana deviene, para Tanabe, la antesala de la
l6gica metanoética.

La critica absoluta es una negacién radical en la que la razén es desgarrada
y llevada a su disrupcién absoluta. El estado de contradiccién y ruptura de la
razén que plantea la critica absoluta se mantiene como una disrupcién cons-
tante. La vuelta al mundo (#4H) que efectta el sujeto atravesado por la nada
se manifiesta como un estar en el mundo como alguien que ha muerto, es decir,
un sujeto cuya accion en el mundo tiene como sustrato la nada. El desgarra-
miento del sujeto es un abandono en el Otro-poder, y esta autodisrupcion
«es una accién basada en la nada, y en esa medida contiene en su interior
«aperturas» a la nada, a través de las cuales el ser y la nada, como el derecho
y el revés, o el interior y el exterior, se interpenetran incesantemente.»*?

De este modo, la metanoética y su critica absoluta conducen a una
apertura a un modo de pensar el ser desde la nada o, més bien dicho, el ser
mediado por la nada y al mismo tiempo interrelacionado con la nada. La

32. FM, 122.
33. FM, 125.
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nada de que se habla aqui no es la nada relativa que se halla en una relacién
necesaria con el ser relativo, sino una nada absoluta que puede ser pensada
como un concepto dindmico. En este sentido, la negatividad inquieta de la
nada abre, de nueva cuenta, la pregunta por el modo de pensar el ser. Es asi
que la critica absoluta llevada a cabo por Tanabe en su propuesta metanoética
puede ser interpretada como un punto de partida para pensar la nada abso-
luta como un fundamento que no es fundamento.
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