METAFISICA SEGUNDO PARCIAL

APUNTES SOBRE LA UNIDAD DIDACTICA DE LA ASTGNATURA DE
FJ MARTINEZ MARTINEZ
RESUMEN DE filotecnologa.wordpress.com

UNIDAD DIDACTICA V. EL PROBLEMA DEL MAL

TEMA 23. LA CONSIDERACION ONTOLOGICA DEL MAL
MAL METAFISICO, MAL FiSICO Y MAL MORAL

Desde el punto de vista ontoldgico podemos distinguir, con Leibniz, entre el mal metafisico,
el mal fisico, y el mal moral. En la tradicién occidental el metafisico ha sido considerado
casi siempre como algo negativo, privativo, ligado a la imperfecciony a la falta de ser. Como
algo no separable en un conjunto que, globalmente, se encuentra dominado por el bien.
Dicha tradicion es en lineas generales optimista. Incluso se ha justificado la existencia
necesaria del mal como exigencia de completitud del Universo, que no seria todo lo rico que
es posible si de él se excluyera el mal. Esta idea de completitud del Universo, analizada por
Lovejoy como la gran cadena del ser, consiste en la necesidad de utilizar todas las clases
posibles de seres para formar el mundo. Este principio de plenitud considera que el
universo es un plenum formarum y que en él ninguna potencialidad del ser debe quedar
incompleta. El mundo es mds perfecto cuanto mds cosas contenga. El principio de plenitud
suele ir asociado con un principio de continuidad segun el cual todos los seres se imbrican
en un mundo continuo que pasa de un eslabén de ser a otro mediante variaciones
imperceptibles. Se afiade ademds el principio de gradacién unilineal que da lugar a un orden
jerdrquico.

Esta idea de la gran cadena del ser de raices platénicas y neoplatdnicas pasé a través de la
Escoldstica medieval y de la Filosofia Natural del Renacimiento hasta llegar al optimismo
universal de Leibniz, que le dio su forma mds acabada y sistemdtica. Posteriormente se
desplegd histéricamente en la Ilustracién y el Romanticismo y llegé hasta nuestra época a
través de las discusiones bioldgicas del siglo pasado. Para la nocién del mal metafisico, la
nocion de gran cadena del ser y los principios de plenitud y continuidad son esenciales
porque permiten justificar el mal y asigharle un puesto infimo, pero puesto al finy al cabo,
en el extremo inferior de dicha cadena del Ser.

Plotino, en su gradacidn ontoldgica colocaba el mal como el dltimo grado del Ser. El mal estd
relacionado con la materia en tanto que ésta no ha sido aln ordenada por las formas ideales.
La materia es el mal debido a su indeterminacién, a su falta de cualidades propias. El mal
ligado a la materia es el mal primario, ontolégico, al cual sigue el mal moral, el vicio, que
aparece en el alma, debido a la cercania de éste a la materia. El vicio se debe a la debilidad
del alma y dicha debilidad tiene su origen en que alma y materia no estdn separadas sino
mezcladas en los seres humanos y ésta contamina a aquélla. La teoria del mal de Plotino es
una reconstruccién de las teorias platénicas y estd dirigida contra los gndsticos que
aceptaban un principio del mal independiente. Los gnésticos consideraban dos tipos de mal:
uno meramente privativo cercano a la materia y otro positivo producto de una decision
voluntaria. La dualidad estd inscrita en el ser del hombre que desde su creacién tiene dos
almas: la terrena y la psiquica. Esta dualidad presente en el hombre, no hace mds que
reflejar la dualidad entre un Dios malo, Demiurgo, creador del hombre y del mundo y un



Dios bueno, cuya oposicién da lugar a una concepcién dramdtica del Universo, que acaba con
el triunfo del bien sobre el mal.

CONSIDERACION DEL MAL COMO PRIVACION

Nuestra tradicién siempre ha rechazado la igualdad ontolégica del bien y el mal. Este dltimo
ha sido considerado siempre como un no ser, como una mera apariencia ligada a la finitud. El
pensamiento cristiano medieval modulé estas teorias en gran cantidad de versiones, que
tienen todas en comin y como fundamento la idea del mal como carencia, imperfeccién y
limitacién consustancial a las criaturas. Dios sélo lo permite y no da lugar a él, ya que Dios
solo es responsable del ser en tanto que perfeccion y el mal deriva de la imperfeccion,
limitacion y carencia de los seres creados. En la consideracion cristiana del mal estdn
mezclados sus aspectos metafisicos y morales, aunque en la Patristica griega se resalta el
aspecto metafisico considerdndolo como una carencia en la creacidn, y en la Patristica
latina el aspecto moral, considerdndolo como pecado en tanto que privacion de alguin bien.
Agustin considera que la cuestién del bien y el mal es objeto de la moral y parte de la
nocion de Dios como primer ser, inaccesible a toda corrupcidn y cambio. El mal de una cosa
cualquiera es todo lo que es contrario a su naturaleza.

El mal es una privacion e implica una naturaleza a la que puede hacer dafio. El ser es un
producto del orden, la corrupcién en tanto que desorden produce el no ser. El principio de
orden asegura un lugar a todas las cosas, incluidas las defectuosas, y ademds el optimismo
cristiano no abandona a su suerte a dichas cosas defectuosas sino que aspira a recuperarlas
mediante el movimiento ordenado puesto en marcha por la Redencidn. Dios no crea los
males sino que los ordena de manera que puedan mejorar y llegar a su mds alto grado de
perfeccion. En El libre albedrio, vuelve Agustin a plantear el problema del origen del mal
rechazando que sea Dios su autor, y afirmando que cada ser humano que no obre
rectamente es el verdadero y propio autor de sus malos actos. Dios castiga las malas
acciones justamente porque éstas proceden de la voluntad libre del hombre. El mal es la
privacion del bien, que se identifica con el ser. Por ello no hay ninguna cosa que sea
completamente mala, porque entonces dejaria de ser, pura y simplemente. No hay mal sin
bien y ambos pueden coexistir al mismo tiempo en una misma cosa.

Esta visién del mal como carencia y privacion supeditado al bien se mantiene en toda la
tradicion cristiana. Para Pseudo Dionisio el mal no es algo existente, ni algo que provenga de
lo inexistente, ni estd en los seres que existen. Mientras que el bien viene de una causa
integra, el mal proviene de muchos defectos parciales. La existencia del mal, es, pues,
accidental. El mal es privacion y defecto, y debilidad y desproporcion y error, y frustracion
del objetivo, de la belleza, de vida, de inteligencia, de razén, de perfeccion de causas.
Vemos confluir las tradiciones neoplatdnica y cristiana en la consideracién del mal como una
apariencia, una privacién; es importante la consideracién del mal como producido por la
mezcla de cosas desemejantes que luego veremos expuesta en Espinosa.

Tomds de Aquino considera el mal como una privacién de un bien particular, mds que como
una realidad en si. Hay que aceptar la existencia de un bien universal al que se reducen
todos los bienes. Dado el paralelismo entre ser y bien, todo lo que es alguna realidad debe
ser un bien particular, el mal, en cuanto tal, no es una realidad en las cosas, sino la privacion
de algun bien particular. El mal existe pero no es ninguna realidad, se da en las cosas como
privacion, no como algo real. Se da en el entendimiento y no en las cosas, el mal es cualquier
privacién, bien sea de forma, orden o medida; se considera aqui desde el punto de vista
metafisico. El mal moral o pecado se dice sélo de los actos que carecen del debido orden o
forma o medida. La culpa viene debido al cardcter voluntario del pecado. El mal moral
depende por tanto del libre albedrio.



LA TEODICEA LEIBNIZIANA COMO JUSTIFICACION DEL MAL EN EL
MUNDO

Leibniz, en su Teodicea, intenta explicar la existencia del mal y justifica la bondad de Dios.
Hoy puede reinterpretarse toda la teologia como el intento de explicar la existencia del
mal en el mundo y la cuestion del sentido de la vida, acudiendo a la existencia y actuacién de
un Dios bueno y providente. La teodicea, entendida como antropodicea y cosmodicea, puede
considerarse el intento de explicar racionalmente las cuestiones del sentido y el problema
del mal, acudiendo sélo a hipétesis naturales y humanas (econémicas, sociales y politicas). El
principio fundamental de toda la Teodicea es que Dios es bueno, omnisciente y
todopoderosos, y después de analizar todos los mundos posibles en sus infinitas
combinaciones ha elegido (con necesidad moral y no metafisica frente a Espinosa) el mundo
actual como el mds perfecto de todos.

El optimismo leibniziano parte también de que la suma completa de males es muy pequefia
respecto a los bienes y si esto no es asi en huestro mundo, es seguro que es verdad si se
considera el conjunto de la creacion que conocemos sélo en una parte muy pequefia.
Limitacion cuantitativa y cualitativa de los males respecto a los bienes. Hay poco mal y
ademds este mal es muy poco desde el punto de vista ontoldgico.

El mal no tiene un origen exclusivo moral. Sino que antes del mal moral, es decir, del
pecado, existe un mal metafisico ligado a la imperfeccion y a las limitaciones esenciales de
las criaturas. La concepcidon del mal como carencia, privacion, deficiencia ontoldgica, es
decir, como radical limitacién o imperfeccidn, propia de la tradicién cristiana, se repite en
Leibniz. El origen metafisico del mal, sin embargo no estd en Dios, ya que El desea siempre
el bien y elige siempre lo mejor. La actuacién se debe a la voluntad total, y en ésta
intervienen otros motivos que pueden aconsejar a Dios que permita el mal local para
asegurar el bien en la totalidad del Universo. El pecado depende de las criaturas dotadas
de libre albedrio a las que Dios deja hacer sin interferir en sus acciones. Dios es la causa
del material del mal, que consiste en lo positivo, y no de lo formal de éste, que consiste en
la privacién.

El mal no es algo substancial, sino meramente algo accidental, una privacion desde el punto
de vista metafisico. Desde el punto de vista moral el mal depende de la voluntad humana,
que es libre. La voluntad para nuestro fildsofo siempre encuentra una razén suficiente para
actuar y esta razén supone que el equilibrio perfecto que impide la eleccidon es imposible. El
hombre es libre e igualmente Dios, que ho estd sometido a una necesidad radical para
actuar, por ejemplo, para crear el Universo, frente a Espinosa, para quien Dios daba lugar
de forma necesaria al Universo. En cuanto al hombre, todo en él estd determinado hasta el
punto de que su alma es una especie de autémata espiritual que actda en virtud de sus
propias leyes y de sus estados precedentes, y sin embargo, sus acciones son contingentes y
libres.

Aunque la felicidad de las criaturas es un objetivo de Dios, no es su Unico objetivo ni el
supremo, y por esto, la desgracia de algunas de estas criaturas puede producirse por
concomitancia, como producto de la realizacion de bienes mds grandes, de manera que la
mezcla de bienes y males resultante sea tal que el bien domine sobre el mal. Cuando Dios ha
decidido crear el universo, se ha producido una lucha entre los posibles que pretenden
todos la existencia y la han obtenido aquellos posibles que todos juntos produjesen el
mdximo de realidad, de perfeccion y de inteligibilidad. La creacidon resuelve pues un
problema de mdximos y minimos, cémo producir la mayor perfeccién posible por las vias mds
simples y mds fecundas.

El mal metafisico depende de la imperfeccion constitutiva de las criaturas y de su sumisién
a un plan cuyo objetivo es la consecucién de un mdximo de bien; el mal moral depende de



nuestra voluntad y es permitido por Dios en concomitancia con dicho bien mdximo. El mal
fisico es para Leibniz, una consecuencia del mal moral. Las irregularidades que el
sufrimiento y los monstruos suponen respecto de las leyes de la haturaleza sélo dependen
de nuestra ignorancia; vistas desde el punto de vista de la sabiduria divina, estas aparentes
excepciones son tan normales como las demds realizaciones que consideramos normales.
Otra vez la causa del mal estd ligada a nuestra limitacion y parcialidad.

Resumiendo, el mal es una mera privacién que no requiere para su explicacién un principio
positivo, tampoco hay que atribuirlo a la materia, sino que es el resultado no querido de un
orden éptimo, que no podria mejorarse elimindndolo.

INFLEXION ANTROPOLOGICA DE LA PROBLEMATICA DEL MAL EN
LA OBRA DE RICOEUR

La concepcidn cristiana del mal recibe una inflexidn antropoldgica en la obra de Ricoeur. En
Finitud y Culpabilidad analiza la debilidad constituyente del hombre y la expresion simbélica
del mal a través de los mitos de creacion, del primer hombre y del alma exiliada.
Conceptualiza la labilidad humana que hace posible la falta de, el pecado y por tanto la culpa.
Sitla la miseria humana en el cardcter forzosamente intermedio de su condicién,
intermedia entre cielo y tierra, entre lo infinitamente pequefio y lo infinitamente grande,
entre Dios y las bestias. Una filosofia del sentimiento se propone como la mds adecuada
para expresar la fragilidad de ese ser intermedio que somos teniendo su objeto en la
separacion abierta entre la exégesis puramente trascendental de la desproporcién y la
experiencia vivida de la miseria.
La conclusidn es una visién conflictiva del ser humano, un ser constitutivamente ldbil, frdgil,
falible, debido a que la posibilidad del mal moral estd inscrita en su constitucion. Esta
labilidad se basa mds que en la limitacion metafisica en la desproporcién constitutiva del
ser humano, que hace aparecer la sintesis frdgil del hombre como el devenir de una
oposicion: la oposicién de la afirmacidn originaria y de la diferencia existencial. Esta
desproporcion humana abre la posibilidad del mal, no es sélo el punto de insercion del mal ni
sélo su origen, sino la capacidad misma del mal.
El paso de esta capacidad del mal a la realidad del mismo, lo lleva a cabo Ricoeur mediante
el andlisis de la confesién que la conciencia religiosa lleva a cabo del mal humano y a través
del estudio de la simbélica del mal. Los mitos analizados por Ricoeur son los referidos al
origen del mal:
« Los mitos de creacidon consideran que el origen del mal es coextensivo al origen de
las cosas, es el caos que se enfrenta al acto creador de Dios
* Los mitos de caida en cambio consideran el mal relacionado con la caida del hombre
(el pecado original), algo que tiene lugar accidentalmente en una creacion ya
acabada
* Los mitos trdgicos, situados entre los dos anteriores, son debidos a un castigo de
un dios que previamente hace enloquecer al héroe y luego lo castiga por su
desmesura
« El mito del alma exiliada supone la escision entre cuerpo y alma en el ser humano.

Plantea la aporia que resulta de intentar conjugar la inmediatez del simbolo y la mediacion
del pensamiento, y que sélo podrd remediarse mediante la elaboracion de una filosofia
hermenéutica de alcance ontoldgico y antropolégico, que no sea hi una reflexién
alegorizante ni una especulacién gndstica, y que sea capaz de comprender el mal superando
a la vez la vision ética del mal, propia del uso alegérico de los simbolos y la visién trdgica del
mal propia del uso gndstico de los mismos, dando lugar a una visién ético-trdgica que
concilie las dos visiones opuestas.



TEMA 24. RAICES SOCIALES, ECONOMICAS Y
POLITICAS DEL MAL

LA TEORIA ESPINOSISTA DEL MAL

Frente a los que consideran que el hombre es constitutivamente falible y que el origen del
mal reside en su limitacién ontoldgica intrinseca, se encuentran otros pensadores que hacen
radicar el mal, especialmente el mal moral, en el propio hombre en tanto que vive en
sociedad y estd sometido a unas condiciones politicas y econdmicas que impiden una vida
armoniosa y reconciliada de los hombres entre si y de los hombres con la naturaleza.
Espinosa situaba la raiz de la dependencia y el sufrimiento humano en las supersticiones,
basadas en el miedo y forjadas por una imaginaciéon delirante incapaz de interpretar
correctamente la Naturaleza. Una supersticién coloreada casi siempre de tonos religiosos,
utilizada por politicos para conseguir que los hombres combatan por su servidumbre, como
si se tratara de su salvacion, para mantener a los hombres en un estado perpetuo de temor
que facilita su dominacidn.

Espinosa parte de que cada cosa en si misma considerada tiene una perfeccién con los
mismos limites que su esencia. En lugar de la concepcidn cldsica que parte de la
imperfeccién radical de los seres finitos y especialmente del hombre.

Dios es causa de las cosas que poseen una esencia y como el mal no la posee, Dios no puede
ser causa del mal. Los objetos o las acciones en si mismos considerados son buenos; el mal
se produce al confundir dos objetos cuyas propiedades son antagodnicas.

En una concepcion ontoldgica afirmativa como la de Espinosa, el mal se produce como
resultado de malos encuentros con elementos que son venenosos para mi constitucién y que
reducen mi capacidad de accién. La dnica manera de oponerse a la opresién y la supersticion
consiste en buscar la unién con los semejantes para dar lugar a un individuo compuesto
(multitudo) capaz de oponerse a la opresion y de desarrollar virtudes activas que aumentan
mi conocimiento para disipar las nubes de la supersticion.

LA IGNORANCIA Y LA SUPERSTICION COMO ORIGEN DEL
MAL EN LOS MATERIALISTAS ILUSTRADOS

Las aportaciones fundamentales de Espinosa sobre este problema fueron desarrolladas por
los materialistas ilustrados del S. XVIII, D'Holbach, Helvétius, La Mettrie, Meslier... Para
estos pensadores, sin considerar las diferencias de matiz, los males morales vy
especialmente la injusticia son hijos de la supersticion y la causa de esta Ultima reside en la
ignorancia de las leyes de la Naturaleza. Los placeres y las penas vienen de la esencia
humana y de la esencia de los cuerpos cuya accién sienten los humanos. La fuente de los
males fisicos reside en las relaciones con los seres que nos rodean que siguen leyes
constantes y la fuente de los males morales reside en la ignorancia, la credulidad, las
opiniones falsas, la ceguera y la perversién de nuestros objetivos. Las costumbres y las
instituciones depravadas. Son la religién, el gobierno, la educacién y los ejemplos quienes
empujan al hombre hacia el mal.

Segtn Holbach el hombre no ha nacido malo, la fuente principal de sus males son las ideas
falsas que se hace acerca de la felicidad. La imaginacion da origen al mal y la autoridad de
las instituciones lo conservay lo aumenta. Los males fisicos y morales que afligen al hombre
no se deben a la maldad intrinseca de la Naturaleza, sino a la necesidad con que se
relacionan las cosas entre si. Sélo las ideas verdaderas fundadas sobre el conocimiento
adecuado de las leyes naturales podrdn remediar los males humanos.



Helvétius considera el hombre como un resultado del orden social, y sus males tienen por
causa la ignorancia y el interés y se encuentran vinculados a la corrupcion religiosa y
politica. La precipitacién en dotarse de una moral antes de conocer los verdaderos
principios del espiritu humano, ha tenido como consecuencia que la moral humana
corresponda a la infancia de la raza humana, y posteriormente los fandticos y los politicos
se han opuesto a los progresos de la moral, para esclavizar a los pueblos. Desarrollé un
materialismo psicoldgico y socioldgico frente al materialismo naturalista de Holbach.

La identificacion de las causas de los males humanos con la religién y el despotismo alcanza
su grado mdximo en la obra de Meslier. Considera las religiones como errores, ilusiones e
imposturas utilizadas por los politicos para imponer su tirania sobre los hombres. Rechaza
las pruebas que demuestran la existencia de Dios y propone un materialismo en el que
identifica el ser y la materia y segin el cual todas las cosas naturales se forman y se
constituyen a si mismas mediante el movimiento y concurso de las diversas partes de la
materia que se juntan y se unen y se modifican diversamente en todos los cuerpos que
componen.

EL ORIGEN SOCIAL DEL MAL EN LA OBRA DE ROUSSEAU

La tradicién materialista francesa sitla en la supersticién y el despotismo las fuentes de
los males morales que aquejan al hombre, pero la meditacion mds profunda se debié a
Rousseau, el cual, en sus Discursos elabora una teoria sobre el origen de los males humanos
que los relaciona de forma directa con la sociedad tanto en sus aspectos econdmicos como
politicos. La primera fuente del mal es la desigualdad y trata de averiguar de dénde
proviene esa desigualdad. Rechaza toda explicacion sobrenatural, la cuestion de los
origenes sélo puede ser abordada mediante el mito y el andlisis cientifico sélo se ejerce
sobre estructuras ya formadas y completas. Las conjeturas de Rousseau provienen de una
experiencia vivida, de la intuicion intima originaria que constituye la fuente de toda la
existencia vivida. El origen de la humanidad y el origen del individuo estdn en una resonancia
peculiar. La filogénesis y la ontogénesis coinciden en su estructura.

La sociedad, el lenguaje, el derecho, el estado, la ciencia, etc., son productos humanos. Por
lo mismo el mal tiene un origen humano, social e historico. El hombre se ha hecho malo, al
mismo tiempo que se ha hecho social y ha iniciado su deambular histdrico. El pesimismo
histérico es compatible con un optimismo antropoldgico, que posibilita al individuo
conservarse bueno, aun en una sociedad mala. El hombre es bueno por naturaleza. El mal no
reside en la naturaleza humana sino en las estructuras sociales.

Sociedad, propiedad y desigualdad surgen al tiempo y en ellas pone Rousseau el origen de
todos los males humanos. La conclusién de Rousseau es que la desigualdad moral autorizada
por el derecho positivo es contrario al derecho natural si no concuerda en igual proporcién
con la desigualdad fisica. Precisamente en este reconocimiento de la desigualdad moral en
concordancia con la desigualdad natural y la debida al mérito, ve Della Volpe la continuidad
entre Rousseau y Marx, los cuales reivindican el derecho de cada individuo a que se
reconozca y se potencie su personalidad por parte de una sociedad igualitaria no niveladora.

EL ORIGEN DEL MAL SEGUN KANT Y HEGEL

Para Kant el hombre es malo por naturaleza ya que al lado de una disposicién originaria al
bien propia de la naturaleza humana, existe una propensién al mal en dicha naturaleza que
acaba por imponerse en una lucha reciproca entre ambos principios, hablé también de la
posibilidad de la victoria del principio del bien mediante la fundacién de un reino de Dios en
la tierra que origine una comunidad publica moral en forma de Iglesia. Kant sitda la
propensién al mal de la naturaleza humana en la fragilidad humana (debilidad del corazén



humano en el cumplimiento de las mdximas adoptadas), en la impureza (tendencia a mezclar
los maviles inmorales con los morales) y en la maldad (inclinacién a adoptar mdximas malas)
Que el hombre es malo por naturaleza quiere decir que es consciente de la ley moral y a
pesar de ella, ha tomado como mdxima suya el apartarse (ocasionalmente) de ella. Que el
hombre es bueno significa que estd hecho para el bien y que la disposicién primitiva del
hombre es buena. A pesar de esta falibilidad que le puede hacer alejarse de la ley moral,
Kant sitla el origen de los males humanos en el abuso de la razén. Dada la mezcla de bien y
mal que hay en las disposiciones de cada individuo, el progreso moral se refiere, caso de
existir, al género humano en su conjunto y nho a los individuos. Sitla en la insociable
sociabilidad del ser humano el origen de la perfectibilidad humana. Este principio es la
fuente de los bienes y los males, es el medio de que se vale la Naturaleza para obtener el
bien de la cultura a partir de los males de la discordia y la lucha. Se ha podido ver en este
principio un antecedente de la astucia de la razon hegeliana que obtiene el bien a partir del
mal, convirtiendo el momento negativo, el momento dialéctico de la separacion y de la
escisién, en el motor del progreso que lleva a la reconciliacion en el momento especulativo
final del proceso.

Tanto en Kant como en Hegel, se puede descubrir cierto teleologismo y optimismo que
obtiene el bien a través del mal. Hegel comprende su reflexién sobre la historia como una
teodicea a través de la cual el mal en el universo, incluido el mal moral ha de ser
comprendido y el espiritu pensante debe reconciliarse con lo negativo. Dicha teodicea
consiste en hacer inteligible la presencia del mal frente al poder absoluto de la razon. En
esta consideracion de la historia los males son reabsorbidos en el proceso, ya que la Razén
no puede eternizarse ante las heridas infringidas a los individuos, porque los fines
particulares se pierden en el fin universal. La concepcion optimista de la historia, a pesar
de reconocer el origen social de los males humanos, los considera elementos necesarios
para la consecucién del bien (ltimo y en este sentido se acerca a la concepcidn falibilista de
| ser humano que vimos anteriormente.

LAS RAICES ECONOMICAS DEL MAL EN EL PENSAMIENTO
DE MARX

La tradicién que busca el origen de los males humanos en la sociedad y especialmente en los
aspectos econdémicos de dicha sociedad tiene su culminacion en Marx, donde no hay una
aséptica descripcion de la historia de la Humanidad, sino una critica despiadada de la misma,
denunciando todos los fendmenos de explotacion econdémica y de opresién politica.

Ya en sus articulos iniciales denuncia el origen social, econémico y politico de los males que
afligen a los seres humanos, humillados y ofendidos por un naciente orden capitalista que
usurpa sus derechos consuetudinarios. Las libertades politicas se ven socavadas y
mediatizadas por las desigualdades econdmicas. Analiza con gran profundidad tedrica la
alienacidn universal que supone el capitalismo y la degradacidn que tanto el capitalista como
sobre todo, el obrero padecen en dicho estado. El régimen econdmico actual perfecciona al
obrero y degrada al hombre.

El andlisis econdmico se encuentra acompafiado de una critica moral que sitia en la
desigualdad frente a la propiedad de los medios de produccién la fuente de los males
morales y fisicos de los seres humanos bajo el capitalismo. Las relaciones entre
propietarios y obreros quedan reducidas a la relacion econémica de explotador y explotado,
la relacién entre el propietario y la propiedad queda convertida en una mera relacién
impersonal y cosificada. El trabajo bajo el régimen capitalista de produccion es trabajo
enajenado. La enajenacion alcanza a las relaciones del trabajador con el capitalista, de los
trabajadores entre si y de cada uno de ellos consigo mismo. Todos los males tienen su



origen en la propiedad privada que separa al productor del producto de su trabajo. Dado
que el trabajo es la vida genérica del ser humano, la enajenacién del trabajo supone la
alienacién de la vida como propiedad esencial y genérica del ser humano.

La miseria, el embrutecimiento, la enfermedad, la ignorancia, en una palabra, todos los
males morales y fisicos, tenian su origen en las injustas condiciones sociales. La creencia de
que todos estos males podrian ser superados cuando se eliminara la propiedad privada de
los medios de produccién fue una ilusién falsada empiricamente con la Revolucién de
Octubre. Parecia que el mal humano tenia raices mds profundas que la propiedad privada.

EL PESIMISMO FREUDIANO

Freud en su obra El malestar de la cultura sitla las raices de los males humanos a un nivel
mds profundo que el econémico, aunque relacionado ain con la vida del hombre en sociedad.
El sufrimiento nos amenaza por tres lados: desde el propio cuerpo, del mundo exterior y de
las relaciones con otros seres humanos. Es éste Ultimo el mds doloroso. El hombre busca
liberarse del sufrimiento mediante distintos medios: la satisfaccion ilimitada de todas las
necesidades; el aislamiento; la transformacién técnica de la naturaleza; la intoxicacion; la
moderacion de las pasiones; las ilusiones, el arte, la cultura, etc., sin olvidar la fuga en la
neurosis y la psicosis. Frente a las dos primeras fuentes de sufrimiento, la supremacia de la
naturaleza y la caducidad de huestro propio cuerpo, no nos queda mds que reconocerlas e
inclinarnos ante lo inevitable.

La conclusién de Freud es pesimista. La necesidad de vivir en sociedad, el hecho de que el
hombre es un ser cultural y no sélo natural, exige, de manera ineludible, la renuncia a la
satisfaccién de los instintos y su sublimacidn, dando lugar a una inevitable frustracién
cultural inherente a nuestra vida en sociedad, y que es la causa de la hostilidad que toda
cultura afronta por parte de quienes la estdn sometidos. La cultura necesita para su
desarrollo cierta cantidad de energia psiquica que es detraida de la disponible para la
satisfaccién directa de los instintos, especialmente del instinto sexual, que se ve desviado
de sus fines naturales y sublimado en el trabajo y la creacion cultural en general. Por otra
parte, los instintos agresivos del yo, también se oponen a la vida en sociedad y deben ser
controlados para permitir ésta. La sociedad controla al individuo originando en él el
sentimiento de culpabilidad, ligado al super-yo, que introyecta la agresividad y la dirige
hacia el propio sujeto, a través de la conciencia moral. La relacion entre cultura, renuncia a
los instintos e infelicidad es afirmada por Freud, que da asi una teoria social del origen del
mal y el sufrimiento humano.

Marcuse retomando las teorias de Freud y de Marx, analiza la sociedad de consumo de
masas contempordnea dominada por la desublimacién represiva y la racionalidad tecnolégica
dominadora. Distingue entre represion fundamental y represién adicional, la primera se
mantendrd en toda cultura, la segunda varia segln las épocas histéricas y puede ser
eliminada mediante una estructuracién de la sociedad que elimine la hecesidad y erotice el
trabajo acercdndolo al juego. La racionalidad tecnoldgica actual, si se la desprende de su
utilizacion capitalista, podria permitir unas relaciones sociales reconciliadas y dar lugar a
otra técnica y a otra sociedad liberada de la necesidad y de la opresién. La represion
sobrante que hay que eliminar en nuestra época, es la asociada con la estructura familiar
patriarcal y monogdmica, la canalizacion de la sexualidad hacia la genitalidad y la
reproduccion y la producida por la divisidn jerdrquica del trabajo en un sistema basado en
la propiedad privada de los medios de produccién. La eliminacion de esta represion sobrante,
permitiria el surgimiento de la dimension esotérica del hombre, presente en todas las
utopias renacentistas y romdnticas. Las propuestas de Marcuse que tuvieron gran
aceptacion en los felices sesenta aparecen hoy mds utépicas adn si cabe.



LO ACTIVO Y LO REACTIVO EN NIETZSCHE

Nietzsche analiza el origen de las principales nociones morales dentro de su teoria general
de las valoraciones y sitta el origen de estos valores no en la utilidad sino en la voluntad de
los hombres racionales, poderosos, superiores y generosos, que proclamaban sus propios
actos como buenos en contraposicién a todo lo plebeyo, bajo y vulgar. Fueron los
aristécratas, los que ocupaban los puestos de mando de la sociedad, los que acufiaron la
nocion de bueno, uniéndola a las de poder, fuerza, voluntad, etc. Nietzsche justifica esta
afirmacién mediante andlisis etimoldgicos de varias lenguas.

Es la superioridad politica la que se traduce en superioridad ética asociando la jerarquia
social con la jerarquia moral, en una época en la que la aristocracia no era hereditaria sino
que se basaba en las obras de cada uno, en su hacer y no en su ser. Esta primera jerarquia
que consideraba lo bueno como lo fuerte, lo activo, sufrié una inversién por parte de los
judios y posteriormente del cristianismo, a la moral de los sefiores y poderosos se sustituye
una moral de esclavos y débiles. No es original, activa, sino que surge como reaccion frente
a un mundo exterior, antitético, que le proporciona los estimulos para obrar. En lugar de
ser una moral activa es una moral reactiva, basada en la debilidad mds que en la fuerzay en
el resentimiento mds que en la grandeza del alma. Es el producto de una vida decadente,
que da lugar a la culpa, a la conciencia turbada y a todos los sentimientos que contribuyen a
debilitar la confianza del ser humano en sus propias fuerzas y lo induce a buscar apoyo en
un mds alld, administrado y controlado por las castas sacerdotales, principales beneficiarios
y promotores de esta inversién de valores. La nocion de deuda y de promesa da origen a la
nocion de culpa. La culpa y el castigo se desarrollan a la par con el objeto de dominar a la
bestia humana demasiado segura de si misma y de su vitalidad.

Ademds surge la institucién de la ley con sus nociones de justo e injusto que otra vez
vuelven a ser imposiciones de los hombres activos. En Nietzsche, como en Freud, la
conciencia se origina por introyeccién de los instintos agresivos que de dirigirse hacia fuera
pasan a dirigirse hacia dentro contra el propio sujeto que los tiene. Es la misma actividad la
que produce hacia fuera las grandes obras y vuelta hacia el interior da origen a la
culpabilidad.

Los andlisis de Marx, Freud y Nietzsche se combinan armdnicamente en las obras de
Deleuze y de Foucault, los cuales analizan el origen de las instituciones y de los malas que
se desprenden de ellas, en escritos como El Anti Edipo, donde se estudian las tres grandes
mdquinas sociales desarrolladas hasta ahora: la mdquina territorial primitiva, la mdquina
despédtica bdrbara y la mdquina capitalista civilizada, con sus distintos mecanismos de
produccién y de consumo, y sus medios especificos de sujecién de los individuos. Foucault
ha explicado como a través del manicomio, la cdrcel, la fdbrica, el hospital, la escuela, se
han establecido los mecanismos de control sobre los hombres que los han creado como
sujetos de conocimiento y de accion, y como el origen del mal se encuentra en las
instituciones sociales que han utilizado diversas técnicas de control, organizadas en
sistemas, como el poder disciplinar que surge con el capitalismo, el poder pastoral que tiene
su origen en el cristianismo y que cuando surge el capitalismo se imbrica con él.

TEMA 25. LA CONCEPCION POSITIVA DEL MAL

EL MAL ENTRE EL SER Y EL NO SER EN LA TRADICION
OCCIDENTAL
La concepcidn cldsica del mal se resume en la afirmacién de que la nada y el mal son

coextensivos, como lo son el ser y el bien (Kolakowski). Creencia compartida por la gran
mayoria de los pensadores de la tradicion greco-cristiana, desde Proclo a Schelling. Proclo,



en Sobre la existencia del mal, sitia el mal en una estructura légica enmarcada por las
categorias de substancia, causa eficiente y causa final. El mal es el vacio que amenaza la
integridad y la completitud del ser, el principio de la ruina que corroe al ser. Dado que el
ser se identifico con el Uno que es el Bien, el mal no goza de substancialidad, sino que
adquiere su existencia sélo de manera relativa, dependiente del ser. La necesidad de
conceder una cierta densidad ontoldgica, aunque sea derivada, al mal viene exigida porque
un mal absoluto, completamente negativo, caeria en el abismo de la indecibilidad, escapando
al logos, incapaz de ser captado por el discurso.

Proclo concede al mal la cuasi-existencia como su estatuto ontoldgico y afirma que el ser le
pertenece por accidente y no substancialmente. Este cardcter dialéctico del mal, su
oscilacién ontolégica entre el ser y el no ser, se mantiene a lo largo de toda la tradicion
occidental hasta culminar en Schelling, el cual considera que el mal es una naday a la vez un
ser muy real, cuyo estatuto ontoldgico se expresa en formulaciones paraddjicas, positividad
de lo negativo, ser de la hegacion.

El optimismo dominante en la tradicion cristiana, defendido por Leibniz, Pope, Shaftesbury
y Bolingbroke, consideraba el mal desde el punto de vista de la creacién en su conjunto y
concebian la providencia divina como un gigantesco mecanismo de redistribucion que
ajustaba continuamente los bienes y los males para que su conjunto fuera siempre el dptimo.
Cuando Voltaire comenzé a criticar el optimismo universal, partié no del punto de vista del
conjunto sino desde el punto de vista de los que sufren las consecuencias directas del mal y
desde este enfoque denunciaba el optimismo por inhumano. En Cdndido, considera los males
morales, y en clave ilustrada, sitda la fuente principal de dichos males en el hombre mismo,
en sus instituciones y costumbres. Voltaire afirma que no se puede decidir entre las
diferentes teorias que se han dado a lo largo de la historia sobre el origen del mal, y entre
las cuales el optimismo es una mds. La critica dltima de Voltaire al optimismo residia en el
hecho de que dicha doctrina al justificar todos los males impedia a los hombres la
eliminacion de ninguno de ellos. Debia pensarse que ya que el hombre es el autor de sus
males, es también el Unico que puede remediarlos mediante la educacion y la tolerancia, en
resumen, mediante la ilustracidn.

EL MAL COMO SIGNO DE AFIRMACION HUMANA FRENTE A
DIOS: SADE Y HOLBACH

Tenemos pues, por un lado, los que niegan densidad ontoldgica al mal aunque reconocen su
existencia (la tradicion griega y la cristiana); por otro los que reconocen la entidad del mal
y tratan de analizar sus causas (histéricas y no ya metafisicas) para eliminarlo; pero hay
una tercera postura: la de aquellos que mds que a eliminarlo tienden a provocarlo como signo
de afirmacion del cardcter creador del hombre que se opone asi a Dios en tanto que
principio de bien; ésta ha sido la postura de los malditos, que desde Sade hasta Bataille y
Klosowski, pasando por los visionarios ingleses, han entendido el mal positivamente como
una frasgresién activa de las leyes naturales y religiosas, como la afirmacion dltima y
radical de la humanidad. El prototipo de esta actitud lo constituye el Divino Marqués, cuya
obra pretende ser la puesta en acto de un proceso creativo que a través de la trasgresion
constante dé lugar a un principio del mal tan radical que sea capaz de sustituir a Dios en
tanto que principio del Bien. Es la Perversién misma, y afirma el mal liberando aquello que
como anomalia es reprimido por el bien que constituye la norma y garantiza la ley.

El goce del libertino puesto en escena en los relatos sadianos, estd rigurosamente
planificado y medido; es mds el producto de un plan minucioso que el sibito arrebato de la
pasion. El gozo sadiano es contenido, refrenado por el método y la razén.
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El afdn transgresor de Sade es tal, que su figura del libertino real no es nada mds que una
imagen pdlida de un libertino ideal (personificacion del Diablo) que hiciera el mal
continuamente y con intensidad infinita.
La figura de Sade como defensor de la Perversion frente a toda neurosis, fuente y
resultado a la vez de la cultura, ha dado lugar a una estructura caracterioldgica definida
como sddica, opuesta cldsicamente a la estructura masoquista, y cuya contraposicién hos
ofrece Deleuze a continuacién:
1. La facultad especulativa-demostrativa del sadismo, la facultad dialéctico-
imaginativa del masoquismo
2. lo negativo y la negacién en el sadismo, la denegacién y la suspension en el
masoquismo
la reiteracién cuantitativa, la suspensién cualitativa
4. el masoquismo propio al sadismo, el sadismo propio al masoquismo, que ho se
combinan jamds entre si
5. la negacién de la madre y la inflacién del padre en el sadismo, la denegacién de la
madre y la aniquilacion del padre en el masoquismo
6. laoposicién del papel y el sentido del fetiche y el fantasma en los dos casos
7. el antiesteticismo del sadismo, el esteticismo del masoquismo
8
9

w

el sentido institucional de uno, el sentido contractual del otro
. el super yo y la identificacién en el sadismo, el yo y al idealizacion en el masoquismo.
10. las dos formas opuestas de desexualizacién y de resexualizacién
11. la diferencia radical entre la apatia sddica y la frialdad masoquista

EL SATANISMO COMO HUMANISMO ATEO Y MATERIALISTA:
BAUDELAIRE Y DOSTOYEVSKI

Las pretensiones de instaurar un humanismo ateo y materialista mediante la transgresion
consciente y premeditada de todos los tables sociales, concediendo un estatuto ontoldgico
positivo al mal que ya no depende esencialmente del bien, sino que se sustenta en si mismo y
pretende incluso desplazar al bien, no es patrimonio Unico de Sade y los materialistas
franceses, también los poetas visionarios romdnticos ingleses y alemanes pretenden lo
mismo, aunque de otfra manera, mds mistica y con un lenguaje religioso aplicado
directamente al hombre.

Blake desarrolla una visién prometeica del hombre que gracias al genio poético es capaz de
trascender en cada instante su finitud y elevarse de forma apocaliptica a la eternidad. El
hombre es un ser dual, por un lado es una criatura y tiene una existencia finita, por otro
lado puede devenir creador gracias a la divinidad que contiene en su ser. En su obra se
invierten los simbolos del bien y del mal, mientras que Satdn aparece como el depositario
de la energia creadora, el Angel aparece como el defensor del dogmatismo ascético e
hipécrita tipico del cristianismo tradicional.

Junto a Blake, forman parte de la Escuela Satdnica inglesa Byron, Shelley e incluso Keats.
Estos poetas crearon un mundo imaginario, producto de sus visiones, que oponian al
cristianismo, y en el que el Mal entendido en un sentido positivo y creativo tenia un papel
preponderante. El antropocentrismo consideraba al hombre como el auténtico ser creador
debido a su capacidad imaginativa y a su genio poético. Es el pecado lo que caracteriza al
hombre, pero dicho pecado en lugar de ser motivo de vergiienza, es ocasién de orgullo, ya
que es el producto genuino de una humanidad que desafia a los dioses. Con estos autores
nace un satanismo opuesto a la divinidad y simbolo antropocéntrico que, a través de
Baudelaire y el Simbolismo llegard hasta nuestros dias, como Simbolo del genio poético y la
capacidad creativa del hombre.
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Baudelaire en sus Flores del Mal, coloca a Satdn como aquel que sujeta los hilos que nos
mueven. El Diablo es considerado el mds sabio y el mds bello de los dngeles, el Dios
traicionado, y como padre adoptivo de los expulsados del paraiso, al que Baudelaire dirige
su plegaria. La recuperacién del Diablo frente a Dios es simbolo de la postulacién de un
nuevo humanismo que rechaza el teocentrismo cristiano, cuya hocion de bien seria la
rechazada como mal por la tradicion. Baudelaire sin embargo, es ambiguo en su satanismo y
con su rechazo de Dios reafirma la importancia de éste.

El satanismo del humanismo ateo y revolucionario es retomado también para condenarlo sin
paliativos por Dostoyevski, que plantea numerosas veces la cuestién del origen del mal.
Especialmente en Los Demonios, presenta el demonismo de Stavrogin y sus secuaces, como
lo afirmacion radical del mal, llevada a cabo por ateos revolucionarios que pretendian
oponer al cristianismo ruso las doctrinas extranjerizantes anarquistas y socialistas. Este
satanismo ateo y revolucionario, que se expandié por toda Europa después del romanticismo,
frente a la inexistencia de Dios pretende erigir un nuevo orden mundial basado no ya en el
bien sino en el mal.

Este tipo de pensamiento dio origen a lo que se puede denominar con Lukdcs un ateismo
cristiano, que aunque afirma la inexistencia de Dios y la primacia del hombre, permanece
adherido a toda la cosmovisién cristiana, frente a la cual no opone mds que la mera
transgresién y violacién de sus valores, en lugar de dar origen a unas nuevas tablas de
valores en el sentido de Nietzsche, que no sélo cambien la jerarquia de los valores, sino la
forma misma de valor, y sustituyan el sitio vacio de Dios no por otro valor supremo como la
Razén o la Humanidad, que cumplen su funcién, sino por un vacio descentrado y
descentrador que realice afirmativamente la transvaloracion de todos los valores.

LA  TRASGRESION COMO PRINCIPIO: BATAILLE Y
KLOSOWSKI

Bataille desarrolla su obra en torno a la prohibicién y la transgresion. Se prohibe aquello
que puede constituir un factor de desorden en el universo, especialmente la muerte y la
sexualidad. Ambas realidades son muestras del exceso que desborda la concepcidn
utilitaria y econémica de la naturaleza y del ser humano. Parte de la hipdtesis de que las
sociedades producen mds energia de la que necesitan para su reproduccién simple, y deben
por tanto consumir el excedente en un gasto improductivo. Son las diferentes maneras de
gastar el excedente lo que distingue a las sociedades entre si mds que el mecanismo de
produccién. Frente a la concepcidn ascética, regida por la escasez, tipica de la tradicion
occidental que ve el gasto como algo pecaminoso, Bataille concede un valor positivo a este
gasto improductivo considerado malo en la tradicién cldsica.

La transgresion de las prohibiciones es la forma usual de consumir ese excedente vital y
dicho consumo improductivo transgresor estd institucionalizado en la fiesta y la religion. La
fiesta supone la inversién de la vida cotidiana y la suspensién de sus prohibiciones de forma
controlada y limitada. Igualmente la religién permite en ocasiones especiales y a seres
especiales el levantamiento de las prohibiciones. Sus personajes libertinos construyen una
moral transgresora en la que el mal ocupa el lugar del bien y es buscado por si mismo en un
intento profanador de los valores religiosos y morales cristianos tradicionales.

La misma voluntad transgresora y profanadora se muestra en Klossowski, en donde los
cuerpos y el lenguaje se entrecruzan dando lugar a un juego perverso cuyo fin Ultimo es la
construccién de una antiteologia que subierte el orden divino. También desarrolla una
economia generalizadora, basada en el don y el intercambio de personas que da lugar al
exceso fransgresor.
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La idea del Mal estd ligada esencialmente a esta proliferacién de simulacros, de dobles, que
disuelven la personalidad y la individualidad en una multiplicacién indefinida de seres que se
concibre como distintos grados de intensidad, productos de una repeticion fundamental. La
verdadera repeticion se dirige a alguna cosa singular, incambiable y diferente, sin identidad.
En lugar de cambiar lo semejante y de identificar lo mismo, la verdadera repeticion
autentifica la diferente.

Frente al orden de Dios basado en la identidad: identidad de Dios como fundamento;
identidad del mundo como ambiente; identidad de la persona; identidad del cuerpo como
base e identidad del lenguaje como potencia de designar todo lo demds, Klossowski opone
un orden del anticristo, caracterizado por la muerte de Dios; la destruccion del mundo; la
disolucidn de la persona; la desintegracién de los cuerpos; el cambio de funcion del lenguaje
que ya sélo expresa intensidades. La inversion del orden divino en el orden del anticristo es
notorio. Se intenta erigir un mundo que sustituya al originado por Dios pero sin liberarse de
su sumision Ultima a éste.

Concluimos pues que el intento de concebir el mal como un principio positivo mediante la
mera inversién transgresora de la tradicion cldsica llega a un callején sin salida por
permanecer sometida al orden que invierte y que al ser transgredido confirma su validez.
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UNIDAD DIDACTICA VI. LA CUESTION DEL SENTIDO

TEMA 26. EL SENTIDO DE LA VIDA
EL SENTIDO DE LA VIDA COTIDIANA

La cuestién del sentido tiene su primer planteamiento en relacién con la propia vida
individual. La pregunta por el origen y el fin de la vida, su significado, su justificacion, es
una cuestion no sélo tedrica sino prdctica, que afecta a todos los seres humanos. Kolakowski
comenta que esta pregunta sélo se convierte en obsesiva en épocas o situaciones en las que
la propia vida se ve como problemdtica, vacia de contenido y carente de sentido. Cuando la
vida es satisfactoria y no plantea problemas, su sentido es manifiesto y no se cuestiona. La
vida se presenta como carente de contenido en los momentos de cambio historico donde se
produce la sustitucion de una cosmovisién por otra, o en aquellas situaciones en que se
enfrentan diversas culturas produciéndose una confusién entre las diversas tablas de
valores (anomia).

La vida cotidiana se rige por una serie de valores como el pragmatismo, la imitacién, la
analogia, la hipergeneralizacién, etc., que dan lugar a un entorno seguro en el que el sentido
de nuestra actuacion es claro. Los valores del grupo al que pertenecemos los aprendemos
por imitacion, los aplicamos mediante analogia y los ampliamos mediante hipergeneralizacion
a los casos nuevos e imprevistos dentro de un marco general presidido por el pragmatismo.
Heidegger en El Ser y El Tiempo analiza el mundo de la vida cotidiana como el mundo de lo
impersonal, del uno, en el que permanece el Dasein en tanto que ser en el mundo y ser con.
El Dasein se da necesariamente en un espacio y un tiempo determinado, en una situacién y
ademds en relacion con los demds. Estos otros con los que me encuentro en la vida cotidiana
son cualquiera. La cotidianeidad tiene los caracteres de distanciacién, término medio,
aplanamiento. El ser ahi en tanto que abierto, en tanto que ser en el mundo plblico, se
relaciona con los demds a través de las habladurias (la chdchara), la avidez de novedades y
la ambigliedad. Esta dltima caracteristica es bdsica en la cotidianeidad y hace que aquello
que parece claro y comprendido no lo esté realmente. Para Heidegger la vida cotidiana es la
vida inauténtica, la vida sin sentido, abierta a la angustia.

Este sentido de la vida cotidiana serd explotado por el existencialismo francés, como se
puede ver en La Ndusea de Sartre o El Mito de Sisifo de Camus. La nausea es el estado en
el que el ser (el cuerpo) se hace presente e imposible de superar a la nada (la conciencia).
Igualmente para Camus, el sin sentido, el absurdo surge de la conciencia del divorcio que
existe entre el hombre y su vida, entre el actor y su decorado, el absurdo es el espesor y la
extrafieza del mundo, asi como la conciencia de la inhumanidad del propio hombre. La
escision radical entre hombre y mundo es la clave del absurdo y del sin sentido, segtn el
existencialismo, pero esa escision sélo es intuida en la vida cotidiana que nos mantiene
adormecidos en tanto que no pongamos en duda sus valores. Tenemos por un lado que la vida
cotidiana es inauténtica y por tanto no puede ofrecer un sentido real a la vida, pero, a la
vez, el mantenimiento en el interior de dicha vida cotidiana hace que no se plantee el
problema del sentido de la vida y parece otorgar asi un sentido a la vida, aunque no sea
auténtico ni real. La inmersién en la comunidad impide que se plantee la cuestion del para
qué de la vida, ya que precisamente la vida cotidiana respondiendo a todas las preguntas
concretas impide que se plantee la fundamental. Tenemos aqui otra vez la ambigliedad
esencial de la vida cotidiana; parece dar sentido e impide que uno se pregunte por el
sentido en si. Esta pregunta se plantea sélo en los momentos en que las metas propias de la
vida cotidiana no se consiguen, y entonces se abre un espacio en el que puede surgir la
cuestion de la finalidad de la existencia en si.
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Lukdcs y sus discipulos de la Escuela de Budapest, especialmente Heller, consideran que la
vida cotidiana ho estd condenada irremisiblemente a la inautenticidad. Es posible llevar una
vida cotidiana con sentido si se es capaz de conectarla con las objetivaciones
fundamentales de la vida humana: la ciencia, el arte y la filosofia, asi como con la esfera de
la vida politica. La vida cotidiana deja de ser particular para hacerse universal y de esta
manera llega a convertirse en auténtica. El sentido de la vida consiste desde este punto de
vista, en conectar con las objetivaciones genéricas humanas y salir del dmbito de la
particularidad para llegar a lo universal, tanto en el conocimiento como en la accién. Aun en
un entorno social, cultural y politico alienante es posible llevar a cabo una vida con sentido,
al intentar negar la situacion mediante la revuelta subjetiva frente a ella. Es posible
convertir la vida cotidiana en una vida propia, en una vida para nosotros, que hos
proporcione la felicidad y que sea una vida sensata, en el sentido de una apertura constante
a lo nuevo obtenido mediante la transformacién del mundo y de nosotros mismos, en
direccién a un perfeccionamiento continuo de nuestra personalidad.

LO SACRO COMO ELEMENTO PRODUCTOR DEL SENTIDO

La pregunta por el sentido de la vida admite otras respuestas de las ya analizadas, que son:

Inmersion despreocupada en la vida cotidiana de la comunidad en que vivimos

Desesperacion y angustia a la que no le basta esta vida cotidiana pero no es capaz de
encontrar salida (existencialismo)

Apertura a las objetivaciones genéricas y desarrollo de una vida para si (Lukdcs y
discipulos). El ser humano al constatar la finitud y caducidad de las metas humanas ha
situado el fin de su vida mds alld de las estrellas

Al dividir la realidad en lo sagrado y lo profano se produce la primera gran particién
orientadora de la vida humana. Lo profano, el dmbito de lo cotidiano, tiene un sentido
porque es la repeticion, el producto de lo sagrado. Las actividades humanas adquieren un
sentido, ya que al preguntar por qué son de una manera determinada, los mitos responden
que son aso porque asi eran en el origen. Lo profano debe reproducir un dmbito originario,
otorgador del sentido, lo sagrado. A través de los simbolos la realidad se interpreta como
una hierofania, y asi recibe el sentido propio de dicho sagrado. El espacio, en principio
homogéneo, es jerarquizado y convertido en un cosmos ordenado, en torno a algunos puntos
centrales tomados como centros del mundo en los que se produce la comunicacion de la
tierra con el cielo y con el infierno. El Tiempo homogéneo y lineal profano queda ordenado a
través del tiempo de las fiestas, que son lapsos de tiempo sagrado en que se conmemora el
tiempo mitico inicial de los origenes en el que los dioses crearon el mundo o ensefiaron la
cultura a los hombres. Si los lugares sagrados ordenan el espacio, lo mismo hacen las
fiestas con el tiempo. El tiempo profano cotidiano, extrae su sentido Ultimo de la repeticion
ciclica del tiempo originario, sagrado, a través de las fiestas.

Los simbolos tienen una multiplicidad de significados y por ellos pueden relacionar diversos
dmbitos de lo real. Desde el punto de vista de la experiencia humana los simbolos ponen en
contacto dicha experiencia con lo sagrado y asi son fuentes de sentido al santificar la vida
humana. Los simbolos dan lugar a una red de correspondencias entre el macrocosmos y el
microcosmos humano. La santificacidn de la vida humana tiene lugar principalmente a través
de los denominados ritos de trdnsito, que dotan de sentido a los momentos mds importantes
de la existencia: nacimiento, pubertad, matrimonio, alumbramiento, muerte. Los ritos
marcan el paso de un estatuto ontoldgico y social a otro. Estos cambios no son accidentales
sino esenciales, ontoldgicos y hacen cambiar el sentido de la vida y del hombre. Es el rito el
que otorga su sentido al cambio que sdlo tiene lugar realmente gracias a dicho rito y no a
los cambios fisiolégicos o naturales que hayan sucedido. Los trdnsitos de un estado a otro
sonh acontecimientos ontoldgicos, sociales y religiosos, y ho meramente naturales.
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La donacién de sentido desarrollada ya por las religiones primitivas, adquiere su auténtico
sentido en las religiones mds desarrolladas como el judaismo, el cristianismo o el islamismo,
en las que un Dios personal aparece como garante del sentido de la vida humana, hecha por
el Dios a imagen y semejanza suya. El sentido no proviene ya de deidades impersonales o a
lo mds antropomorfas, sino de una persona divina que se hace hombre y vive y muere entre
nosotros. El sentido de la vida individual aparece ahora como originado por la imitacién de
Dios, por la repeticién en nuestra vida de su vida y muerte. La forma en la que la vida
adquiere un sentido es mediante la afirmacidn de la inmortalidad personal o al menos de la
resurreccion final. La vida tiene sentido porque es eterna y ademds la redencion divina
permite postular el pago de la deuda que el pecado nos ha hecho contraer.

La religién no sélo dota de sentido a la vida santificandola, sino que permite borrar el mal
mediante la aplicacion de los frutos de la redencién. La reconciliacién total de la creacidn,
anulado el mal y el sinsentido, es la promesa Gltima de las religiones superiores. La
existencia de Dios viene exigida por la necesidad esencial y radical de otorgar un sentido
Gltimo a la vida a través de la eternidad. Dios viene a resolver nuestro intimo problema
vital: el hambre de inmor+talidad.

LA RELIGION COMO AMBITO DEL SENTIDO EN BLOCH Y
HORKHEIMER

Desde el punto de vista no creyente se puede recuperar la religién desde el dmbito de la
donacion de sentido. Asi lo hacen Horkheimer y Bloch.

Horkheimer en su Critica de la razén instrumental, afirma que la nocién de verdad no se
puede separar sin mds del teismo, si no se quiere caer en el positivismo. Junto con el
concepto de Dios, muere también la idea de una verdad absoluta, cosa que ya habia
descubierto Nietzsche al denominar muerte de Dios a la pérdida de vigencia de todos los
valores absolutos, epistemoldgicos y morales.

Dios es el dltimo garante de la verdad, la bondad y la belleza, al morir quedamos huérfanos
en un mundo en el que ya no hay jerarquias valorativas absolutas, pero por lo mismo, sélo
ahora somos realmente libres para crear nuestros propios valores que no tienen por qué ser
calcados de tablas previas, sino que cada uno debe crear sus propias tablas. A la muerte de
Dios ha sucedido el pluralismo de los demonios en lucha continua entre si, como decia
Weber, y cada uno debe elegir su propio demonio, que no serd compatible con los de los
demds. La modernidad es ese mundo escindido irremediablemente en el que la muerte de
Dios ha supuesto el hundimiento de los valores supremos.

Horkheimer frente a esta pérdida expresa una afioranza, una nostalgia por una justicia
plena que ya no puede existir en este mundo sin Dios. La moral y el sentido sélo pueden
basarse en algo trascendente, que sin embargo no se puede analizar, que es sélo un anhelo,
una esperanza.

La finitud no es lo dltimo, ni lo definitivo, si el mundo debe tener un sentido, éste, para
Horkheimer, no estd en el mundo, sino en el anhelo, en la esperanza de que el mal pueda
redimirse, de que el mal no sea la dltima palabra. Decia Benjamin que sélo la Redencion
podrd eliminar el mal acumulado y recuperar a los humillados y ofendidos. Frente a la vision
socialdemécrata y estalinista, que ven a la clase obrera como la liberadora de las
generaciones futuras, Benjamin ve el motor revolucionario del proletariado mds en el
recuerdo de los antecesores esclavizados que en el ideal de los descendientes liberados.
Tanto Horkheimer como Benjamin mantienen el anhelo de esta revolucién-redencién aunque
son conscientes de su imposibilidad ontoldgica, de ahi la nostalgia y la melancolia que
acompafia en ellos a una esperanza que sélo se da a los desesperanzados, porque hay
esperanza, pero ho es para nosotros.
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El sentido total sélo es posible basdndolo en una nocion de Dios que es proyeccién de
nuestras afioranzas y no de nuestras certezas.

LA RESPUESTA ETICO-POLITICA AL PROBLEMA DEL
SENTIDO DE LA VIDA

Esta respuesta tiene dos modalidades: heroico-aristocrdtica y democrdtico-comunitaria.

La heroico-aristocrdtica es una estilizacién de la areté griega, bafiada de estoicismo y
epicureismo, cuyos modelos principales han sido el hombre del Renacimiento, Goethe, el
joven Lukdcs, Ortega...

La clave de esta ética es la construccién por parte del individuo de una personalidad que
desarrolla al mdximo sus posibilidades fisicas, intelectuales y animicas. Una moral
aristocrdtica de autoexigencia y autocontrol, de eudaimonio. Una ética que consistia en una
problemdtica moral de los placeres, que controlara su uso en los aspectos dietéticos,
econdmicos y erdticos, de manera que permitiera una cultura del yo, un cuidado de si, en
relacion consigo mismo y con los demds. Esta ética ha dado lugar a un auténtico arte de
vivir que conjuga como técnicas del yo a la Dietética, la Economia y la Erdtica. Permite al
individuo constituirse como sujeto de una conducta moral. Estas prdcticas del yo estaban
unidas a unos saberes encaminados al autoconocimiento y al control de las pasiones dando
lugar a una hermenéutica purificadora del deseo, que aseguraba a los adultos varones de las
clases dominantes el mantenimiento de su predominio social y politico. Esta ética heroicay
de renuncia ascética asume del estoicismo y del epicureismo, la mdxima de vivir segtn la
naturaleza y de no temer a los dioses ni a la muerte.

Es una ética de la excelencia que va mds alld del deber y que sélo se despliega
completamente en el seno de una comunidad de personalidades libres e iguales.

La ética establece una armonia de la interioridad y de la actuacién en el mundo que conlleve
el despliegue de la propia personalidad. Nietzsche defendid y practicé en ciertos momentos
de su vida una moral de este tipo, denominada moral del superviviente por Martin Santos, y
que tiene fres preceptos principales:

Fidelidad a los iguales, a los aristos

Limpieza que tfoma en él cardcter de precepto religioso y de clase. Los arios y los puros
eran limpios

Responsabilidad pedagdgica, tanto frente a los discipulos con los que hay que ser honesto,
como frente a la Humanidad ante la cual tendrd que justificarse.

Nietzsche destruye el sujeto romdntico elaborado filoséficamente por Hegel, y en su lugar
intenta restaurar un sujeto precario e imperfectivo cuyas caracteristicas son la conciencia
esfingea frente al interrogante de la muerte, el deseo como apertura catastréfica hacia lo
oscuro y la soledad vagabunda como contrapunto del alma bella desgraciada hegeliana.
También Nietzsche seria un defensor de la versidn aristocrdtica de moral, con la salvedad
de que el sujeto de dicha moral no seria el sujeto pleno de la Ilustracion y el Romanticismo,
sino el sujeto difuso y fisurado que sélo se ha hecho comin en nuestra época, pero que fue
avistado de forma clarividente por él. Esta ética que histéricamente sélo ha sido posible en
pequefias comunidades y para los miembros de las clases dominantes, si aspira a
generalizarse e incluye entre sus valores fundamentales la lucha por su extension a todos
los hombres, entonces se convierte en la ética democrdtico-comunitaria.

Dicha ética ha sido el ideal de Espinosa, que concibe la gloria como la construccién de una
comunidad de hombres sabios, libres e iguales, unidos entre si y con la naturaleza mediante
el amor intellectualis Dei, o amor a la totalidad del universo. Ha sido el suefio de Goethe,
del joven Marx y de Lukdcs y es la dnica posibilidad realista de buscar un sentido a la vida
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que nho lo tiene por si misma, sino que debe ser dotada de sentido por la actuacién libre de
los seres humanos en su lucha conjunta por la liberacién y la felicidad.

Esta ética vive cada episodio catastrofico como un mero episodio que quizds sea el dltimo
de la barbarie y la apertura a la libertad y considera su deber supremo el acceder a una
personalidad moral y construir la propia vida como si ya existiesen la comunidad de
hombres libres. Esta es la respuesta a la pregunta por el sentido de la vida de una ética que,
sin fundamentacion teoldgica no renuncia a la idea de una justicia plena y lucha por
conseguirla, sin miedo y sin esperanza.

TEMA 27. EL SENTIDO DE LA HISTORIA.
ESPERANZAY UTOPIA

LA BUSQUEDA DEL SENTIDO DE LA VIDA A TRAVES DE LA
INSERCION EN LA TRADICION HISTORICA. LAS FILOSOFIAS
DE LA HISTORIA

A la pregunta por el sentido de la vida puede intentar responderse incardinando la propia
vida en el fluir histérico, de manera que el sentido pasa de un plano individual a un plano
colectivo. Dos consecuencias fundamentales se originan:
e Por un lado la insercion de la propia vida en una tradicidn que asegura la
permanencia que hos niega la finitud de la vida individual
* Por otro, la apertura a una escatologia que permite dar un sentido hacia el futuro a
nuestros propios actos. Mi vida desde mi punto de vista historico, adquiere su
sentido por estar inserta en una tradicién y por ser un eslabén mds de una cadena
que se abre hacia el futuro pleno del sentido.
Estas dos tensiones, hacia el pasado y hacia el futuro, no dejan de ser en parte
contradictorias, las visiones que privilegian la tradicién consideran en cierto modo que el
sentido ya estd dado en el origen y que sélo resta administrarlo para evitar que se degrade
y se pierda. Las posiciones escatoldgicas tienden a pensar que el sentido no estd dado sino
que hay que construirlo y que sélo alcanzard su plenitud en el futuro, al final de la historia.
Es posible mediar esta aparente contradiccién si se tiene en cuenta que las tradiciones
vivas no son conservadoras, sino que son conscientes que la transmision y conservacién del
sentido supohe su transformacién y enriquecimiento. Es decir, toda auténtica tradicion se
renueva constantemente y por otra parte la nocién del futuro escatolégico se va formando
paulatinamente dando lugar a una tradicién.
Desde este punto de vista el sentido de la vida se busca en un plazo diacrénico, histérico.
La nocién de sentido histérico supone una concepcion del tiempo que lo considera como un
escenario en el que se puede producir la novedad, como un dmbito heterogéneo que nos es
siempre el mismo.
Exige una nocidn lineal o abierta del tiempo, frente a la nocién circular, ciclica, cerrada del
tiempo propio de las culturas (agricolas) primitivas. Un tiempo ciclico es un tiempo
naturalizado que se ajusta sin fisuras a los ritmos de la naturaleza. Un tiempo lineal
permite el surgimiento de la conciencia histdrica. No todos los momentos del tiempo se
repiten de manera reversible, sino que con la linealidad surge la irreversibilidad. Hay
acontecimientos dnicos que producen cambios irreversibles y rupturas.
Generalmente se asocia la nocidn del tiempo ciclico con la tradicién cldsica griega y la
nocion de tiempo lineal, histdrico, con la tradicién judeo-cristiana, aunque esto no es del
todo riguroso se puede dar por vdlido en una primera aproximacion. El judaismo y el
cristianismo ponen en escena el drama de la Creacion cuyos momentos fundamentales son la
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Caida, la Redencion y el Juicio Final. No es igual el tiempo del pecado que el tiempo de la
gracia; el tiempo antes de la Redencién que el tiempo posterior. El pecado original, la
primera venida del Mesias y la segunda y definitiva vuelta triunfante del Redentor, son
momentos histéricos, no miticos (al menos para los creyentes), que imprimen cambios
decisivos en la historia de la humanidad. La nocién de un bien inicial (el sentido) perdido por
una falta y recuperado gracias al sacrificio del hijo de Dios que restaura el sentido y
promete una redencién final generadora de una plasmacion definitiva del sentido a su nivel
maximo, es el marco general de la filosofia de la historia de corte cristiano, que incluso
secularizada, en algunas versiones del marxismo, y en todos los mesianismos religiosos o
nacionalistas, se mantiene hasta nuestros dias.

La primera filosofia de la historia cuyo modelo se ha repetido continuamente, estd
contenida en La Ciudad de Dios, de Agustin, obra en la que el pensamiento griego se aplica a
la doctrina cristiana. Es una teologia de la historia que actda como teodicea, justificacién
de Dios frente a la maldad del hombre, debida a su finitud y a su libre albedrio. Sdlo el
hombre (y el mundo) es el responsable del mal, pero incluso este mal, tiene su lugar en el
drama de la salvacién, ya que es ocasion para el surgimiento de un bien mayor. La historia,
desde el punto de vista cristiano, se ve como el desgarramiento de la unidad de sentido
inicial producida por la creacidén y su posterior recomposicion a través de la redencion;
inserta la historia humana en un drama césmico y sobrenatural en el que el protagonista ho
es tanto el hombre como Dios, el cual interviene directamente en la historia a través de su
providencia, mediante milagros, etc. Esta vision concede sentido a la historia humana no por
ella misma, sino por su radical vinculacién con la historia sagrada que la trasciende. El
tiempo historico se inserta en el tiempo sagrado y divino. La nocién agustiniana de historia
es dramdtica, en ella hay ganadores y perdedores, los que se salvan y los que se condenan.
Aunque ha sido la dominante dentro del cristianismo, la visién agustiniana no ha sido la dnica,
por ejemplo en la teologia politica contempordnea se relativiza la nocidn de infierno y se
predica la esperanza de una reconciliacidn final que restaure completamente el sentido, sin
la mancha que supone el mantenimiento eterno de los condenados.

TEOLOGIA POLITICA Y SENTIDO DE LA HISTORIA

A lo largo de la Edad Media y la Edad Moderna, el cristianismo desarrollé filosofias de la
historia que seguian de cerca la agustiniana. Otén de Freising elaboré una nocién de la
historia humana como tragedia de la redencion animada por la esperanza en una época final
en la que la historia concluye y se restituye el sentido. El escenario va cambiando de
Oriente a Occidente, de los persas hasta los francos, pasando por los griegos y los romanos.
La racionalidad de la historia es remitida por Otén a la inescrutabilidad de los designios
divinos, inaccesibles para nosotros.

En el Siglo XVII Bossuet descubre a través de la superficie de la historia ocupada por una
serie de catdstrofes sin fin, la actuacién de la providencia divina. El pesimismo histérico
cede el paso a un optimismo esperanzado que reposa en la intervencién divina en la historia
humana. La historia universal es la historia vista desde el enfoque de la redencién y las
demds historias son sélo parciales. La comprensién global de la historia exige conocer la
relacion que tiene cada historia con las demds.

La teologia politica cristiana ha dado lugar a concepciones tradicionalistas como la de
Donoso Cortés, De Bonald y de Maistre, reivindicando la sumisién de la politica a la teologia
y oponiéndose a toda secularizacion. Versiones mds liberales de la tradicion cristiana se dan
en los grandes tedlogos contempordneos: Bultmann, Metz, Moltmann y Pannenberg.
Bultmann propone una visién existencial de la historia dentro de su programa de
desmitologizacién de la Biblia. Lo mds importante es el aspecto del significado que los
acontecimientos tienen para nosotros, mds que su dimensién objetiva. La historia es la del
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hombre concreto que se abre paso hacia su propia identidad a través de la duda y la lucha,
cada momento puede ser el instante escatoldgico, y el hombre con su decision puede
despertar a dicha apertura escatoldgica. La escatologia no sélo otorga sentido a la historia
en su conjunto sino a la historia individual de cada ser humano, que recibe su sentido
mediante su insercién en la historia salvifica gracias a una decision libre y responsable.
Tedlogos mds atentos a la dimensidn comunitaria del sentido de la historia, como Metz, han
reprobado a Bultmann su sumisién al mito de la existencia desmundanizada y la subjetividad
aislada. Metz critica la privatizacion burguesa, es defensor de una teologia narrativa
centrada en la hocion de recuerdo, defiende que ho sdlo la razén sino también el amor, la
tristeza, el dolor, el sufrimiento, son fuentes de conocimiento. La razén es una razdn
histérica abierta a la libertad y al recuerdo que tiene que hacer las cuentas con fenémenos
como Auschwitz que cuestionan radicalmente la posibilidad del sentido. Para poder hablar
de la plenitud del sentido hay que tener en cuenta a todas las victimas de la historia, a
todos los humillados y ofendidos, a todos los vencidos. Esta memoria de los vencidos hos
marca un limite para el sentido: hasta que no se redima toda la miseria humana no se podrd
advenir a un sentido pleno.

La teologia de la esperanza de Moltmann, partiendo de la identificacion entre Dios y su
reino, supedita la obtencién por parte de Dios de su condicion de una manera plena, a la
humanizacién definitiva del hombre. La divinizacion de Dios es paralela a la humanizacion
del hombre, lo que supone que el sentido lltimo depende del sentido que el hombre se va
dando a si mismo en la historia. Dicha historia se mantiene abierta, lo que permite
mantener siempre abierta la pregunta por el sentido dltimo, ya que mientras continda la
historia todo es posible.

Pannenberg defiende una interpretacion universal de la historia, en la linea de Hegel,
frente a la interpretacién existencial de la historia efectuada por Bultmann. Para
Pannenberg, las instituciones histdricas estdn sometidas a la ley de la negatividad, al
fracaso y precisamente en este precario y limitacién de lo finito se manifiesta la presencia
de lo finito. La realidad tal como se nos muestra en la historia es algo fragmentario y en
camino. La totalidad del sentido que sélo se dard plenamente al final, puede actualmente
sélo ser anticipado en vivencias finitas de sentido. Para Pannenberg, el fundamento del
sentido de la historia no es el hombre sino Dios, y su filosofia de la historia es una teologia
de la historia que pone el fundamento de ésta en la trascendencia. El hombre es un ser
esencialmente abierto, que supera su mundanidad mediante su referencia dltima a Dios y
que mantiene su esperanza en el sentido final ligado a la resurreccion de Cristo, la cual se
presenta como la gran anticipacion del final de la historia.

Fraijé decia que el cristianismo da una respuesta serena y esperanzada a la pregunta por el
sentido de la historia: los muertos resucitardn. La victoria definitiva no serd de la muerte
sino de Dios. Al final se hard justicia a las causas perdidas, los que lloraron reirdn y los
perseguidos serdn consolados. Las contradicciones e injusticias de la hora presente dejardn
paso a la reconciliacién final. El problema reside en que por mucho que la humanidad se
merezca que exista Dios, como dice Caffarena, esto no asegura realmente su existencia. La
necesidad moral no asegura la necesidad ontoldgica, contra lo que creian Leibniz y Kant. Por
ofra parte, el mal pasado y presente da lugar a una serie de interrogantes sobre la propia
existencia de Dios, al menos con los caracteres del Dios amor cristiano, mds que del Dios
guerrero y celoso de Israel. La posibilidad de la no existencia de Dios tiene unas
consecuencias tremendas para la cuestién del sentido. No sélo las experiencias parciales y
fragmentarias del sentido quedan aisladas en su finitud, al no existir ese extraordinario
mecanismo de redistribucién universal constituido por la providencia divina, que ajusta
constantemente el mal y el bien en el mundo de manera que se asegure el mdximo de bien
posible, sino que, como nos recuerda Fraijo contra Kolakowski y Dostoyevski, si Dios no
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existe no sélo no todo estd permitido, sino que, al contrario, debemos ser mucho mds
cuidadosos en nuestra actuacién para evitar hacer el mal, ya que éste no podra ser nunca
compensando ni redimido.

ESPERANZA Y UTOPIA: MARCUSE Y BLOCH

La filosofia de la historia de corte cristiano estd centrada en la nocidn de esperanza. La
esperanza cristiana tiene un fundamento ontoldgico en el depésito pleno de sentido que
supone Dios, lo cual no le quita su peculiaridad de ser mds un misterio que un problema. Esta
esperanza en la restauracién y obtencion plena del sentido, es considerada algo utépico
cuando no se comparte la confianza del creyente, para el que no existe la utopia. Pero para
los no creyentes que pretenden, no tanto una restauracion de un sentido primordial perdido,
sino mds bien la instauracion de un sentido, aunque no sea pleno y total, en la historia a
través de la praxis, su esperanza se presenta con los caracteres de la utopia. La utopia que
nacié en el seno del cristianismo liberal, humanista y erasmista de Moro, pretende
instaurar el reino de Dios en la tierra, y no esperar al juicio final.

La utopia surge cuando se pretende adecuar las estructuras sociales terrenas a los anhelos
de libertad y justicia que las grandes religiones, especialmente el cristianismo y luego la
tradicion ilustrada han hecho suyas. El bien y el sentido no es aqui algo a restaurar, sino
algo a crear; es un proyecto humano y en ese sentido es algo que no es teoldgico hi natural.
Es lo mds antinatural: un proyecto social en el que se hayan eliminado las causas sociales y
econdmicas que impiden la felicidad de los seres humanos.

Dado que la felicidad es algo individual que tiene que conseguir cada uno por su cuenta,
segln sus aspiraciones y pretensiones particulares, a lo mds que se puede llegar es a
construir una sociedad que posibilite esto al eliminar las diferencias no queridas y estimular
las diferencias libremente asumidas por los seres humanos. Pues hasta este proyecto
minimo, que Marcuse consideraba ya posible, dado el nivel tecnolégico y cientifico de
nuestra época, se nos muestra adn como utépico. Marcuse funda lo que podemos denominar
una antropologia de la esperanza de cufio materialista. Pretende una fundamentacion
naturalista de la razén mediante una antropologia de las pulsiones que distingue entre
represién necesaria y represion sobrante, superando la visién pesimista de Freud, para el
cual la civilizacién exige siempre una represion casi total de los instintos para que la
energia libidinal de éstos, sublimada, pueda dar origen a la cultura. Para Marcuse, racional
es aquella represion que de forma demostrable fomente las oportunidades de una vida
mejor en una sociedad mejor. Este concepto de racionalidad exige la eliminacién de la
represion sobrante que en nuestras sociedades alcanza un monto extraordinario y se
fundamenta en una teoria de las pulsiones que busca la reconciliacién dltima de dicha razén
con la sensibilidad, escisién que ha definido desde su origen la civilizacién occidental.

La utopia marcusiana es una utopia politica y social basada en una utopia antropoldgica, que
se toma en serio la historizacién de los instintos y que piensa que el hombre nuevo no sélo
debe vivir en una sociedad distinta, sino incluso pensar y sentir de otra manera, a partir de
una relacién tecnolégica distinta con la naturaleza, que asegure aquella donde igualdad
entre humanismo, comunismo y naturalismo. Habermas reproché siempre a Marcuse su
utopia como imposible dada la situacién actual de la distribucion de la riqueza y el poder y
la colonizacion que dichos poderes lleva a cabo. Las dificultades de la utopia politica y
antropoldgica de Marcuse, parece que sélo dejan lugar a utopias esperanzadas, cuasi-
religiosas, como la de Bloch o a pesimismos anhelantes y desesperanzados como el de
Horkheimer.

Bloch en El principio esperanza recupera los suefios diurnos, utdpicos, abiertos hacia el
futuro y sefiales del dmbito de lo fodavia-no-consciente. La apertura de la realidad y de la
historia en Bloch, se basa en sus nociones de:
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* Frente: limite mdximo hasta ahora alcanzado en el avance hacia el futuro

*  Novum: apertura a la novedad a lo ain no realizado

¢ Ultimum: campo de la identidad final en la que se llegarad a la reconciliacion final, es

decir, al Reino, a la Patria

Estas categorias, junto con la de horizonte, que es la que sirve de punto de partida, al
conceder a la realidad la posibilidad de apertura hacia lo que adn no es, son la base del
optimismo militante de Bloch. La esperanza en la utopia de Bloch se fundamenta en la
categoria de posibilidad, que analiza a partir de la distincién aristotélica entre lo posible en
un momento dado y lo en Ultimo término posible.
La base de la accién humana, y por lo tanto de la posibilidad, se encuentra en una hocién
dindmica de materia, propia de la izquierda aristotélica y que a través de la filosofia
romdntica de la naturaleza, llega hasta el joven Marx. Es la materia con sus posibilidades
inagotables la base ontoldgica de la utopia, que es una utopia materialmente condicionada.
La ética utépica de Bloch no es una ética descarnada, ni siquiera meramente humana, sino
césmica, por basarse en una materia dindmica y abierta a una perfeccién siempre inacabada.
La categoria de posibilidad, en consonancia con lo anterior, es fundamentalmente ontolégica
en Bloch, y no gnoseoldgica, y fundamenta su utopia concreta en lo posible objetivamente
real. La utopia de Bloch, al contrario que la de Marcuse, no es solamente politica y social,
sino césmica y pretende alcanzar el summum bonum, como la identidad dltima y definitiva
del sujeto y el objeto.
Esta pretensién excesiva y de dificil defensa dentro de los limites ateos en que se quiere
mantener Bloch fue el blanco de la critica de Kolakowski, para quien esta identidad final,
escatoldgica, nos hacia correr el peligro de postular un final y una clausura de la historia,
condensado en el mito de la autoidentidad. Pero no es esta la Unica ambigiiedad de Bloch, el
cual oscila entre una visién inacabada y abierta de la historia en la cual se considera la
posibilidad del fracaso final, y una vision de marcado cufio religioso, en la que de todas
formas parece afirma la exigencia de redencion final, Bloch analiza la nocién que de la
muerte han tenido las distintas civilizaciones y culturas, y ve una posicién utépica
esperanzada en la consecucion dltima del comunismo, que actia en €l como un hovum contra
la muerte.
Marx expresa como un imperativo el derrocar todas las relaciones en las que el hombre es
un ser humillado, esclavizado, abandonado, despreciable, y en el que la praxis marxista no
se presenta como una mera secularizacién ya que hace desaparecer toda aquella regién de
lo alto en lo que el hombre no aparece, sino como un suefio hacia delante en el que el hombre,
puesto en pie, marcha con sobriedad y entusiasmo, con la certeza de que el mundo
inacabado encontrard su sentido Gltimo en la Patria.
La historia estd abierta, es el campo de la decisién objetiva real. Esta apertura de la
historia es lo que posibilita el peligro, la falta de garantia objetiva de la esperanza, que es
siempre esclarecida y no ciega. El optimismo es siempre militante, nunca concluso, y se ve
impulsado por la esencia aln no realizada completamente por los fendémenos, que es lo que
posibilita la esperanza como esperanza fundamentada, como esperanza real-objetiva.
Tenemos hasta el final la ambigiiedad blochiana en torno a la realidad o no de la identidad
finalmente conseguida. Horkheimer en cambio rechaza cualquier fundamentacion de la
esperanza hi en la naturaleza ni en la historia. Su esperanza es mds anhelo que otra cosa.

LA FILOSOFIA DE LA HISTORIA NO PUEDE JUSTIFICAR
COMPLETAMENTE EL SENTIDO DE LA VIDA HUMANA.

El sentido de la vida dificilmente fundamentable en la cotidianeidad se abre a la historia, si
no quiere caer en las fundamentacion religiosa, pero la filosofia de la historia jamds podrd
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justificar completamente el sentido de la vida humana, que en su dltima instancia es
individual. No es posible traspasar la responsabilidad por la propia vida a instancias
supraindividuales, como el Estado, la clase o la historia. Como nos recuerda Horkheimer, es
un hecho que la historia ha realizado una sociedad mejor a partir de otra menos buena y
también lo es que, en su transcurso, pueda realizar otra mejor todavia; pero fambién es un
hecho que el camino de la historia pasa por el sufrimiento y la miseria de los individuos.
Contra Hegel y quizds Bloch, el mal pasado no puede justificar el bien presente o futuro.
La explicacién de los hechos histéricos no coincide con su justificacion. Que un hecho sea
exigido para poder dar lugar a un gran bien histdrico no lo justifica moralmente si dicho
hecho es malo. La éticay la historia no se justifica mutuamente. Ya decia Lukdcs que seguir
la tdctica correcta no era ético en si. La ética se dirige a los individuos y entrafia la
asuncion de la responsabilidad de los propios actos. La necesidad tdctica, histérica, no
elimina la culpabilidad ética, personal.

Nos recuerda Kolakowski que el criterio histérico de sentido puede ser contradictorio, en
un caso dado, con el criterio ético, y no hay por qué subordinar la moral a la historia. El
peligro de someter la ética a la filosofia de la historia reside, no sélo en otorgar a la vida
individual un sentido obtenido a partir de la historia en lugar de basarlo en la vida misma,
sino en sustituir totalmente los criterios morales por los criterios de la utilidad que el
Demiurgo de la historia obtiene de nuestro obrar.

El sentido de la vida es algo individual, ético, que no puede recabarse de ninguna filosofia
de la historia. La esperanza y la utopia como donadoras de sentido pueden ser utilizadas
como ficciones necesarias para poder soportar una vida en la que las experiencias de
sentido son siempre fragmentarias y amenazadas por la caducidad, pero la necesaria
reconciliacién con la finitud, aceptada de manera sobria y consciente, parece exigir una
relacion un tanto irdnica y distante respecto a las propias esperanzas y utopias. La lucha
por un mundo mejor debe llevarse a cabo aun sin esperanza, aunque sea causa perdida, y eso
no por fidelidad a ningln imperativo categodrico, sino por no quedarse por debajo de las
aspiraciones que tantos y tantos hombres han alimentado, contra toda esperanza, durante
tanto tiempo. No podemos quedarnos por debajo de nuestras propias aspiraciones, aunque
no las veamos cercanas, ni aln posibles en un tiempo préximo. La dignidad humana como
valor dltimo no puede por menos de ser promovida, si no queremos volver, por debajo de
nuestra propia aspiracion, al nivel pre-humano.

TEMA 28. LA DIFICULTAD DE CREAR SENTIDO
EN LAS SOCIEDADES CONTEMPORANEAS

LA MODERNIZACION COMO PROCESO DE ESCISION DE LA
TOTALIDAD

La cuestion del sentido estd intimamente relacionada con la cuestién de la identidad, tanto
en un nivel individual como en el nivel colectivo. Para que la vida tenga sentido y para que se
inserte con sentido en la colectividad es preciso que los individuos tengan consolidada una
identidad de manera fija y segura. Pero esta afirmacion de la identidad es cada vez mds
dificil en nuestras sociedades, tanto en el aspecto individual como en el grupal. Weber
decia que la modernidad ha supuesto la desarticulacion de la cultura en esferas escindidas
entre si. En épocas premodernas las cosmovisiones globalizadoras miticas y religiosas,
basadas en la tradicién y transmisoras de escalas de valores fijas y estables, aseguraban la
unién entre las diversas esferas del conocer y del actuar. Los mitos dotaban de sentido a la
vida humana situdndola en relacién con el resto de individuos del grupo y con el conjunto del
cosmos y de la misma manera los ritos mecanizaban y dotaban de sentido también las
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diferentes actividades, explicando su origen y funcion. Pero la modernidad, industrial y
capitalista, ha provocado la separacién de un dmbito econdmico, un dmbito politico y un
dmbito ideoldgico; ha dado lugar al surgimiento de una economia aislada, de un derecho
formalizado y racionalizado y de un Estado burocrdtico.

Dentro del dmbito cultural, la modernidad ha supuesto la escision de la antigua razon
substancial fundamentada religiosa o metafisicamente, en tres esferas valorativas
distintas correspondientes respectivamente a la ciencia, la moral y el arte, cada una de
ellas instauradora de un punto de vista especifico: la verdad, la rectitud valorativa y la
autenticidad o belleza. Esta escisién se ha mantenido y profundizado debido a la
institucionalizacién y cultivo por especialistas de dichas actividades. Como nos recuerda
Habermas, el tratamiento de la tradicion cultural como asunto particular de profesionales
especializados ha llevado a que el saber cognoscitivo-instrumental, el moral prdctico y el
estético-expresivo elaboren sus propios cdnones de comportamiento. La modernidad
cultural consistente en la escision, mds o menos radical, entre la ciencia, la ética y el arte,
se ha desarrollado de forma paralela al principio de modernizacién econdmica que ha
unificado los distintos espacios culturales en una tnica hegemonia capitalista.

Modernidad (cultura) y modernizacidn (econdmica) son las dos caras de una misma moneda,
pero la compatibilidad entre dichos procesos no se ha producido sin problemas. Desde el
punto de vista de la constitucién de una identidad como base de la donacién de sentido, la
sociedad moderna es el dmbito en el que se generalizan al mismo tiempo, una moral de tipo
universalista y una estructura individualizada del yo, que sélo de forma parcial y siempre
conflictiva pueden mantenerse enclavadas en una identidad colectiva asegurada por la
adhesién a una raza o a una hacién determinada. Frente a las sociedades arcaicas, miticas,
que no conocian aln el problema de la identidad, debido a la indiferenciacién entre lo
particular y lo general; a las civilizaciones primitivas, que dan origen a una identidad basada
en la conexién directa con las estructuras politicas y a las civilizaciones desarrolladas, cuna
de las religiones monoteistas, que compatibilizan la adhesion a un estado determinado,
originadora de una identidad de grupo, con el desarrollo de una identidad personal de tipo
universalista, las sociedades modernas capitalistas han posibilitado el surgimiento de una
ética universalista que ya no es fdcilmente reconciliable con los estrecho limites de un
estado concreto o de una religién particular. Como dice Habermas, actualmente estd
superada la posibilidad de desarrollar una identidad basada en una civilizacién concreta,
centrada en torno al Estado y fijada en imdgenes del mundo, y por ello se plantea con
acritud la cuestién de desarrollar una nueva identidad que sea posible en el sendo de
sociedades complejas y compatible con estructuras del yo universalistas. Esta cuestion se
plantea al admitir la posibilidad de establecer una correlacién entre el desarrollo
filogenético (evolucidn de las sociedades) y el desarrollo ontogenético (desarrollo moral del
individuo).

En las sociedades modernas la accién justa se define en funcion de los derechos
individuales y de los acuerdos aceptados socialmente y segln la orientacién por principios
universales, lo justo se define como decisién de la conciencia de acuerdo con principios
éticos que ella escoge y que pretenden amplitud, universalidad y consistencia ldgica. Estos
principios universales son la justicia, la igualdad, la reciprocidad y el respeto por la dignidad
de los seres humanos como personas individuales. A estas orientaciones Habermas afiade su
ética lingliistica y comunicativa universal. A la libertad moral se afiade la libertad politica.
Este desarrollo de una estructura universalista de valores debe enfrentarse a la triple
escisién del individuo moderno, frente a la naturaleza exterior, a la sociedad y a su propia
naturaleza interior.
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LA FILOSOFIA Y LA POLITICA COMO POSIBLES PUNTOS DE
APOYO DE LA IDENTIDAD

Hegel habia sido consciente de la escision del individuo moderno y habia planteado la
filosofia como el posible medio de reunificar lo escindido. La capacidad integradora de la
filosofia como sustituta de la religién unificadora parece hoy dia bastante problemdtica,
por lo que el optimismo hegeliano cae bastante lejos.

Otros candidatos al puesto de dmbitos fijadores de una identidad colectiva, y por tanto,
donadores de sentido son:

La nacién, a pesar del resurgimiento de un nacionalismo marcadamente
particularistay localista, no parece que pueda otorgar una identidad compatible con
un nivel de conciencia moral que haya alcanzado el nivel postconvencional, ya que
éste tiene a la Humanidad en su conjunto como dnica comunidad (ficticia) de
referencia.

El partido politico, que estd sufriendo las consecuencias de la crisis de
representacién que aqueja a nuestras sociedades occidentales y que se ve cogido
entre los males de la burocratizacién y el autoritarismo interno y la
corporativizacion creciente de la sociedad que pretende plantear directamente sus
problemas y expectativas sin pasar por el filtro de la politica, dando lugar a una
pluralizacién de las instancias de intervencion politica con el peligro de su
dispersion y neutralizacion. Los partidos politicos que habian nacido, como nos
recuerda Perniola, como expresion de una voluntad politico-cultural, surgida de la
socializacion del pensamiento que supone la aculturacion de la sociedad por parte de
una opinién plblica presente en el periodismo, un sistema de profesiones
garantizado por la universidad y una politica entendida como ejercicio democrdtico
de la representacién de la ciudadania, dejan de ser funcionales en una sociedad que
ha dejado de ser una totalidad que exige legitimacidn para convertirse en una masa
incoherente, agrupada a lo mds en mafias y grupos de presion. Por otra parte, los
partidos politicos originarios, los revolucionarios, sélo tienen sentido en tanto que
se oponen al servicio de valores universales, y dejan por tanto de ser necesarios
cuando cumplen su misién.

El estado moderno capitalista, en su forma de Estado democrdtico de derecho
tampoco puede ser la fuente de la identidad y el sentido, no sélo porque al
mantener la estructura clasista y estar al servicio de unos intereses particulares,
no puede aspirar mds que ideoldgicamente a ser ese dmbito de libertad que suponia
Hegel, sino también porque privilegia los intereses privados del capital y es
demasiado débil frente a unas empresas multinacionales que condicionan
pesadamente su politica econdmica y unos bloques militares que hipotecan su
politica exterior. Esta incapacidad de servir de base a la identidad colectiva se
puede constatar en la actual crisis de legitimacién y de motivacién que sacude a
dichos estados, junto con la crisis de la racionalidad y la econémica. La crisis de
legitimacion, ademds de estar basada en la desigualdad existente, estd intimamente
relacionada con la imposibilidad de producir administrativamente el sentido. El
sistema capitalista ha sido capaz de desarrollar una tecnologia y una economia muy
eficientes, pero sus sistemas de valores son los mismos de las sociedades pre-
industriales, ya que no ha sido capaz de elaborar una ideologia capaz de sustituir la
religion en una sociedad compleja, produciendo desadecuaciones grandes entre la
estructura econdmica (avanzada) y la superestructura ideoldgica (arcaica)

Una crisis de legitimacién surge cuando al no haber sido capaz de elaborar una ideologia
adecuada otorgadora de sentido a la vida humana, se intenta acallar la pregunta por el
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sentido mediante recompensas conformes al sistema (monetarias) y debido a la escasez de
éstas no se pueden satisfaces todas las expectativas y también, cuando aparecen o se
refuerzan expectativas que no pueden ser satisfechas por el sistema. Frente a esta
situacién solo la pasivizacion de las expectativas mediante la dispersién o la simple
represién es posible. La crisis de legitimacién da lugar a la ingobernabilidad de las
democracias.

A la crisis de legitimacion se una la crisis de motivacién que produce un privatismo civil y
una esfera publica despolitizada, productos de una actitud cinhica ante un sistema de
representacion politica en el que ya no se cree. La crisis de motivacion se produce porque
las sociedades capitalistas han sido incapaces de desarrollar una ideologia capaz de cumplir
las funciones integradoras que la religidn y el mito ejercian en las sociedades tradicionales.
La crisis de motivacion y legitimacidn del capitalismo tardia sélo podrd superarse, segin
Habermas, mediante una reestructuracién de dichas sociedades en clara ruptura con su
base capitalista o mediante el rechazo de la necesidad de legitimacion del sistema. La
solucién de Luhmann pasa por que la sociedad actual ha dejado de ser estratificada y pasa a
definirse mediante la funcionalidad de los distintos subsistemas en un sistema global, que
ya no puede ni siquiera auterrepresentarse ni dotarse de identidad colectiva, debido a que
no hay un centro ordenador, ni un punto de observacién unitario, ni una racionalidad de
orden superior que se imponga sobre las racionalidades propias de los diversos subsistemas
y las integra en una macro-racionalidad global. Las sociedades complejas contempordneas
se presentan como sistemas parciales que han metabolizado la crisis, y que enfrian el
proceso innovativo mediante diversos mecanismos de filtrado que seleccionan las novedades
y sélo admiten las compatibles con el sistema, el cual reduce la complejidad de su entorno
mediante la diferenciacién y el aumento de complejidad interior.

Las sociedades complejas ya no pueden producir una identidad de la que sus miembros
puedan extraer sentido. La integracion social queda sustituida por la integracion sistémica
en la que cada sistema parcial, diferenciado internamente y escindido exteriormente de los
otros, queda reducido a ser un puro ambiente para los demds sistemas parciales con los que
estd en contacto. El sistemismo de Luhmann concibe las sociedades como dmbitos objetivos
y opacos, que no pueden ser ya entendidos a partir de las relaciones sociales
intersubjetivas establecidas entre los diferentes individuos miembros de la sociedad. La
reflexién, ndcleo de la identidad personal, se convierte en Luhmann en una propiedad de los
sistemas, que se autotematizan y se relacionan entre si de manera completamente
impersonal. La renuncia a la identidad se ve posibilitada por la manipulacion de la tradicion
cultural y la neutralizacién de la historia.

Al ideal democrdtico de autogobierno y autodecision, generador de identidad y de sentido,
se opohe una concepcion autoritaria del poder, que acepta la democracia sélo como una
ficcién y que recupera de Carl Smith, la hocién de soberania como la capacidad de decidir
en el instante de peligro (y en la sociedad contempordnea todos los instantes son
peligrosos), de manera que se seleccione entre las distintas posibilidades abiertas y se
reduzca asi la complejidad. Interesa la gobernabilidad entendida como la optimizacién de
los procedimientos de decisién politica, tendentes a la neutralizacién de las amenazas
provinientes del ambiente. Dado que el mundo es indeterminado, es la decisién del poder
quien lo determina, reduciendo su apertura y complejidad infinitas. En este sentido la
legitimacion del sistema no se basa en los mitos, ni en su capacidad emancipatoria, sino
exclusivamente en su performatividad, es decir, en su capacidad de optimizar la relacién de
las salidas a las entradas del sistema, que es lo que define la racionalidad sistémica como
eficiencia en la reduccién de la complejidad de un ambiente siempre hostil y como
capacidad para estabilizar los limites ambientales del sistema de forma que asegure su
mantenimiento en condiciones ambientales siempre cambiantes.
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LA CRISIS DE LA NOCION DE IDENTIDAD Y DE SENTIDO EN
LA POSTMODERNIDAD

Para algunos, como Bell, ha sido la modernidad cultural la culpable de la actual crisis al
entrar en contradiccién con las premisas de la modernizacion capitalista. Los anhelos de
libertad e igualdad, asi como de una relacién armoniosa con la naturaleza y con los demds
hombres, contenidos en la cultura burguesa se han revelado incompatibles con las
exigencias econdmicas y politicas de la acumulacién capitalista; y por otra parte, en el
propio sistema econdmico, los valores hedonistas, imprescindibles para estimular el
consumo de masas, son cada vez mds dificilmente compatibles con los valores ascéticos, de
trabajo y ahorro, necesarios en el dmbito de la produccidn. La visién instrumentalista del
trabajo, que considera éste como un simple medio para obtener recursos que dedicar al
consumo, choca con la visién puritana del trabajo como vocacion y profesion.

Todo esto hace que la identidad y los valores se busquen en el dmbito del consumo mds que
en el dmbito de la produccién. Mds en el dmbito de la cultura que en el dmbito econdmico. El
impulso ético hacia el trabajo queda relativizado y disminuido en la ética hedonista del
consumo. La crisis con su reduccién drdstica del empleo, especialmente entre la juventud,
hace que los valores relacionados con el trabajo estén cada ve menos extendidos y sean
mds débiles. Se ha pasado, como dice Bell, de la ética protestante al bazar psicodélico, al
hedonismo pop.

La cultura moderna se ha fragmentado en una gran variedad de experiencias culturales, que
han disminuido e incluso eliminado, la distancia entre los diversos niveles de la cultura,
dando lugar a la carencia de un centro definido que sirva como referencia valorativa
aceptada universalmente. El arte se disuelve en la vida cotidiana a través de tendencias
como el pop, el disefio, la publicidad, etc. El genio de democratiza y los criterios valorativos
se diluyen, todo vale en un arte trivializado que no es el depésito de los sublime, sino un
articulo mds de consumo que se compra, se utiliza y se tira. El arte se hace hiper-realista
en su fantasmagoria: ya no representa los ideales culturales de la humanidad, sino que
refleja, sin tension alguna, el sinsentido de la vida cotidiana. Mds que un instrumento
cognoscitivo de la realidad queda reducido a un simple elemento ideoldgico adormecedor; la
educacion del buen gusto, objetivo clave en la concepcién burguesa del arte, queda
abandonada en beneficio de una adaptacion sin distancia a la vida cotidiana que queda
reflejada en este arte degradado sin tension ninguna.

Todas estas contradicciones culturales y politicas propias del modernismo cultural se
desarrollan y exacerban en el llamado post-modernismo. Lo que define fundamentalmente a
la post-modernidad reside en su cardcter de ser algo mds propio de supervivientes que de
herederos. El heredero dispone de un patrimonio recibido a través de la tradicion que tiene
que administrar. El superviviente ha de arreglarse con los restos de un naufragio, se ve
obligado a practicar una especie de canibalismo cultural, elabora una identidad escindida,
difusa, siempre parcial, sin totalizacién posible, producto de una catdstrofe inesperada y
azarosa. El superviviente se fabrica un sentido, consciente de su caducidad vy
fragmentacidn. Estad obligado a ser un subversivo, a poner en cuestién lateralmente la ley y
a crear su propia ley. La postmodernidad ha puesto en entredicho la categoria de sujeto
tanto a nivel individual como social, y con ello la posibilidad de construirse una identidad
donadora de sentido. La cuestion del sentido recibe una inflexién radical en esta época, ya
no se puede basar en los mitos, hi en la religién, ni en una filosofia de la historia, tampoco
se puede obtener insertdndose en un sujeto colectivo ya constituido: una clase social, un
partido politico, una nacion.

El sujeto es algo a construir y con él la identidad y el sentido. Se trate pues, de una
construccién precaria, a partir de las pasiones y en direccion a la razén, capaz de elaborar
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un saber de la caducidad (Rella) en la estela de Freud, Nietzsche y Marx; un saber de la
emergencia, atento a las posibilidades siempre abiertas por el azar y que dé lugar a otro
tipo de experiencia que vaya mds alld de la experiencia moderna sin abandonar sus
pretensiones e ideales, pero siendo consciente de su aspecto utépico, y observando
respecto a ellos por tanto, cierta distancia irdnica. No se renuncia al sentido pero se es
consciente de que éste sélo surge acompafiado del sinsentido y que toda légica es una
paraldgica y toda doxa una paradoxa. Hay sentido, pero quizds no para nosotros, y por ello
debemos construir un simulacro de sentido, que es a lo mds que podemos, a lo mejor,
aspirar.
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