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‘ Resumen

La religién fue definida por Eugenio Trias como uno de los cuatro barrios de la ciudad
del limite, estrechamente hermanado con el simbolismo artistico y el «archipiélago de las
artes». La religién ha sido siempre una de las fuentes permanentes e inspiradoras de toda su
filosofia del limite, como queda patente por la autobiografia del autor, £/ drbol de la vida
(2003), asi como por el conjunto de su produccién filoséfica. Desmintiendo su presencia
ocasional o puntual, es posible descubrir su verdadero cardcter inspirador en todas y cada
una de sus épocas. Se exponen asi, en unas breves pinceladas, los elementos estructurales en
los cuales basa Trfas su filosofia de la religién en el marco de la filosofia del limite.
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The God of the Limit

‘ Abstract

Religion was defined by Eugenio Trias as one of the four neighborhoods of the city
of the limit, tightly linked with the artistic symbolism and the “archipelago of the arts”.
Religion has been always one of the permanent and inspiring sources of his philosophy
of the limit, as it becomes clear in the author’s autobiography, E/ drbol de la vida
(2003), as wells as along his whole philosophical work. It is possible to discover its real
inspiring force in each and every period, in such way that its alleged occasional presen-
ce should be denied. In a few broad strokes, the szructural elements of Trias” philosophy
of the religion are exposed within the frame of his philosophy of the limit.

Key words: God, Philosophy of the limit; Philosophy of the Religion; Symbol; Euge-
nio Trfas.

«Homenaje» es una palabra occitana (homenatge) que nos remonta a los origenes de
un rito que tenfa como funcién el reconocimiento del sefiorio. Aunque en nuestros
dias, palabras como «vasallaje» o «tributo» puedan poseer una connotacién negativa, la
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de una actitud servil, indigna de la autonomia de la razén y la autoestima, en realidad
en su época suponian el reconocimiento que los sefiores se tributaban unos a otros,
poniendo en juego en ello todo su ideal espiritual y moral. El <homenaje», en este sen-
tido, era un derivado de la verdadera actitud religiosa del hombre ante lo divino. Con
este <homenaje a Eugenio Trias» pretendemos que la obra del autor, su legado al mun-
do, brille con luz nueva, haciendo aparecer su rostro de un modo esplendoroso y gozo-
so, como cabe a toda fiesta en la que el hombre espera un encuentro especial con lo
sagrado, porque toda fiesta, como ensefia el propio autor, es una cita entre el hombre y
lo sagrado, en el tiempo oportuno y en el lugar adecuado.

Apologia pro vita sua

La religién, y el simbolismo religioso, fue definida por Trias como uno de los cuatro
barrios de la ciudad del limite, estrechamente hermanado con el simbolismo artistico y
el «archipiélago de las bellas artes», como le gustaba llamarlo a su autor.! La preocupa-
cién religiosa de Trfas aparece ya de un modo palmario en Ldgica del limire (1991),
donde analiza la relacién entre vivos y muertos, a la par que dedica uno de sus capitulos
al andlisis de la presencia angglica en la escena de la Anunciacién.? A continuacién
apareci6 la que es su obra cumbre en lo que se refiere al tema religioso, La edad del es-
piritu (1994), eje central de la reflexidn filoséfica triasiana sobre el simbolismo religio-
50, la historia de las religiones y las relaciones entre filosofia y religién, con la proclama
de una futura «edad del espiritu». A esta obra monumental le seguirfan, a modo de
colofén, Pensar la religion (1996) y el Diccionario del espiritu (1996).

Esta concepcién tardia de la filosofia del limite podria llevarnos a la falsa percepcién
de que el tema religioso en Trias es tan sélo una cuestién de época, en consonancia con
la preocupacién generalizada de la que reconocidos filésofos se hicieron eco en todo el
mundo a finales de los ochenta y durante toda la década de los noventa.? De acuerdo
con este planteamiento, serfa en el otofio de su biograffa, y con ocasién de la emergen-
cia de la conflictividad religiosa que estallarfa y hallarfa su arquetipo con el atentado a

"En su obra Ciudad sobre ciudad Trias realizd la sistematizacion mas acabada de su propuesta filoséfica. Como él
mismo decia, se realiza la dimension expansiva, la fase propositiva y positiva, de su filosofia del limite. En esa di-
mension expansiva se encuentra la configuracion del sistema triasiano como una ciudad con cuatro barrios (epis-
temoldgico, ético o de la razon practica, estético y religioso). Entre dichos dmbitos tienen lugar visiones cruzadas y
plurales: lo religioso y lo estético comparten la dimension religiosa, mientras que comparten con la filosofia la di-
mension metafisica y de fundamentacion tedrica ultima (E. Trias, Ciudad sobre ciudad, Madrid: Destino, 2011, pp.
29-56).

2E. Trins, Ldgica del limite, Barcelona: Destino, 1991, pp. 225-277 y 357-367.

3Trias participo en el famoso «encuentro de Capri», que contd con la asistencia de reconocidos filésofos contempo-
raneos (Gadamer, Vattimo, Derrida, etc.), y donde se establecid, tiempo antes de los atentados de Nueva York, la

necesidad de pensar el papel fundamental de las religiones en nuestra época. J. Derripa; G. Vativo (eds.), La reli-
gion, Madrid: PPC, 1996.
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las Torres Gemelas, cuando habria nacido el interés de la filosofia triasiana por la cues-
tién religiosa.

Sin embargo, en honor a la verdad, hemos de decir que la religién ha sido siempre
una de las fuentes permanentes e inspiradoras de toda la filosofia del limite, como
queda patente por la autobiografia del autor, £/ drbol de la vida (2003), asi como por
el conjunto de su produccién filoséfica. Su afdn por distinguir un limite entre el saber
y el no-saber, en la linea de cierto pensamiento estructuralista, tenfa como objeto defi-
nir la razén en relacién a un limite y un mds alld del limite, que emergfa asi como su
correlato necesario. Surge asi, en su primera reflexién filoséfica, al hilo del pensamien-
to francés, llevada a cabo en su obra La filosofia y su sombra (1969), el interés por todo
aquello que desborda a la razén, que se define de un modo relacional y complementa-
rio con referencia a su sombra.* Esa via abierta por la definicién del cardcter relacional
de la razon se proseguird en Merodologia del pensamiento mdgico (1970), en el intento
por abrir de nuevo un camino hacia las tierras de la metafisica y la «magia», categoria
central con la que caracterizan el pensamiento primitivo y salvaje los antropdlogos y
etndlogos, frente a un positivismo 16gico que pretendia ahogar todo resto espiritual del
hombre, reduciéndolo a fantasmagoria o sinsentido, desde una légica del sentido pura-
mente formal y vacfa.’ Quien relea ahora, con un poco de distancia histérica, aquellos
textos de la primera hora de la filosoffa de Trfas descubrird junto a su enfoque innova-
dor y rompedor un fuerte aliento religioso, aunque bajo el ropaje estilistico y las refe-
rencias textuales de corrientes que a primera vista podrfan parecer alejadas de esta
preocupacion.

Mds oscura y dificil todavia es la segunda época de su filosofia, donde se siente la
influencia de Nietzsche y Sade en su exploracién agénica por los territorios de la pa-
sién, la memoria, la violencia y el dolor. Sin duda, Lo bello y lo siniestro (1982), que
cierra la reflexién iniciada en Tratado de la pasion (1979), es el mejor relato de esa an-
dadura por el lado sombrio de la existencia, el «camino de los escorpiones», como lo
denomina Nietzsche, refiriéndose al recorrido subterrdneo que realiza el Sol segin las
tradiciones antiguas. Alli encuentra Trias el rostro siniestro de la divinidad, la faz de un
«Dios de la pasién», que «sufre y padece», un Dios de la tragedia y la Cruz, eminente-

‘ “Aligual que ocurriera en Kant, seguira siendo un inmenso problema dilucidar si este afan por establecer los limites
de la razén no viene determinado por algo que estd méas alla de la razon, en la pasion por la sombra, lo cual esta-
bleceria la prioridad de lo religioso sobre lo filosofico. Aunque la biografia triasiana puede avalar dicha interpreta-
cion, se ha de hilar con el maximo cuidado, porque en este periodo de su filosofia Trias parece asumir «la muerte
de Dios», asi como el proyecto de una filosofia emancipada de toda rémora de lo divino. No obstante, si nos atene-
mos a la distincion entre religion como cultura (creencia operativa pero no confesada) y religion como fe (creencia
operativa y confesada), podemos afirmar que la religion como cultura ha estado siempre presente en Trias. En este
sentido, Bloch habla del «ateismo» como una forma de verdadera religiosidad en la historia del cristianismo.
E. Boch, El ateismo en el cristianismo:. la religion del éxodo y del Reino, Madrid: Taurus, 1983, pp. 228-240;
F. Perez-Borsudo, La ofra orilla de la belleza. En torno al pensamiento de E. Trias, Barcelona: Herder, 2005, pp. 33-52.

5L. Lev-BrunL, £/ alma primitiva, Barcelona: Sarpe, 1985, pp. 7-44.
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mente barroco, de intencionalidades ocultas.® En realidad, nos encontramos aqui con
la concepcidn sacrificial de la concepcién religiosa triasiana. La vida como errancia
pasional, pago de la deuda, el hombre como ese personaje trigico que aprende a través
del padecimiento y el sufrimiento.” No es de extraiar la cantidad de pensadores trdgi-
cos, donde prima la dimensién sacrificial, que plagan la reflexién triasiana de esta
época: Nietzsche, Hélderlin, Artaud, Sade, Hegel.

A pesar de todo ello, su obra T7atado de la pasién (1979) perfila dos vias diferentes,
la contemplativa y la del perdén, como camino para la resolucién aspirativa de la con-
tradiccién interna, sacrificial, de la propia existencia trdgica. De ahi la sorpresa del
lector cuando, de una manera inadvertida e imprevista, Trfas pone fin a su lectura de la
travesia del espiritu en la Fenomenologia de Hegel con el simbolo del amor y del per-
dén, en El lenguaje del perdén (1981). Posiblemente, dicha lectura de Hegel estuviese
inspirada por el pensamiento mistico de Spinoza, cuya Etica dio lugar al libro Medita-
cidn sobre el poder (1977). Tal vez el término poder, y el durea nietzscheana, enganaron
a muchos sobre el verdadero sentido de este libro, en el que el amor a si mismo se eleva
a una dimensién universal y empdtica de amor a todo lo viviente. Quiz4 nos encontre-
mos con uno de los libros mds «gozosos» de esta primera época triasiana.

Esa agonia del espiritu, no muy alejada en algin sentido de la agonia del cristianis-
mo de Unamuno, se expresa de manera elegfaca en la introduccién de ese libro que
para Trias cierra un perfodo y preconiza un inicio radicalmente nuevo: Filosofia del fu-
turo (1983). No deja de ser paraddjico que un libro con ese titulo sea un verdadero
canto del cisne, la clausura de un periodo en el que se preanuncia un nuevo inicio y que
recoge el clamor atribulado de una fe que duda, que «quiere creer y no puede», una
extrafia versién contempordnea de aquel credo quia absurdum, o adn mejor, del fides
quaerens intellectum. Seguramente porque el suelo metafisico elaborado hasta la fecha
para la filosofia triasiana no permitfa la apertura adecuada hacia una dimensién cog-
noscitiva y no sufriente de lo religioso en relacién a la razén, y debfa irrumpir adn el
verdadero suelo metafisico de la filosoffa del limite para que esta vivencia de lo religio-
so se viese transmutada radicalmente.

Sea como fuere, el encuentro con Kant, Wittgenstein y Heidegger permite esbozar,
tentativamente, un nuevo sentido del limite en relacién a la razén que determinard el
curso de la reflexién triasiana, facilitando su acercamiento al mundo del arte y de la

‘ SE. Trias, Tratado de la pasion, Madrid: Taurus, 1983, pp. 66-69.

Resulta sorprendente, e incluso chocante, que los autores que reflexionaron sobre lo religioso en la década de los
ochenta, cuando Trias pone su énfasis en la dimension simbolica, en el acontecimiento simbdlico, como nucleo
central de la experiencia religiosa, hablen de lo sacrificial, y la estructura sacrificial del pensamiento religioso. Pa-
raddjicamente, el elemento sacrificial estd plenamente presente en el periodo del Trias mas agnostico, o incluso
ateo, en su produccion de los afos setenta y ochenta, mientras que cuando el tema religioso se haga explicito lo
sacrificial cedera su lugar central a la categoria de encuentro, conjugacion y union. R. Giraro, La violencia y lo sa-
grado, Barcelona: Anagrama, 2005, pp. 13-101 y 346-423.
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religién, gracias al descubrimiento del papel del simbolismo en el marco de una razén
fronteriza, ligada a un limite trascendental y ontoldgico. Los limites del mundo (1985)
y La aventura filoséfica (1988) representan ese esfuerzo titdnico por colonizar el nuevo
espacio del /imes, por asentar esa idea-madre del limite, que mediante el simbolismo le
permita abrirse a una nueva dimensién de lo religioso, no tan sélo paciente o sufriente,
sino ya arraigada en el dmbito de la reconciliacién, la comunidn, la unién y el encuen-
tro, por muy precario y problematizado que éste sea. Es el «simbolo», atin recorrido
internamente por lo «diabdlico», el elemento de una religiosidad luminosa y reconcili-
adora, que se ha elevado mds all del elemento sacrificial de su fondo pasional, pasando
de la tragedia a la divina comedia.

Como vemos, esa linea de la articulacién entre razdén fronteriza y simbolismo es la
que determinard el arco que va desde Ldgica del limite (1991), pasando por La edad del
espritu (1994), hasta sus tltimas obras sobre musica (E/ canto de las sirenas [2007] y La
imaginacién sonora [2010]), arco temporal en el que se constituye el niicleo esencial de
la propuesta triasiana de una «filosofia del limite», donde lo religioso, junto con el arte,
ocupa un lugar central.

La religion en la filosofia del limite

Abandonamos ahora la dimensién cronoldgica y autobiogrifica, que no tenfa mds
sentido que salir al paso de esa posible falsa concepcién de lo religioso en la filosofia
triasiana, desmintiendo su presencia ocasional o puntual para descubrir su verdadero
cardcter inspirador en todas y cada una de sus épocas, para exponer, en unas breves
pinceladas, los elementos estructurales en los cuales basa Trias su filosofia de la religién
en el marco de la filosoffa del limite, cuestion ésta que ha sido ya objeto de una porme-
norizada monografia.®

La razdn fronteriza

La filosofia de la religién de Trias se caracteriza por no haber querido renunciar
jamds al papel rector de la inteligencia.” La religién no es para Trias, como para al-
gunas tradiciones alemanas, encarnadas en Schleiermacher, una cuestién exclusiva
del sentimiento. Lo es, por su naturaleza ontoldgica, del ser personal concreto, en su
totalidad; del «ser fronterizo», ya que todo él estd recorrido por esta realidad fundan-

‘ 8A. Arsomanpi, Razon y revelacion, Barcelona: Ediciones EI Cobre, 2007.

°Prefiero referirme a la inteligencia (nous), como elemento rector del alma en la filosofia griega, para evitar todas
las connotaciones negativas, ambiguas y equivocas que tiene el término «razén» en la Modernidad. De este modo
mantenemos la continuidad historica cuando entendemos por «inteligencia», razén o Vernunft en la Modernidad, el
6rgano o la facultad de lo absoluto.
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te de lo limitrofe, pero, de un modo preeminente y especial, lo es de su inteligencia
como su facultad rectora y definitoria. En la filosofia del limite se asume que el
proyecto, iniciado por Descartes y culminado por Hegel, de una autofundamenta-
cién absoluta de la razén ha fracasado. El ideal ilustrado de la autonomfa y de la
autofundamentacién de la razén se muestra asi como una quimera, un delirio, un
suefio del que el hombre ha de despertar amargamente. De ahi la concordancia entre
la filosoffa triasiana y el proyecto filoséfico de Schelling, el primero en descubrir que
hay algo anterior a la razén, la existencia, que constituye su verdadero prius. En cier-
to modo, esta existencia es la verdadera y originaria revelacién a la que las distintas
religiones, mediante el simbolo, intentan dar acogida. De este modo, religién y filo-
soffa tendrfan en la «existencia» su fuente comuin, como queda claro en La razén
Sfronteriza (1999); y seria el simbolo el encargado de posibilitar un acceso, indirecto
y analdgico, a esa dimensién matricial de la propia razén que para el movimiento
ilustrado permanecié en estado de ocultacién y olvido.

La «razén fronteriza» serfa asi el resultado de una razén en crisis, que culmina y
cierra el proyecto ilustrado, mostrando la imposibilidad de un autoconocimiento
absoluto, del esclarecimiento en categorias racionales de la raiz existencial. La razén,
ignorante de s{ misma, se creyé creadora y fundadora en un sentido primigenio y
tltimo, usurpando el lugar del Creador.”® Ahora, por pura coherencia con su propio
proceso auto-constituyente, por 7or de la verdad y la claridad que regfan su impulso,
tiene que reconocer su «falta de fundamento», su «dependencia ontoldgica», su «ne-
cesidad de ser complementada» por otras instancias o facultades del ser humano. Por
eso la filosoffa del limite no es una filosoffa irracionalista o anti-ilustrada, sino todo
lo contrario, «la perfecta culminacién de la filosofia ilustrada», tal como la encontra-
mos en Diderot, Voltaire o Descartes. No obstante, dicha ilustracién, en sus primeras
fases, es atin poco ilustrada y estd llena de «prejuicios», tal como se puso de manifi-
esto a lo largo del siglo x1x, donde toda dimensidn religiosa era tildada de oscurantis-
ta, fantasmagoérica y alucinada. Nos encontramos frente a una razén petulante y or-
gullosa, que vive encerrada en una dimensién idealizada y delirante, sin tener un
conocimiento real y cabal de si misma. El siglo xix es el siglo de la crisis de la razén
y del descubrimiento de su lado nocturno o siniestro, como recordaron los romdnti-
cos, en la forma de un renacimiento de la dimensién simbélica, verdadero lenguaje
originario de lo religioso y artistico, desechado por la razén como lenguaje infantil
de una humanidad en su perfodo prematuro.

‘ 10F| caracter prometeico de la razon ilustrada ha sido puesto de manifiesto en numerosas ocasiones y por diferen-
tes autores. Uno de los libros de referencia en este sentido es el de H.U. von BatHasar, Prometheus. Studien zur
Geschichte des deutschen Idealismus, J.H. Kerle, 1947, 2 vols.
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El simbolo

Toda la fuerza del discurso de la filosofia del limite sobre lo religioso pivota sobre la
idea de «simbolo», complemento de una razén redefinida como razdn fronteriza. La
razén alcanza un saber cierto y evidente en el cerco del aparecer, en el registro de lo
empirico-fenomenoldgico. Pero el dmbito de conocimiento es mucho mds amplio,
dado que la razén remite a un cerco hermético, tanto en la referencia espacial como
temporal, que abarca la dimensién interior y espiritual del alma como un «mds alld» de
la naturaleza presente, en lo referente a su origen y finalidad. El cerco hermético se hace
presente de un modo evidente en la dimensién temporal, que remite a un pasado de la
conciencia individual (lo inmemorial autobiogréfico) y colectiva (la dimensién mito-
légica de la historia), asi como a un futuro individual (el destino post-mortem del sujeto,
la escatologfa individual) y colectivo (utopias, escatologfas, Apocalipsis).

De esa dimensién hermética, cerrada, se tiene conocimiento y noticia de un modo
diverso, sustancialmente diferente al que tenemos del mundo fenomenoldgicamente
accesible a la razén. Aqui aparece el papel de los simbolos, que Trias concibe como
«antenas de la razény, las cuales, en la linea del Kant de la Critica del Juicio y del viejo
Platén del 7imeo, cuando habla de la chord o materia originaria, nos permiten un «co-
nocimiento indirecto y analégico» de realidades que de otro modo se nos escaparfan.
En su obra capital, La edad del espiritu (1994), Trias define el simbolo como un pacto
o alianza, sellada por la feliz conjuncién de los dos fragmentos provenientes de una
medalla rota, en la que la parte simbolizante remite a una parte simbolizada, que guar-
da con ella una relacién de «complementariedad capaz de restituir una unidad rota»."
Esta imagen de los viejos fragmentos de una unidad condensa connotaciones clara-
mente romdnticas, como las que podriamos encontrar en Hoélderlin, Goethe u otros.

El sentido del «simbolo» para Trias se ve ilustrado por el propio recorrido de La edad
del espiritu (1994), especie de memoria histdrica de las grandes tradiciones religiosas de
la humanidad, de la que van naciendo las futuras categorfas de la razén fronteriza:
matriz, mundo o cosmos, sujeto fronterizo, razén fronteriza, suplemento simbdlico,
mistica. Serd el simbolo, donde se remite admirativamente un cerco del aparecer a un
cerco hermético, la base misma que se ird articulando en La edad del espiritu como
«acontecimiento simbdlico». De este modo todas las categorfas de la razén fronteriza
estdn rotas, fragmentadas por una cesura interna, que les impide la transparencia cog-
noscitiva total. En realidad, en la razén fronteriza, mds que de «categorias» en el sentido
tradicional, habria que hablar de «categorfas-simbolo».

Queda claro que el simbolo, en tanto que refiere a un fundamento en falta del mundo
y del existente, apela a un pasado inmemorial del cual s6lo tenemos registro en la forma
de mitos originarios. El «cosmos» o «mundo», como categoria de un orbe humanizado

‘ "E. Trias, La edad del espiritu, Barcelona: Destino, 1994, pp. 32-38.
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mediante la accién divina, apela a la figura del templo y de la fiesta, en tanto que espacio
y tiempo sagrados recortados sobre un fundamento abismdtico, cadtico o aérgico, que
amenaza constantemente a todo principio de orden. En ese espacio y tiempo simbdlicos
puede tener lugar el «encuentro del hombre con lo sagrado», «del testigo con el mensaje
proveniente del cerco hermético», que en forma de poemas o escrituras sagradas tienen
como destinatario a una comunidad o grupo humano. Desde mi punto de vista, en este
edén o categorfa del encuentro del testigo y lo sagrado (simbolizado en la figura de los
gufas espirituales y profetas de las grandes tradiciones religiosas, de Moisés a Mahoma),
se encuentra uno de los puntos dlgidos de la teorfa de la religién de Trfas. Por primera vez
lo sagrado entra en una relacién personal, individual, con el hombre, sacdndolo de su
existencia cotidiana. De hecho el hombre es «tocado» o «<marcado» por lo divino, hacien-
do de ¢l un segregado de la colectividad, un santo. Por su parte, todo sujeto ha de experi-
mentar dicho encuentro con lo sagrado para que la religion se vuelva operativa y efectiva
para él. Este encuentro personal del hombre y lo divino produce asimismo la personali-
zacién de lo divino, que sale al encuentro del hombre singular, permitiendo que podamos
hablar ahora de dioses y, mds adelante, del Dios tnico, y no tan sélo de lo sagrado, en su
forma numinosa, sea ésta fascinante o terrible.?

La otra categorfa, correlato y fin de este encuentro originario, es el pasaje donde las
claves hermenéuticas de interpretacién de las sagradas escrituras, verdaderos mensajes
de la divinidad, son remitidas a la parte simbolizada y ausente, en la esperanza de una
posible conjuncién o verificacién, que cerrard la interpretacién como forma de com-
prensién. Surgen asf las «comunidades del Libro Sagrado», con su plétora de sacerdotes
e intérpretes del libro. No obstante, todo esfuerzo de interpretacién choca con la reali-
dad de ese cerco hermético que se resiste a toda forma de revelacién y que constituye la
esencia de la experiencia mistica. Llama Trfas a esta categorfa-simbolo, la dltima de
todas ellas, la categoria mistica, porque es siempre precaria e imperfecta, tefiida de toda
la tensién erética que puede alcanzar la unién del hombre y de lo sagrado, de manera
siempre provisional e imperfecta. La unién es perennemente una aspiracion teleolégica
inalcanzable en este mundo y, por ende, verdadero motor sagrado de la pasién religio-
sa.’® La mistica es el corazdn fuerte, el verdadero anhelo de todas las religiones, su

12| a categoria de «encuentro», expuesta en La edad del espiritu, nos parece la categoria definitoria de la concep-
cion triasiana de lo religioso, porque en ella por primera vez se vislumbra la personalizacion de lo divino, la emer-
gencia de Dios como persona, en su relacion interpersonal con el hombre singular. La presencia, el encuentro,
marcan definitivamente todo andlisis de la religion en la filosofia del limite (E. Trias, La edad del espiritu, Barcelona:
Destino, 1994, pp. 121-156).

8De este modo se resuelve la paradoja de la pasion romantica, influenciada por la dindmica del deseo platénico
como apetencia de unién y miedo a la misma en tanto que presentimiento de la muerte del deseo. Sélo situando al
sujeto deseante en una esfera diferente, siempre escindida y separada, del objeto de deseo, pero con puertas o
puentes simbdlicos que permitan ese eterno juego de referencias frustradas, que mantienen vivo el deseo para que
no decaiga ante la presencia imposible del Amado, se puede alcanzar la eterna agitacion de la pasion. Ni que decir
tiene que si a eso unimos el problema de la muerte como posible acceso al cerco hermético donde se encuentra,
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esencia mds pura y perfecta, su «razén de ser». Desde este punto de vista Trfas estarfa de
acuerdo con aquella linea interpretativa que avala la mistica como la unién mds perfec-
ta del hombre con lo sagrado, como la experiencia religiosa mds elevada y sublime, en
la cual se produce el verdadero punto de acercamiento entre las diferentes tradiciones
religiosas, tan divergentes entre si por cuestiones morales, dogmdticas o institucionales,
convirtiéndose la experiencia mistica en el érgano vivo y eficaz de un didlogo ecuméni-
co que se base en la aproximacién a través de la purificacién espiritual.'*

Esta teleologfa del hecho religioso, apuntando a un eén mistico de conjugacién del
hombre con lo divino como advenimiento de una «edad del espiritu», ratifica la idea de
que la historia y el mundo son un proceso de «desocultamiento mutuo de lo sagrado y
lo divino», que salen reciprocamente al encuentro, manteniendo siempre una dimen-
sién oculta y hermética, que apetecen y que configura su propio ser. En cierta medida
la filosoffa del limite es una filosofia de la revelacién que, a diferencia de Hegel, quien
cree en un verdadero proceso teofdntico o manifestativo en la historia, mantiene lo
cerrado o hermético como condicién misma de la revelacién. De este modo parece
apuntarse, en la dimensién ontoldgica, a un deus absconditus al que ha de corresponder
un homo absconditus, en tanto que dimensiones de un ser no revelado al que Trias de-
nomina ser matricial o fundamento del ser.

La edad del espiritu

En realidad, La edad del espiritu (1994) es el punto central, no sélo del pensamiento
religioso de Trfas, sino de toda su produccién filoséfica.”” En ella, siguiendo la estela de
Goethe, Hélderlin y los romdnticos, Trfas inicia su peculiar viaje de exilio a Oriente.
Dicho exilio tiene como sentido «contemplarse a uno mismo en la distancia», experi-
mentar la «extranjerfa», el «extrafiamiento» (Entiusserung).'® Asi hard referencia, en sus

de modo ambivalente, ubicada la presencia del Amado, la muerte se vuelve un objeto ambiguo, en tanto que temi-
do desde la existencia psico-fisica pero anhelado desde la instancia espiritual (hermenéutico-simbolica).

4 os grandes maestros de espiritualidad de todos los tiempos han visto en la unidn con la divinidad, en la expe-
riencia mistica, el verdadero camino para la union de la humanidad. En este punto la experiencia de la union misti-
ca permitira un encuentro de los elementos méas espirituales de cada tradicion religiosa. No resulta extrafio que
Trias identifique ecumenismo y pluralismo religioso con el advenimiento de una nueva «edad del espiritu», con el
llamamiento a una purificacion de todas las religiones en el nicleo de su revelacion propia.

®Hemos expuesto esta opinion en diferentes sitios. La base para dicha afirmacion radica en la amplitud, ambicion,
rigor y riqueza de esta obra, que no tiene parangon en la produccion triasiana. Quiza en extension pueda encontrar-
se un paralelo en su obra £/ canto de las sirenas (2007), que en cierta medida es impensable sin La edad del es-
piritu, al menos en su confeccion y factura, y su complemento, de menor extension, La imaginacion sonora (2010),
donde de fondo late la cuestion de la muerte y la trascendencia. A. Sucasas, La musica pensada. Sobre Eugenio
Trias, Madrid: Biblioteca Nueva, 2013, pp. 104-119.

16En esta vision pesa, de un modo evidente, el profundo didlogo que Trias mantuvo con Hélderlin y que le condujo
a concehir la necesidad de «viajar a lo extrafio» para conocer el fundamento propio. De hecho, Trias concebira que
La edad del espiritu, que acaba con la promesa de una «edad del espiritu» en la tradicion occidental, se completa
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reflexiones posteriores, a dicho viaje, sobre todo en su obra Pensar la religion (1996).
Pero Oriente no es una eleccién al azar, ni un capricho. Oriente es la luz de la Aurora,
el nacimiento del Sol, el viaje al «origen». Como pensaba Friedrich Schlegel, «quien
quiera saber qué es una religion espiritual ha de viajar a Oriente». Por eso, una intui-
cién guia esa busqueda espiritual: el viaje a Oriente es el descubrimiento del simbolis-
mo que precede a la razén, mds originario y antiguo que la filosoffa, que tiene su cuna
en Grecia y es fruto de un proceso mitoldgico, cuyas raices se remontan a los origenes
de la humanidad.

Eugenio ha descubierto, en su viaje a través de las religiones, que Occidente es la
hibridacién de dos dreas culturales y religiosas diversas, que configuran un conflicto
interno irremediable: el drea poético-filoséfica, cuya cuna es la India y llega a Grecia; y
la profético-sapiencial, cuya base es el texto sagrado de los judios y la corriente persa del
Zend Avesta. Dos tradiciones que han desarrollado un simbolismo religioso, y un /dgos
hermenéutico sobre el mismo, que se diferencian del modo m4s palmario y no pueden
ser reducidas a una unidad. A partir de ahf la lucha entre el cristianismo naciente y el
neoplatonismo, y las diferentes formas de gnosis de los primeros siglos, sélo dan cuen-
ta de este mestizaje imposible que marca la contradiccién interna de la memoria de la
cultura occidental."”

Esa tensién es la que explica que las religiones hayan sido el sustrato material del que
han nacido la especulacién filoséfica y la razén. Razén que en un primer ciclo de la
historia de la humanidad es totalmente simbdlica, ligada a las imdgenes y figuras que
intentan dar cobijo a la revelacién religiosa, pero que ya en la Modernidad, bajo el in-
flujo de la Reforma, dan paso a una razén que se pretende pura, inmanente y autofun-
damentada, totalmente reflexiva, lo cual dard lugar a una inhibicién del simbolismo.
Dicha razén, ignorando su historia, quiere comenzar de cero, ex ovo, en una especie de
auto-fundacidn, y se enzarza en una verdadera lucha a muerte contra la religién y con-
tra toda forma de simbolismo religioso, poniendo asi los fundamentos de su propia
ruina. De ese modo, en este andlisis de lo que ha supuesto el proceso de racionalizacién
moderno, Trfas asume en parte el dictamen de que la razén moderna se ha transforma-
do en razén técnica (Heidegger), desencantadora del mundo (Weber), guiada tan sélo

‘ con sus dos volumenes de musica (E/ canto de las sirenas [2007] y La imaginacidn sonora [2009]), como lo mas
genuino de la tradicion occidental, como su suelo y su cuna. Desde este punto de vista incluso su recorrido por el
cine tiene algo de exilio, sélo que esta vez, en lugar de viajar a Oriente, viajo a Poniente, a América, cuna del sépti-
mo arte, al menos tal como Trias lo concibe (Kubrick, Orson Wells, Lynch, etc.) (De cine. Aventuras y extravios
[inédito)). E. Trias, Interpretaciones sobre la poesia de Holderlin, Barcelona: Ariel, 1983, pp. 1-45; B. ALLEMANN,
Hélderlin y Heidegger, Buenos Aires: Compafiia Fabril Editora, 1965.

17 Sigue pendiente de un estudio mas pormenorizado la cuestion de la gnosis en el pensamiento triasiano. Cuestion
que reviste una importancia fundamental, dado que Trias concibe todas las religiones occidentales como resultado
de un proceso de mestizaje, que ha dado lugar a unas contradicciones internas insalvables entre dos areas cultu-
rales. Para la cuestion de la gnosis, véase el estudio de H. Jonas, La religion gndstica: el mensaje del Dios extrario
y los comienzos del cristianismo, Barcelona: Siruela, 2000, pp. 63-83.
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por el interés prictico. Este proceso, que se asume como «burocratizacién» y «desen-
cantamiento del mundo», ha tenido enfrente la resistencia politeista de las religiones,
afirmadoras de la diversidad, basadas en la potencia del culto, como afirmaba Hegel.
Trias ve la necesidad de que la razén reconozca su suelo natalicio, entre «en razény, sea
licida y se conozca a si misma, asi como sus limites y su origen.

Dicho «racionalismo maduro», o «conciencia licida de una razén que ha despertado
del suefio», es un desideratum para un futuro en ciernes, lo cual permite ver el potenci-
al profético de la razén como su elemento consustancial en ese proceso de rememora-
cién, de recuperacion del pasado. El viaje a Oriente es un «volver en si de la razén oc-
cidental», un proceso de rescate de la conciencia perdida, una verdadera «conversién»
que determina un nuevo horizonte de futuro, el advenimiento de un nuevo eén. Euge-
nio percibe ese futuro que, segin la profecfa de Joaquin di Fiore, representa la tercera
edad del Espiritu, que tiene por objetivo reconciliar la razén y el simbolismo, lo que
comporta, por un lado, redefinir la razén y, quizd implicito en la necesidad de pensar
la religién, no limitar la razén a ser una mera hermenéutica del simbolo, obligdndonos
a repensar el simbolismo desde la razén fronteriza. En ese marco aparece y se insiere la
filosofia del limite, la cual se configura, en un sentido nuevo, como una verdadera filo-
soffa del espiritu, en la linea de aquéllas ambicionadas por Hegel y Schelling.

La idea de «espiritu»

De esta manera, rememorativa e histérica, profética, se acerca Trfas al verdadero
agente de las revelaciones religiosas, al verdadero «sujeto» al que apela todo discurso
religioso, que no ve en el hombre sino a un cooperador, a un actor secundario en el
drama divino. Ciertamente el sujeto fronterizo, mediante el simbolismo artistico-reli-
gioso, da forma y palabra a aquella presencia del cerco hermético que presiona en los
limites del mundo, mediante el enigma y el misterio del nacimiento y de la muerte, de
la existencia toda como existencia en falta, pero no es él el protagonista de la historia
en el sentido pleno de la palabra.’® El verdadero Sujeto, aquél que exploraba Aristételes
en su Fisica al analizar el movimiento, o en la Mezafisica al querer alzarse al verdadero
suppositum, a la sustancia tinica, que inspir6, pasando el tamiz de la cébala, el pensami-
ento de Spinoza en la Etica, no es otro que aquél que, como hdlito, como légica del
movimiento histérico, se proyecta en el futuro como horizonte de reconciliacién y
tensa armonia, como amor viviente, incesantemente en movimiento y actividad, cuyo

8 Con esta idea de que el verdadero protagonista de la tragicomedia son los dioses —que con su retirarse paulatino
fueron dando lugar a lo humano, que, sin embargo, ha de reconocer sus limites y dar de nuevo espacio a los dioses,
a lo divino, en el marco de su existencia, reconociendo su indudable protagonismo—, coincide plenamente la obra
de Maria Zambrano £/ hombre y lo divino'y, por supuesto, la vision romantica e idealista sobre el proceso mitoldgi-
€0, como ya podemos advertirlo en las Lecciones de Filosofia de la Mitologia de Schelling, pero también en las obras
de Creuzer o Voss.
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corazén pasional no puede dejar de latir porque en él toda unién es esperanza escato-
légica nunca consumada: el espiritu."

Queda asi, en la linea de La edad del espiritu, esbozada la tercera hipdstasis, el espi-
ritu, que asume siempre la dimensién resolutiva y escatoldgica, proyectada en esa edad
que se corresponde con el tiempo actual y que implica una reformulacién de la razén
como razén fronteriza y una nueva forma de entender el simbolismo. Quizd se hace asi
patente, en esta concepcién del espiritu como reconciliacién de la razén y el simbolis-
mo, la herencia cristiano-romdntica de Trfas, en su filiacién con pensadores como Go-
ethe, Hegel o Nietzsche, en los que descubre esa dimensién escatoldgica: el suefio de
una nueva mitologfa de la razén, como ya se habia formulado, en el dmbito germano,
con el mds antiguo sistema del idealismo alemdn.

Precisamente, después de una breve fascinaciéon de juventud por Nietzsche, queda
en el Trfas maduro su admiracién por esa forma de poema simbdlico que redime a su
autor, el Asi hablé Zaratustra, y mds concretamente, hacia aquella dimensién donde
aletea con fuerza la figura del espiritu como sujeto de todo proceso de metamorfosis en
el que consiste el rico juego de la vida, como aparece en las «tres transformaciones». Alli
encontramos la definicién del «espiritu» bajo la figura del «nifio», descrito como «ino-
cencia y olvido, un santo decir si».

Pero sobre todo en el simbolo del Infante, o del Nifio que «ha de venir», se proyecta en ese
horizonte de consumacién espiritual la figura testimonial del Futuro: el testigo encarnado
en un Hombre que es mds que un Hombre, el verdadero Superhombre, el Ubermensch. Es
el hombre que se halla situado en ese horizonte de consumacién; o que se alza de su caida
en el mundo, elevdndose hacia la linea del horizonte: verdadero sujeto fronterizo. En €l se
personifica, en forma de asintota ideal, la figura misma del testigo que revela el status
propio de Espiritu consumado; el sujeto contempordneo a una auténtica edad del espiritu.”

Asi expone Trfas, en su libro Pensar la religion (1996), ese futuro inminente («ya estd
a las puertas») y escatolégico («un eterno presente siempre diferido, como sabian los
gnésticos»), como ideal regulativo que gufa toda la historia humana y determina la
forma de ese «espiritu que se encarna en la historia mediante la humanidad», apare-
ciendo como el verdadero sujezo fronterizo. El término «espiritu» nunca es definido por
Trias de un modo explicito, entre otras cosas, porque el espiritu sélo tiene la forma de
la «inspiracién», del «hdlito», del <impulso» que mueve sin ser movido. En toda su obra
se manifiesta esta presencia escondida, verdadero agente eficiente y vital, que nunca
comparece si no es mediante sus efectos, metonimicamente. Permanece siempre a la
sombra, en estado de ocultacién.

‘ 9E, Trias, La edad del espiritu, pp. 647-681.
2, Trias, Pensar la religion, Barcelona, Destino, 1996, p. 20.
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Vemos que, tanto en la eleccidn del sujeto como en sus rasgos, Trias bebe de las grandes
tradiciones religiosas que, desde Oriente a Occidente, han visto en este espiritu escondido
al verdadero causante de la vida espiritual de los hombres y de los pueblos.

Etica y religion: la angeleologia

Antes de terminar este intento de caracterizacién de ese sujeto, el espiritu, que cons-
tituye el eje fundamental del pensamiento triasiano en torno a la religién, deberemos
hacer un inciso para ver de qué manera dicho sujeto interactia con el hombre como ser
fronterizo. En el dmbito de la ética, al que Trfas dedicé su libro Etica y condicidn huma-
na (2000), queda claro que la propuesta triasiana es, de algin modo, una ética religio-
sa, como queda patente por su clara filiacién kantiana y heideggeriana. Como esta
aseveracién puede ser fécilmente malinterpretada, permitasenos una aclaracién previa.
No deja de ser paraddjico que el mayor proyecto de ética auténoma y moderna, la
kantiana, haya abierto la dimensién de la religiosidad como fundamento de toda mo-
ral. La autonomfa de la ética queda claramente afirmada por Trfas en la autoexpresién
y exposicién del imperativo ético en la conciencia. Para Trias el gran acierto de Kant es
hablar de esa voz imperativa que ordena y manda, sin dejarse apelar o conmover, pero
cuyo sujeto enunciativo es eliptico o se pierde en el cerco hermético. Algunas referen-
cias de Heidegger sobre la conciencia como voz silenciosa, tal como la analiza en Ser y
tiempo, completan la visién de esa voz que habla sin enunciar un decdlogo, sino impe-
liendo al ser fronterizo a alzarse a su condicién fronteriza, o sea, a respetar los limites
de su razén y los limites de su propia condicién ontoldgica. La gran innovacién, en este
sentido, de la ética fronteriza es hablar de la condicién humana como condicién fron-
teriza que dota de «norma» a la accidén ética, pero dejando libre en su plasmacién la
accién ética del sujeto, propiciando el uso de la libertad en la accién recreadora que
fundamenta el cumplimiento del imperativo en el campo de la ética fronteriza.

No obstante, ese imperativo que impele al fronterizo a «conocerse a s{ mismo» y a
«llegar a ser lo que ya eres», «ser fronterizo», a ajustarse a su propia condicién fronteri-
za, implica un imperativo de autenticidad, de «apropiacién» y «autorrealizacién», que
exige un «encuentro del sujeto consigo mismo», en la forma de un alter ego, de un
Doppelgiinger, que en vez de la sombra de uno mismo, del desdoblamiento egoico o de
la imagen en el espejo, no es sino el verdadero yo en tanto que guia y presencia tutelar
que acompafa la existencia fronteriza.”' Es precisamente en este punto donde se da la

' Peter Sloterdijk, en su peculiar filosofia de la natalidad, ha recordado esa tradicion que se remonta al culto de los
pueblos antiguos a la placenta, concebida como el gemelo, co-nacido con el sujeto y que acompafiara durante toda
la existencia al sujeto como su doble, al que éste ardientemente busca y persigue, como Narciso busca su imagen
y el eco de su voz. El narcisismo, rectamente entendido, es la base del amor ético a uno mismo. P. Stoterouk, Esfe-
ras I, Madrid: Siruela, 2009, pp. 375-468.
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concordancia arménica entre religién y ética en el pensamiento de Trias, como se pone
de manifiesto con mds claridad al final del libro Pensar la religion (1996), donde el
autor, haciendo referencia a la dimensidn ética, al ethos, a la direccién que sigue el ser
en relacién a aquel polo que lo imanta y polariza, se refiere a la imagen del dngel pro-
pio, el daimon, quien, en estado de ocultacidn, es la forma simbdlica de esa voz que
desde el cerco hermético nos impele a obedecer la ley de «legar a ser lo que ya eres», de
«ser uno mismo», de «conocerse a uno mismo».”* El deseo se dirige hacia el propio
daimon, conjugdndose asi lo erdtico y lo ético, lo estético y lo moral. El sujeto es un
simbolo, un ser escindido en si mismo, que aspira a unirse en s{ mismo:* «La filosoffa
no es otra cosa que lo que se desprende, como reflexion y escritura, de la experiencia de
ese encuentro del sujeto con su daimon y que tiene por premisa el acontecimiento exis-
tencial simbdlico referido.»

El daimon viene en busca de su propio sujeto; es la encarnacién de ese hélito que
debe llamarse, con toda propiedad, «espiritu». Por eso el encuentro con el propio dai-
mon es una experiencia espiritual. No queremos decir con ello que toda experiencia
espiritual sea meramente narcisista —aunque asi sea sin duda—, o se reduzca a un encu-
entro del sujeto individual con su genio titular, con su verdadero Yo.” En realidad,
como veremos, la voz ética es doble: por un lado, toda ética se fundamenta en la «fide-
lidad a uno mismo», lo cual nos habla del amor a uno mismo como base de toda vida
ética; pero, por otro lado, dicha voz va indisolublemente unida a la voz del tnico
sujeto, el espiritu, en su encuentro con el sujeto fronterizo. Por eso, como indica de un
modo explicito Trias, el encuentro ético es la apertura al reino del espiritu: «En princi-
pio todo sujeto, todo hombre, toda persona es capaz de experimentar ese acontecer
existencial que abre la propia vida a la dimensién del esprizu. El espacio-luz es el lugar
donde tiene lugar el reencuentro de uno con su daimon que le sale al encuentro.»*

De este modo la ética fronteriza queda internamente ligada a un nuevo esbozo de
angeleologfa (en la linea de pensadores como D’Ors 0 Zambrano, o de grandes tradi-
ciones como el sufismo, el neoplatonismo y, evidentemente, el cristianismo) que, obvia-

‘ 2En realidad el tema del daimon, angel, espiritu tutelar, esta presente en toda la obra triasiana, aunque de un modo
rapsodico. No obstante, empieza a constituirse en un verdadero tema en la segunda parte de Ldgica del limite
(1991), donde analiza la figura del angel Gabriel en el pasaje de «Los vivos y los muertos», y le dedicard un trata-
miento explicito en Pensar la religion (véase op. cit., pp. 357 y $S.).

*Parte de su ser se encuentra en el cerco del aparecer; la otra, en el cerco hermético. Nunca saldremos del todo
a la luz, nunca nos llegaremos a conocer completamente, nunca nos veremos el rostro verdadero.

24E. Trias, Pensar la religion, p. 235.

% Entre los miles de malentendidos en los que anda enredado el pensamiento contemporaneo, uno de ellos, y no el
menor, es la confusion existente entre la nocion de «narcisismo» y la de «egoismo», fuente del mal moral y lacra
social. La revitalizacion nietzscheana del «sano egoismo», del «<amor a uno mismo» como principio del amor univer-
sal al otro, apela al redescubrimiento del narcisismo en su sentido originario, como fuente de todo bien moral.

%E, Trias, Pensar la religion, p. 240.
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mente, es indesligable de una satanologfa, cuyo fundamento es el diabalismo, la posi-
bilidad del desencaje de uno consigo mismo, lo siniestro con relacién a uno mismo, el
oscurecimiento de la imagen angélica, la desobediencia al propio daimon, la introduc-
cién de un espiritu de la discordia en el corazdn, espacio de la ética, del ser fronterizo
mismo.

Religion y muerte: la escatologia individual

Curiosamente, en La edad del espiritu, por su propia naturaleza de relato histérico
del espiritu, no aparece la individuacién hasta la tercera categoria, en el encuentro del
testigo con lo sagrado, y el fin siempre es analizado en su dimensién histérica, nunca
como destino individual. Trias ha puesto todo su énfasis en situar a las religiones en su
verdadero marco interpretativo, que tiene que ver con la existencia y con el nacimiento,
la configuracién de la cultura y de la historia, pero parece refractario a entender la reli-
gién como consuelo o narcético frente al hecho de la contingencia del puro vivir hu-
mano.

Asombra la ausencia del tema de la muerte en una obra de esta envergadura. La
muerte ha estado presente en la obra triasiana, pero nunca en primer plano, nunca con
un tratamiento explicito, siempre sozzo voce. Ha sido en sus dos dltimos libros, y en un
tercero sobre cine atin inédito, donde a través del simbolismo musical se ha aproxima-
do a ese lado terrible, restrictivo del limite: la muerte individual. Resulta extrafio, por-
que normalmente se ha reflexionado sobre las religiones a partir de sus promesas de
vida futura como consuelo ante el hecho inevitable de la muerte propia. La condicién
humana, en tanto que mortal, confia en una vida en el m4s alld como mundo de pre-
mios y castigos que venga a sancionar el comportamiento en esta vida.”’

Pero en Trias, que se habia opuesto con energfa al «ser para la muerte» (Seyn zum
Tode) heideggeriano, renunciando a sus iniciales visiones existencialistas, pesimistas y
obsesionadas con la muerte, encontramos una vision espiritual y festiva de la religion,
simbdlica y elevada. Trias ve en la religion la posibilidad de una vida espiritual que por
su propia naturaleza ya estd mds alld de la muerte. El espiritu es la presencia que habla
de una realidad mds fuerte que la muerte porque invita al individuo a emprender una
aventura ética que tiene como objetivo confrontarlo con su propio ser mortal, con su
condicién fronteriza, pero siempre bajo la promesa de que quizd las imdgenes simbdli-
cas que hablan de un horizonte de reconciliacién y gracia, de perpetuacién y renova-

‘ %’ La consolacion de las religiones ante el hecho de la muerte viene marcada por una angustia superior, la realidad
de la falta y del pecado, y de un destino eterno de salvacion o condenacion, sea en forma de destino final, ciclo de
reencarnaciones, imposibilidad del despertar, etc. Ya en su obra Tratado de la desesperacion, Kierkegaard habla de
que el hombre espiritual se enfrenta a un modo de «muerte’ mas terrible que la carnal, 1a espiritual, porque en ella
se muere sin poder morir, o de una forma de muerte sin término: la desesperacion. S. Kierkeeaarn, op. cit., Buenos
Aires, Leviatan, 2005, pp. 13-15.
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cién, las cuales la razén reflexiva, con su grado de conocimiento y certeza, no puede
alcanzar, tengan visos de ser ciertas. El horizonte espiritual de reconciliacién entre la
razén y su simbolismo inhibido implica una cierta y tensa posibilidad de reconciliacién
entre saber y querer, entre conocimiento y deseo.

Por este motivo ya no resulta tan extrafio que Trias se haya enfrentado con la «mu-
erte propia» desde el simbolismo musical. Han sido los musicos, los grandes composi-
tores de la tradicién occidental, visitados por Trias en un viaje que viene a completar su
viaje a Oriente con el retorno a la propia tierra, a la propia madre, los que le han dado
los elementos para afrontar una escatologfa individual. Como afirma el autor, «en los
musicos sigue presente la gran tradicién espiritual y religiosa de Occidente», ya que
ellos indagan con fuerza en el misterio de la muerte. De alguna manera la musica pro-
duce gnosis, conocimiento salvador, que nos ilumina sobre aquello que podemos espe-
rar, sobre lo que cabe esperar (was wir hoffen diirfen). Paraddjicamente, la filosofia de la
musica de Trfas configura, en estrecho ligamen con lo religioso, un poderoso «principio
de esperanza», que permite vislumbrar, como en un espejo, siguiendo el principio de
variacién y recreacién, de metamorfosis, una senda abierta para alguna forma de revi-
talizacién post-mortem.

Encontramos en esta ignorancia de lo religioso respecto a la realidad de la muerte
una peculiar visién espiritual del hecho religioso. Trias, que insiste en la necesidad de
pensar las religiones, de reconciliar la razén con la pluralidad simbdlica que las religio-
nes histdricas encarnan, parece asumir en ese encuentro entre el testigo y lo sagrado,
entre lo humano y lo divino, el destilado de una presencia que marca la vida humana
bajo el auspicio de la reconciliacién y el goce, la iluminacién y la gracia, como elemen-
tos redentores de la vida pasional trdgica que habia determinado la primera fase de su
reflexién filoséfica. No obstante, esa reconciliacién es hasta cierto punto precaria,
siempre problematizada y transitada por la cesura diabélica en su interior, atn asi rea/
y efectiva.

El Dios del limite

Al final toda vida se define por la idea que ha alcanzado de lo sagrado, de lo divino.
Se puede definir la dimensidn religiosa de cualquier pensamiento por la idea de Dios
que se desprende de él.?* Aunque, debido al impacto del atefsmo moderno y al descu-
brimiento del budismo, la famosa «religién sin Dios», se tiende a pensar que el concep-

‘ %A mi entender, hasta el ateismo, o las formas de religién sin dios, implican una idea de dios, aunque ésta sea
negativa. La razon de ello estriba en la afirmacion schellinguiana de que «sélo lo personal puede salvar a lo perso-
nal», 0 sea, la tendencia antropomorfica en la formacion y la figuracion de los dioses, que ha dado lugar a un previo
panteismo animista originario, al que sucedio el politeismo y s6lo tardiamente el monoteismo. Sabido es que el
ateismo s6lo adviene como una fase tardia en el seno de una cultura originariamente politeista, y en el caso del
ateismo moderno, monoteista.
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to de «Dios» no es esencial para la religién, sino sélo la rémora de las grandes tradicio-
nes monoteistas que han lastrado experiencias religiosas mds originarias, como la del
animismo, creo que dicha pre-concepcién, en lo referente a la idea de «Dios» como
elemento central de todo pensamiento religioso, es radicalmente falsa. Sin la idea de
Dios todo pensamiento religioso permanece en la indeterminacién, en la nebulosa de
un misticismo que no se entiende a si mismo.

Por eso no es de extrafar que, en el marco de su proyecto filoséfico, Trfas se aventu-
re a enunciar algo sobre la idea de Dios en el marco de la filosofia del limite y su nocién
de la religién. Dicha concepcidn de «Dios» es, en principio, sorprendente porque hace
depender la determinacién de Dios de su relacién con el ser humano como testigo. O,
mejor dicho, la idea de Dios es el rostro de lo divino que se muestra al hombre, perma-
neciendo su verdadero ser en un estado de eterna ocultacién:

Sin el hombre actuando como testigo de Dios no sale de su cardcter circunscrito e
indeterminado. Es el hombre el que concede a Dios determinacién y circunscripcién. Es
el hombre el limite de Dios. El testigo humano es ese limite o frontera divina que permite
a Dios salir de su condicién del «Dios del abismo y del silencio», y darse a s{ mismo forma
e idea inteligible, palabra, verbo y presencia.””

Esta formulacién hiperbélica afirma que el Dios del limite es el Dios revelado, el
Dios que sale al encuentro de lo humano y se une con él. Es dificil saber si este Dios
del limite es la forma que asume la encarnacién, o una posible idea de la encarnacién,
en el marco de la filosofia del limite. En cualquier caso, no parece que dicha opinién
esté muy alejada de aquellas corrientes filoséfico-teoldgicas que identificaban al Hijo,
en el marco de la especulacién trinitaria cristiana, con el e6n del mundo y sostenfan
que el Hijo era la dimensién epifdnica, manifestativa y revelada de la divinidad en su
encuentro con el hombre en la historia de la Salvacién y de la Revelacién. Por eso, cu-
riosamente, la filosofia de la religion no es sélo el escenario de revelaciones esporddicas
donde se producen encuentros puntuales del testigo con lo sagrado, sino la historia de
una verdadera revelacién de la esencia interna de lo sagrado en tanto que constitutivo
del sujeto religioso que permanece en estado de ocultacidn:

Las dimensiones del simbolo tienen, pues, estricta correlacién como formas simbdlicas
que expresan el /dgos inmanente al ser de Dios: el simbolo en el cual el Dios del limite se
transfigura y se da forma simbélica. Tal movimiento inmanente al seno divino culmina en
la formacién divina del simbolo, en la cual el Dios del limite, al alcanzar la consumacién
simbdlica, seguin se colige del andlisis llevado a cabo en mi libro La edad del espiritu, llega
a establecerse como espiritu.

2. TRias, Pensar la religion, p. 172.
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Ese movimiento posee un nimero propio, un «antes» y un «después» especifico, un ritmo
temporal caracteristico que no puede confundirse con «el tiempo del mundo», o con el
tiempo en el cual habita el hombre como habitante del mundo. Es, respecto a esa
temporalidad (Kronos), el tiempo propio de un movimiento inmanente (aion, acternitas).
En virtud de él, Dios se da forma y figura, dando rendimiento a su condicién limitrofe:
se va gestando hasta su culminacién como espiritu, o como forma simbélica unificada y
consumada.’

La historia es el movimiento de revelacién del espiritu que va mostrando la riqueza
infinita de su esencia en los nombres de Dios, que se corresponden con las categorias
mediante las cuales, en realidad, Dios se define como espiritu en ese camino que reali-
za hacia si mismo. Asi, Dios, segin las diferentes categorias, aparece progresivamente
como Magna Mater, Angel, Clave del Sentido, etc. Se ve la importancia de la «ambi-
giiedad» de lo divino, su diametral asimetria entre su cerco hermético, su ser no revela-
do, y su ser manifestado en la lucha abierta con el testigo humano, quien, como Jacob
en rifia con su Angel, Yahvé, iba arrancando vestigios, huellas de lo divino, impresas en
su cuerpo rotulado por los estigmas del enfrentamiento con lo sagrado. Pero si el espi-
ritu se revela en la historia bajo nombres que dicen su ser a la par que lo enmascaran,
porque, mds que en el simbolo, el espiritu estd en su propio despliegue, en el movi-
miento, con su ritmo y su cadencia, en la aspiracién teleolégica, no es de extrafiar que
se cumpla que en toda idea de Dios ésta, a la par que se afirma, se haya de negar. Por
eso Trias sigue la estela del imperativo judaico de la iconoclastia, que pretende mante-
ner asf celada su imagen pura e invisible de Dios («No te hards imdgenes de Yahvé, tu
Dios... ») .

Por eso no es de extraiar que en Trias vuelva a aparecer la idea de Dios, en la este-
la de Nietzsche y el trinitarismo cristiano, como Dios del tiempo. Curiosamente, en
la linea agustiniana, el tiempo parece ser la imagen viviente, el simbolismo escondi-
do, del verdadero ser del espiritu. En la triple dimensién del tiempo (pasado inme-
morial, presente eterno y futuro escatoldgico), que se dan cita en el instante, consti-
tuyendo la carne del tiempo, se reformula la idea uno-trinitaria como la verdadera
idea del «espiritu». El espiritu no es tan s6lo movimiento manifestativo, sino que, a
la par, apela a la dimensién siempre oculta y hermética, la de su pasado inmemorial,
fundamento matricial que toda musica quiere desvelar sin profanar;*' el futuro esca-
tolégico, dimensién de futuro que acompafia siempre al espiritu como su horizonte

“lbid., p. 177.

"Esta es la verdadera vision del Padre, entendido éste en términos genesfacos como Padre «con entrafias mater-
nales», un Principio en el que lo matricial aparece siempre en estado de ocultacion, fuente de eterna creatividad y
productividad sometida a una ley que nace de su interior y que no es impuesta mediante la violencia. El esquema
del padre castrador, principio de la Ley, del complejo de Edipo freudiano, ha de ser corregido con la vision de lo
matricial, lo maternal, donde la misericordia viene a corregir a la justicia.
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de comparecencia y advenimiento; ambas constituyendo la fuerza del presente eter-
no, la pura presencia que es la base y el sustrato de la conciencia. Estas tres dimensi-
ones se sincronizan en el instante, haciendo de la tensa armonfa de su disonancia
interna la base misma del «recrearse variacional del instante». Por eso cabe afirmar
que es en E/ canto de las sirenas (2007) donde se fragua la verdadera filosofia del es-
piritu de Trfas, la que se corresponde con la «edad del espiritu» que quedd esbozada
y profetizada en La edad del espiritu.?

Parece claro que sélo asi Trfas pudo sefialar a la musica, no sélo como arte fronteriza,
enmarcada en el dmbito del simbolismo artistico, sino como verdadero sacramentum, o
sea, alli donde curiosamente el arte deja de ser simbélico porque ya no remite de ma-
nera indirecta y analdgica a aquello que se sustrae a la razén en el cerco hermético, sino
que trae a presencia aquello mismo que, desveldndose, se oculta.

Escolio

Quisiéramos acabar estas breves lineas, cuya intencién no es mds que sumarse a
este «<homenaje», al hombre y a su obra, a la trayectoria de toda una vida, pero no
podemos hacerlo sin manifestar que, en nuestra opinién, el corazén del verdadero
pensamiento religioso de Trfas no se encuentra en todo lo citado hasta ahora. Como
no podia ser de otra manera, tratdndose de un fil4sofo, el corazén de su pensamiento
religioso se encuentra expuesto, junto al nicleo de su propuesta filoséfica, en aquella
prueba que constituye el auténtico «laberinto» de la filosofia del limite, donde acecha
el Minotauro para atravesarnos con su doble cuerno y que, por razones que tienen
que ver con los hdbitos de lectura de esta nuestra tierra tan roma y yerma en juegos
dialécticos y en el arte de la ironia filoséfica, pasé sin pena ni gloria. Me estoy refiri-
endo al libro £/ hilo de la verdad (2004). Ya sélo el titulo podria convencernos de que
nos acercamos al sancta sanctorum de la filosofia de Eugenio Trias, alli donde tan sélo
puede acceder el Sumo Sacerdote, y siempre con riesgo de su vida. Precisamente alli
se produce un desvelamiento sin precedentes. Para acceder a este lugar hay que as-
cender a través de una escalera de dieciocho proposiciones que conducen al corazén
de su propuesta filoséfica. Alli, en el centro del laberinto, comparece el verdadero
Sujeto de la filosofia del limite, aunque tenemos una primera percepcién de él en el
décimo tramo, en el que se formula la proposicién del «ser del limite que se recrear:

‘ %A algunos espiritus apocados puede sorprender que el siglo xx se presente, en esta filosoffa del limite, como la
«edad del espiritu. El siglo de los horrores, de las masacres, se muestra, sobre todo en su exploracion musical, el
gran siglo de lo «matricial», de la bisqueda de un nuevo lenguaje que inaugura una época, un ciclo, donde se ha
de constituir un nuevo «cosmos u orden». En esa linea la teoria de la relatividad puede entenderse también como
una revision de lo espacio-temporal que tiene que ver con lo matricial que ha de preceder a una nueva fundacion
del cosmos.
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Es, por tanto, la que da y otorga ser en la existencia (segunda categorfa); la que da y otorga
el limite en el que el sujeto puede experimentar su propio alzado; es la que da y otorga el
ser del existir, en referencia a aquel fundamento matricial del cual la existencia ha sido
expulsada y exiliada; luego ese ser del limite también se alumbra en esa suerte de matriz
modeladora, moldeadora, de cuanto es, existe o puede aparecer y darse.

Pero ese ser del limite es, también, el sujeto (1) que invoca y convoca a ese sujeto (2)
que se da en la experiencia que somos; se propone asi como la propuesta, expresada
a través de la «voz», la que apremia al sujeto (2) a ser, o llegar a ser, lo que potencialmente
es.”

Por primera vez el Dios del limite aparece como Dios del ser limitrofe, Sefior del Ser,
el que da el ser y con ¢l interpela al fronterizo, gracias al limite, con su voz ética, ape-
lando a su radical libertad. Este Dios es el de una ontologia ética donde se atinan «ser»
y «libertad», donde la dimensién moral no queda desligada de lo natural, ni lo natural
subsume a la moral, como ocurrfa en el pensamiento kantiano. Este Dios del limite se
deja sentir en la constitucidn ontoldgica del ser fronterizo, en el ser de su existencia,
que se propone recredndose, varidndose, y en su forma de apelar a la libertad del fron-
terizo mediante la voz ética. Aqui se encierra, por tanto, la verdadera visién de ese
sujeto religioso, del Dios del limite, que no es sélo espiritu ni daimon, sino, sobre todo,
Sefior del Ser y fundamento de la libertad. De ahi que el ocultamiento, el secreto, sea
la base misma de la revelacién: Dios habla escondiéndose. Asi se deriva de la tltima y
mds clara formulacién sobre el Dios del limite, que encontramos en el decimocuarto
escalén de esta escala, en la denominada «proposicién filoséficar:

El giro interno e inmanente de esa trans/parencia del mismo y otro en torno al limite
revela, pues, un movimiento interno, un giro inmanente, que hace que «todo» ronde y dé
vueltas en torno al limite, que es, en la proposicién filoséfica, limite en relacién a lo uno
y lo multiple; a su reposo en sf mismo y su propio automovimiento.

El principio de variacién es la cumplida expresion de esta proposicién, en la que se
reitera el juego categorial en perfecta sintesis con las formas espacio-temporales (y con el
dato existencial del comienzo). Se completa asi la sintesis filos6fica que expresa la verdad
en términos de: ser del limite que se recrea. Esa verdad se propone, entonces, como reto a
la libertad (del fronterizo).

El sujeto (1) de esta proposicion filoséfica enuncia el eterno recrearse y variarse de lo
Mismo (del Mismo limite que, en virtud de su interna referencia a su propia alteridad, es
siempre catapultado a un movimiento sin fin, o que no tuvo comienzo ni tendrd jamds
fin). A ese sujeto suelo llamarle Espiritu (o en términos simbdlico-religiosos, Dios del
limite).

En este giro filoséfico la proposicién que declara la verdad dice la frase sintética: ser del
limite que se recrea. Y la enuncia como verdadera; asimismo la propone como reto a la
libertad (del fronterizo). De este modo se da expresién a la Idea filoséfica, que es lo que

‘ 33E, Trias, £l hilo de la verdad, Barcelona: Destino, 2004, p. 133.
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comparece en este tercero y decisivo giro. En ¢l todo lo tratado y tramado queda elevado
a estatuto ideal, al rango de idea, componiendo una suerte de estructura dindmica,

generada desde dentro, de ideas (como las platénicas) que permiten dar exposicién, y

relato, a lo que hay y acontece.*

La inteligencia humana, explorando el ser que se le da varidndose en libertad, ha
conseguido desvelar la esencia interna de Dios mismo, que es el ser, del limite que se
recrea. En cierto sentido, se asume asi una verdad insoslayable del panteismo: que el ser
de Dios y nuestro ser son el mismo ser. Descubrir la escision interna del ser que por eso
es vida y existencia, movimiento, cadencia y ritmo, eterna recreacién y variacién, es
haber llegado al corazén mismo del ser del limite y al sancta sanctorum de la esencia
interna, verdadero fuego devorador, del Dios del limite. No es de extrafar que a este
enigmdtico texto le siguiera E/ canto de las sirenas, bellisima composicién en la que se
descubre en la musica el reflejo de la cadencia interna del ser del limite que se recrea,
idea cara a los pitagéricos y a los platdnicos, pero también a Schopenhauer, para quien
la musica es la plasmacién directa del ritmo interno del ser del limite en su despliegue
y variacién, en su devenir histérico y mundano. Es aqui el oido el que da fe de esa
verdad que la inteligencia ha desvelado en su libre uso, conminado por la voz ética que
no es otra que la voz del ser que impele a la libre recreacién creadora. Y es que, como
sabian los antiguos, fides ex auditu.
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*Ibid., p. 138.
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