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Fides est virtus qua creduntur quae non videntur.
Agustin de Hipona

There are more things in heaven and earth, Horatio,

That are dreamt of in your philosophy.
Shakespeare (Hamlet, acto 1)
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Me agito. Desde muy pronto se busca algo. Se pide
siempre algo, se grita. No se tiene lo que se quiere.

Primeras lineas de “El Principio Esperanza”

«lLa verdadera vida esta ausente». Pero estamos en
el mundo.

Primeras lineas de “Totalidad e Infinito”
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Utopia y pensamiento utopico.

En 1516 aparece por primera vez el término utopia, cuando
Tomas Moro concluye la obra del mismo nombre. Sin embargo, las
utopias como modalidad del pensamiento politico no inician con
Moro: Platén es reconccido como el precursor del género literario-
filoséfico que, a partir de la obra de Moro, se reconoce como
utépico.”

La utopia esta relacionada asi, a una propuesta de sociedad o
estado ideal. En La Republica, Platon presenta un modelo de Estado
que no sdlo esta orientado a la satisfaccion de las necesidades
materiales de los hombres, sino que tiene como fin lograr la felicidad
y el supremo bien, de acuerdo a principios de justicia.

El pensamiento utopico moderno, por su parte, se caracteriza
también por presentar un modelo de relaciones sociales y politicas,
sin embargo, tiene dos variantes importantes que lo diferencian de
las utopias premodernas:

e En cuanto a la forma y el discurso, es hasta el Renacimiento
cuando puede alcanzar un grado de particularidad suficiente
para dar lugar a la aparicion de un género politico-literario de
carécter especifico.”

« En cuanto a las posibilidades de transformacion que aporta su
contenido politico, dentro del pensamiento premoderno las
utopias orientan sus necesidades de cambio contra una
persona o una institucion, a diferencia de las utopias modernas
que, en relacion directa con las condiciones histéricas,
plantean una transformacion radical del orden sociopolitico.®

Podriamos decir que en el pensamiento antiguo, presuponer un

modelo de estado ideal o perfecto permitia el mejoramiento de las
relaciones politicas existentes; mientras que en el pensamiento

' Schimdt Osmanczik, Ute. Platén y Huxley. Dos utopias. México, Instituto de
Investigaciones Filologicas. UNAM, 1988, p. 7.

? Sierra. Angela. Las utopias. Del Estado real a los Estados sofiados.
Barcelona, Editorial Lerna, 1987, p. 20.

3 Mannheim, Karl. ideologia y utopia. México, Fondo de Cultura Econdmica,
1987.
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moderno, las condiciones existentes y sus posibilidades de cambio
han permitido proyectar condiciones sociopoliticas utapicas. (€savema

El cambio mas importante entre los pensamientos antiguo y
medieval respecto al moderno es el vinculo que se establece entre
utopia y realidad. En el caso del pensamiento antiguo las utopias
pertenecen a una esfera completamente separada del plano histérico
concreto; en cambio en el pensamiento moderno, las utopias tienen
vinculos, en mayor o menor grado con la realidad concreta. Entre
utopia y realidad se ubica la accién como medio de transformacion
que acorta la distancia entre las dos esferas. ©€saema2)

En la Edad Media, las posibilidades del pensamiento utopico
tampoco favorecian cambios radicales del orden social y politico. El
ideal cristiano comunitario, en todo caso, se concretaba en practicas
morales y en expectativas personales de wuna salvacion sin
posibilidades de realizacion directa en el mundo. Sin embargo, este
ideal comunitario cristiano alimentard, mas tarde, los proyectos de
los utopistas clasicos. Ante las contradicciones sociopoliticas
generadas por el sistema capitalista de relaciones, Moro vy
Campanella vuelcan sus expectativas sobre modelos sociales idilicos
y alejados del mundo.

El surgimiento de las utopias modernas se ubica en el periodo en
que surge el capitalismo, cuando los vinculos de las relaciones de
dependencia personal se van disgregando para dar paso al
individualismo moderno y a la constitucién del estado nacional.

Posteriormente, el socialismo utépico es alentado por la
Revolucion Francesa y los movimientos y luchas sociales que
respondieron a las contradicciones del nuevo sistema econdmico,
por una parte; y por el desarrolio cientifico y tecnoldgico, por otra. En
las utopias del siglo XVIII es tan importante el impacto de la
Revolucién Industrial que las distancias se acortan y los proyectos
utdpicos pasan de suefnos que acontecen en tierras lejanas a ser
propuestas universales que tienden, cada vez mas, a relacionarse
directamente con el "aqui y ahora".*

4 Krolz, Esteban. Utopia. México, Universidad Autonoma Metropolitana,
1988, p. 91.
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Fueron estas condiciones las que permitieron a Saint-Simon,
Fourier, Owen o Cabet, proyectar reformas o cambios profundos
hacia érdenes sociales mas justos, a partir de la realidad material y
las posibilidades de transformacién que estaban presenciando. Estas
condiciones sociohistoricas explican el porqué, en la mayoria de los
casos, los representantes de esta corriente de pensamiento
presentan proyectos urbanisticos y modelos concretos de
organizacién social.

El siglo XIX presenta ya una amplia variedad, tanto en forma
como en contenido, de propuestas utopicas que, en su funcién, van
de la critica o la satira de costumbres en las sociedades o en los
grupos sociales, hasta las propuestas sociopoliticas de
transformacioén radical del sistema capitalista. También nos
encontramos utopias reformistas y ficciones literarias futuristas.

Si ponemos atencién en el pensamiento utopico desde un punto
de vista histdrico, podemos darnos cuenta que las utopias tienen una
doble relacion con la realidad:

e La primera (en la que se centra su legitimidad o ilegitimidad
desde el punto de vista politico), se relaciona con sus
posibilidades o imposibilidades de concrecién o realizacion. Es
este el aspecto en el que ponen mayor atencion los defensores
y los detractores del pensamiento utépico.

e La segunda relacién se presenta en el origen mismo de la
construccion de utopias. Su primer vinculo con la realidad esta
determinado por el contexto historico en que éstas surgen. Las
utopias, antes que un suefioc o que un proyecto, son una
expresion de realidades sociales y politicas en un periodo
histérico determinado. El contexto historico en que se inscriben
los pensamientos utépicos marca de manera profunda sus
significados, sus contenidos y sus posibilidades. Las utopias
no solo pueden tener una orientacion préactica, sino que, desde
el principio, surgen de la practica o, al menos, de la critica de
la practica.

Por otra parte, la aceptacion o el rechazo de lo utépico, cambia la
manera en que las personas se sitian en la historia: la utopia se
presenta como una alternativa politica que fortalece la idea de que
los seres humanos son los constructores, los transformadores de su
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historia; que tienen la posibilidad de modificar con su accién el orden
de relaciones existente.

En este sentido, el surgimiento y consolidaciéon del capitalismo
tuvieron un daoble y contradictorio efecto en las obras y acciones
utépicas pues, por una parte, facilitaron la adopcion de una idea de la
historia donde el cambio y la transformaciéon con base en las
acciones humanas es el factor fundamental; pero, por otra parte, el
desarrolio tecnoldgico y la transformacion material de la sociedad, al
mostrarse de manera distinta a los diversos grupos sociales, se
convirtié en una promesa de tener mejores condiciones de vida para
algunos y en amenaza y opresion para otros.

Esta transformacion es un elemento que debe tomarse en cuenta
para explicar el rechazo de amplios sectores de la poblacion ante el
desgarramiento de las antiguas relaciones de dominacion que
también les daban sentido de seguridad y proteccion. Esta situacién
se expresd en muchos casos como el deseo de retorno a un pasado
idilico o a un paraiso perdido.

El cambio en las relaciones sociales que trajo consigo la formacion
de los estados nacionales provoco, por una parte, la reaccion de
amplios sectores populares, sobre todo los campesinos, quienes de
pronto se encontraron con la ruptura de los lazos que los unian a la
tierra. Por otra, la idea de movilidad, el transito de una historia
providencial a una historia en la que las acciones humanas cuentan
como elemento transformador.

La tension generada entre posibilidades materiales de cambio para
una vida mejor para los seres humanos vy la efectiva utilizacion de
recursos materiales e intelectuales hacia la realizacion de esos fines,
presentd su crisis mayor en el siglo XX.® Este siglo representa el
periodo de crisis mas profundo de la modernidad. La utopia de /a
Razon paso de ser promesa de liberacion a ser despliegue de la
politica como fuerza y sus contenidos éticos fueron abandonados a
la logica de la razén instrumental.

5 Es a finales del siglo XIX y principios del XX cuando tienen auge las
distopias o contrautopias, género literario que hace proyecciones futuristas y que
explora los posibles extremos a donde puede llevar la impersonalizacion y la
deshumanizacion que caracterizan las relaciones contemporaneas.
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En el siglo XX tuvieron lugar dos guerras mundiales, el surgimiento
y la consolidacién de regimenes totalitarios en nombre de una utopia
cuyos frutos de realizacion humana nadie llegaria a conocer, la
aparicion de movimientos fascistas, la expresion de desigualdades
extremas, el hambre para unos y el derroche ilimitado de recursos
para otros, la explotacion de los recursos hasta poner en peligro las
posibilidades de vida en el planeta. Estos acontecimientos hicieron
mas profundas las criticas que se habian hecho al pensamiento
moderno desde que surgio. Todos los aspectos de la humanidad,
incluida su condicion misma, entraron en una profunda crisis: ¢se
podria hablar efectivamente de humanidad después del siglo XX?

Hoy, como nunca, se presenta una fuerte critica, no sdélo a
condiciones y aspectos que impiden la plena realizacion humana,
sino al total de las relaciones e incluso a la posibilidad de que exista
una condicion humana. Nos encontramos descubriendo que muchos
de los grandes ideales no fueron mas que grandes justificaciones,
cuya principal funcion fue legitimar hechos y acciones que no
cumplieron con los fines humanitarios que supuestamente defendian.
Pero, cabe preguntarnos ¢ realmente se agota aqui la funcién de los
ideales? Si es asi es posible que tengan razén aquellos que dicen
que, al margen de su funciéon fantastica y enajenante, los grandes
ideales carecen de significado.

Sin embargo, afirmar que nada es cierto nos entrampa en un
relativismo que no permite establecer las condiciones basicas de un
significado de lo humano. Paraddjicamente muchas de las criticas al
uso de los ideales con fines de dominacidn no representan una
nueva propuesta de reorganizacion de las relaciones y de la
existencia, sino que se hunden en el desencanto. La crisis de los
metarrelatos y de las buenas imagenes es también una forma de
aceptacion de procesos de desocializacidn que son producto de las
grandes contradicciones de la modernidad que se critica.

El debilitamiento de las formas colectivas de relacion y
participacion llevan a! sujeto a condiciones de soledad extrema: es
dificil que el desencanto y el repliegue sobre uno mismo signifiquen
posibilidades de vida verdadera. Por esto, hoy mas que nunca, se
hace necesario replantear los limites y las posibilidades del
pensamiento utdpico como respuesta a una necesidad antropologica
vital.
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Es necesario recordar que las utopias no sodlo responden a
necesidades de orden politico, sino también de orden personal, en
cuanto responden a una necesidad antropolégica fundamental: la
expresion de deseos se realiza en el ambito individual y en el social.

Al mismo tiempo, los contenidos utépicos no se restringen a los
aspectos sociopoliticos, pues se expresan también en el arte, e
incluso en el pensamiento.® De alguna manera, se puede decir que
las utopias son connaturales al hombre.”

Es urgente replantear un pensamiento utépico que atienda a las
nuevas necesidades de lo humano, es imposible descartar estas
necesidades y su urgencia por buscar posibilidades de cambio,
cuando ante nuestras vidas aparecen muchos problemas por
resolver.

Ante un sistema de dominacién global se hacen urgentes formas
de resistencia, liberacién y solidaridad globales. Pero, para estos
fines, es necesario recuperar una memoria critica y una disposicién
esperanzadora, y ambas son caracteristicas del pensamiento
utdpico.

En este contexto, aparecen anhelo y esperanza como
disposiciones humanas vitales, legados de Bloch y Lévinas; ambos
en sus pensamientos rescatan estos elementos como aspectos
centrales de una afirmacion antropolégica que perfila al ser humano
ante su porvenir —destino ético- y, al mismo tiempo, lo responsabiliza
de su condicion —huella inmemorial que expresa su responsabilidad
con el otro-.

6 Al respecto sefala Dario Botero: “El pensar ya implica una perspectiva
utopista. El pensar es una ventana a lo inconcebible, la busqueda de nuevas
formas, de posibilidades no exploradas. El pensar otea lo desconocido, aquello,
que sin saber muy bien por qué desde el comienzo, puede ayudarnos a resolver
muchos problemas. Para la mayoria de los hombres pensar es solo repetir lo
que otros han pensado. Pensar. en eslricto sentido. es fundar nuevas
posibilidades, nuevas proyecciones. buscar soluciones imprevistas, paradigmas
antes desconocidos, es descubrir relaciones no concebidas, enfoques no
cifrados. Pensar es descubrir” (Botero Uribe, Dario. &/ derecho a la utopia.
Universidad Nacional de Colombia, Santafé de Bogota, 1994. p. 13-14.)

" Botero, Dario. Op. Cit.




17

Se trata de una apertura utopica que no niega la realidad
inmediata, pero si la cuestiona: lo real no siempre coincide con lo
verdadero. Las experiencias histéricas de Bloch y Lévinas, insertas
en la historia del terrible siglo XX, mostraron a millones de seres
humanos el horror y la inhumanidad de actos que pueden ser reales
pero no verdaderos, pues se alejan de la plena realizacion humana.

La utopia se enriquece con los contenidos escatologicos de los
pensamientos de los dos autores y se perfila como una puerta que
nos lleva al encuentro con el otro, al éxodo, la respuesta al llamado
u-topico: frente al egoismo, el desencanto y la soledad se recuperan
la esperanza y la disposicion vital de los seres humanos de ser-
todavia, de ser proyectos infinitos y aun-no-terminados.



1. HACIA UNA DEFINICION
DE LAS UTOPIAS.
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I. Hacia una definicion de las utopias.

Lugar "sin-lugar”, tiempo “sin-tiempo”, ¢qué significados podemos
atribuir a las utopias?

En principio, pensar la historia y pensar la vida humana “mas
alla” del tiempo y del espacio® parece un absurdo, sobre todo cuando
toda realidad parece confiuir en el espacio inmediato y en el instante
presente. Tal vez por esto la definicion mas difundida de las utopias
las identifica con un imposible o con un absurdo.

La definicidon cotidiana de las utopias las ubica en el plano de “lo
imposible” o "lo irrealizable”, como aquello que rebasa de manera
absoluta nuestras posibilidades. Esta concepcion de las utopias tiene
una consecuencia inmediata que limita las posibilidades de este tipo
de pensamiento sobre los planos social y politico. Esta definiciéon, en
palabras de Rut Levitas,

8 Karl Mannheim hace una distincion entre utopismo y milenarismo, de
acuerdo al acento que se de a la proyeccidn de los anhelos expresados, dando
prioridad al tiempo o al espacio: “las formas de los anhelos humanos pueden
establecerse en términos de principios generales [...} en determinados periodos
historicos, la realizacion del anhelo se efectiia por medio de una proyeccion en el
tiempo, en tanto que en olros procede por medio de una proyeccion en el
espacio. De acuerdo con esta diferenciacion, se podria dar el nombre de utopias
a los deseos espaciales, y el de milenarismo o quialismo a los deseos o anhelos
temporales’. Mannheim, Karl. Ideologia y utopia. México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1987. p.180.

Obviamente tiempo y espacio son dos conceptos que no pueden separarse:
una proyeccion hacia el tiempo implica un espacio donde concretarse y, a la
inversa, una proyeccion espacial supone una temporalidad. Sin embargo, la
precision de Mannheim nos permite distinguir diferentes corrientes utdpicas, asi
como la influencia que el contexto historico tiene sobre ellas. La construccion de
los modelos de los ulopistas clasicos Moro y Campanella por ejemplo,
planteaban modelos utdpicos ubicados geograficamente en lugares apartados
donde, separada del resto del mundo, se construiria una nueva sociedad; en
cambio otros movimientos como el socialismo utépico, planteaban una
transformacion general de las condiciones existentes, en el mismo lugar donde
surgia la critica. Por otra parte. el ejemplo clasico del milenarismo esta
representado por el movimiento encabezado por Thomas Miintzer, en el cual se
planteaba una transformacion que permitiera la realizacion de un tiempo nuevo.
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tiende, a desviar la especulacion sobre una buena sociedad,
hacia una significacion intrinsecamente impréctica. °
Descalificar de antemano las ideas utépicas como ideas sin
sentido limita su funcién a las expresiones de anhelos fantasiosos de
las personas y restringe los ideales a ideologias'® que justifican las
condiciones existentes. (Esaema )

No debemos olvidar que los ideales sirven para dos propositos:
«frecuentemente son usados para vindicar el orden o la sociedad
presentes, probando que éstos satisfacen valores morales o
estableciendo el principio, cualquiera que éste sea, de que son
buenos. Pero los ideales también pueden servir para trascender la
realidad presente y apuntar hacia un mejor futuro»."

A pesar de esta concepcidn -generalizada en la conciencia
comun-, en el pensamiento politico, tanto antiguo como moderno,
muchisimos autores se han ocupado de las utopias y de los
diferentes  aspectos que con éstas se relacionan.
Fundamentalmente desde dos posiciones: o bien construyendo
utopias, o bien estudiandolas como variantes del pensamiento que
aportan aspectos importantes e interesantes a los problemas
politicos.

AUun mas, podriamos decir que su estrecho vinculo con la
proyeccion de condiciones sociales y politicas, permite hacer un
analisis de contenidos utopicos en pensadores que no
necesariamente se consideran dentro del género, gracias al hecho
de que casi toda teoria politica o social presenta proyectos de
organizacion de relaciones sociales y politicas justas.

En un sentido amplio, el utopismo

connota tanto elementos utopicos presentes en un teoria, como
planes completamente utdpicos, y comprende también esquemas

® Levitas, Rut. The Concept of Ulopia. Great Britain, Syracuse University
Press, 1990.

"0 Esta distincion entre los pensamientos que piensan la realidad como
dinamica y susceptible al cambio y aquellos que la conciben estatica y pugnan
por su permanencia, lleva a Karl Mannheim a la distincién entre ideologia y
utopia. Mannheim Karl, Op. Cit.

"' Goodwin, Barbara y Keith Taylor. The Politics of Utopia. Londres,
Hutchinson & Co. Publishers, 1982. p. 22.
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que se han presentado a si mismos como utépicos, recomendado
una sociedad ideal y teorias catalogadas como utdpicas por
comentaristas y criticos.”

Es necesario precisar que -aunque no existe un acuerdo general
en la definicion de las utopias, en parte porque la aceptacion o no-
aceptacion de éstas representa ya una posicion politica-, si se
pueden sefialar lineas tematicas y conceptos generales que
permiten, al menos, distinguir a los autores que pertenecen a un
género literario considerado utépico respecto a  filosofos e
intelectuales que en sus planteamientos tedricos, sobre todo en
cuanto a sus contenidos sociopoliticos, presentan contenidos
utépicos:

no todos los escritores de utopias son utopistas. Para serlo es
necesario que confien en su imaginacion politica: que crean que el
mejor de los mundos no es solamente pensable, sino también
posible y. en consecuencia, cierto, realizable.’

Podemos distinguir entre textos y pensamientos que se
consideran utdpicos como geénero literario, es decir clasificados
dentro de un género, por su forma; de textos utdpicos por su
contenido sociopolitico; e incluso de textos que no pueden ser
clasificados como utépicos, pero si pueden ser analizados desde una
perspectiva de interés utopico.

Rut Levitas sefiala tres niveles 3™ 3 de acuerdo a los cuales
se pueden definir los modelos utépicos:

e Por su forma: Modelo de una sociedad ideal, sin importar su
posibilidad o imposibilidad concreta. Este es el nivel mas amplio
de definicion de las utopias. Aqui cabe incluso lo que el sentido
comun define por utopia, como algo deseable, aunque irrealizable.

* Por su contenido: Modelo de una sociedad ideal y proyeccion de
cdmo debe ser esa sociedad. En este nivel, las utopias presentan
contenidos normativos que pretenden llevar a la realidad

2 fem p. 19.

Y3 Maffey, Aldo. Lutopia della raggione, Napoli, Istituto Italiano per gli Studi
Filosofici, 1987, p. 18.

" Que busca aspectos relevantes en los contenidos de dicho texto que

contribuyan a una critica y a una propuesta alternativa para el mejoramiento del
orden sociopolitico.
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inmediata hacia ideales utdpicos. Aqui podemos ubicar a la
tradicién liberal.

e Por su funcion: Modelo de una sociedad ideal, proyeccién de
como debe ser esa sociedad ideal y definicion de las posibilidades
practicas de transformacion. Aqui las utopias pasan de la
expresion desiderativa y la relacion normativa con la realidad
inmediata a la actividad practica de transformacion con el fin de
realizar, en la medida de lo posible, los fines utdpicos. En este
nivel se ubica el pensamiento marxista.

Por otra parte, se puede afirmar que a cada época y a cada
sociedad les corresponden diversos proyectos utépicos expresados
en distintos niveles. Estas expresiones utépicas se encuentran, de
manera consciente o inconsciente, en la mentalidad popular, en las
expresiones artisticas, en el folklore, en la filosofia, en la religién, en
la literatura y, por supuesto, en las teorias sociales y politicas.

Al mismo tiempo, sus contenidos son tan diversos como los
ambitos en los que se expresan. Los argumentos utépicos, por
ejemplo, pueden manifestar deseos de felicidad, justicia y belleza
(con las infinitas formas concretas que estos ideales puedan tomar);
ya sea a través de un vinculo retrospectivo con un pasado que se
quiere recuperar o por medio de una anticipacién prospectiva con un
porvenir deseado: «el mito y la utopia, el recuerdo y la esperanza
estan hermanados».'®

En su significado etimologico, utopia se presta a una
interpretacion que apunta en dos direcciones. U-topia, en principio,
significa ningtn lugar o sin lugar y nos refiere a un espacio, condicién
o tiempo que no se encuentran determinados dentro de los limites
espaciales o temporales del presente inmediato.

La segunda interpretacion del término utopia, deriva de eu-topia,
aqui utopia significa e/ mejor lugar. De acuerdo con este significado,
se presenta como utodpica una referencia ética frente a un orden
social que no solo es criticado, sino que es criticado a partir de una
propuesta alternativa de relaciones sociopoliticas.

> Moltmann, Jiirgen. E! experimenlo esperanza. Salamanca, Sigueme,
1977, p. 23.
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La ambivalencia en el término que Moro utilizé dio lugar a una
polémica reaccién que, en principio, se centré en las contradicciones
de la palabra: el famoso contrasentido de la geografia utopiana, que
refleja «el conflicto dialéctico entre lo real y lo posible».'® A la
denuncia de las contradicciones que encierra el término, se sumo
una opinién que subordiné el significado critico-ético de las utopias a
una supuesta condicién de imposibilidad o de fantasia.

La contradiccion entre posibilidad e imposibilidad y su relacién
con la ética -la relacion entre lo u-tdpico y lo eu-tdpico-, permiten
plantear muchas posibilidades, tanto en el significado de la palabra,
como en los contenidos potenciales de un concepto de utopia.

Volver sobre el significado etimolégico me parece fundamental,
pues este doble significado nos muestra dos caracteristicas de la
funcién practica de las utopias. Por una parte, en su momento "u-
topico” nos permiten una vision critica de las condiciones reales vy,
por otro, en su momento "eu-tdpico” nos muestran una propuesta
ética de un orden alternativo, Vo' esauemad

No esta por demas decir que el aspecto critico y el aspecto ético
no se encuentran separados el uno del otro; por el contrario, a partir
de una propuesta ética que rebasa los limites de lo inmediato, es
posible una critica de las condiciones existentes. El sentido critico y
el sentido ético de las utopias confrontan las condiciones inmediatas
y las posibilidades de cambio a la luz de anhelos y necesidades
éticas, el resultado es la apertura hacia una realidad mas amplia y
dinamica, que no solo considera lo “ya determinado”’, sino las
posibilidades en_potencia y las necesidades latentes, en el ambito
individual y en el social.

Esta apertura dinamica de la realidad hacia lo posible, es lo que
permite a Mannheim distinguir entre ideclogia —que tiende a
mantener estatica la realidad- y utopia —que tiende a una realidad
dinamica-."’

Como se puede ver, los dos posibles significados no estan
separados y convergen en la idea de una critica a partir de un orden
alternativo o de una propuesta que trasciende lo existente. Mas que

'S Maffey, Aldo. Op. Cit. p. 14
'” Mannheim, Karl. Op. Ci.
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ser distintos son complementarios y representan, en primer lugar, la
critica de las condiciones presentes y la imposibilidad de mejores
condiciones dentro de los limites de éstas y, en segundo, la
posibilidad de trascender esos limites mediante un cambio basado
en una critica que, mediante la accién, transforme las relaciones

existentes.

En el terreno sociopolitico, las propuestas utépicas reflejan los
problemas y necesidades fundamentales que se presentan en las
relaciones sociales del contexto histérico en que éstas surgen como
denuncia o critica. Estas mismas condiciones, por otra parte,
permiten configurar una anticipacion de las posibilidades de
transformacion de las condiciones inmediatas y una proyeccion de
los anhelos y los deseos de las personas, tanto en el ambito
individual como en el colectivo.

Si reformulamos el significado de las utopias poniendo énfasis en
su funcion practica, podemos pasar de la definicion de uso comun -
donde se les vincula inmediatamente a proyectos imposibles-, a la
idea de que éstos son imposibles dentro de los limites sociales y
politicos inmediatos, pero pueden ser posibles si sus planteamientos
logran la profunda transformacion del orden existente. Este segundo
significado representa, frente al anterior, una riqueza en la amplitud
de lo que se considera como "posible”, de manera que el concepto
de realidad se amplia y rompe los limites de las condiciones
inmediatas.

Una realidad que se encierra en el instante inmediato, encadena
los limites y las posibilidades de los seres humanos a las condiciones
del presente, Tiene tras de si una idea de historia inmoévil o casi
inmovil, determinada por una dinamica que escapa a las acciones
humanas. En contraste, cuando las posibilidades no se limitan solo a
lo que es, sino a lo que puede ser o a lo que debe ser, se piensa una
realidad abierta, susceptible de ser transformada por los seres
humanos.

Mencioné antes que una caracteristica central de las utopias,
perfilada por cierto en la definicion vulgar, es la diferencia que éstas
tienen respecto a la realidad existente. En el contraste entre lo
“posible” y lo “imposible” se define un concepto de realidad que se
circunscribe al “aqui y ahora" inmediatos frente a un imposible que
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no tiene lugar porque “no es", porque no puede ser confirmado
dentro de los limites de la realidad inmediata.

Cabe preguntar ;qué sucede si la realidad no se piensa como
inmovil, sino como cambiante, capaz de ser transformada? Sucede,
en esta légica alternativa, que lo imposible o lo no-posible pasaria a
ser algo que esta fuera, algo diferente, quiza no conocido, que mas
que sin-lugar, se encuentra mas alla. Esta forma de repensar las
utopias le da a la realidad una significacién diferente: el aqui y el
ahora se abren a un posible que puede aparecer, incluso, como
incierto si tomamos en cuenta que nos encontramos ubicados en el
plano de una realidad inmediata que nos esta dando sentido a
nosotros mismos y a todo lo que nos rodea.*®

Las utopias permiten la diferencia entre lo real y lo posible. Sin las
utopias lo posible se encierra dentro de los limites de la realidad
inmediata. Desde un punto de vista utdpico, lo posible rebasa los
limites de lo real inmediato, permitiendo la transformacion y el
cambio de "/o que es": abre la posibilidad a “/o que puede ser" o a “lo

que aun no es". Fsauema s

¢, Queé significa el mas alla de las utopias?, ¢Qué es lo que
trasciende?, ;Qué es lo que las ubica fuera de los limites de lo que
es, de lo que existe? ¢Por qué el aqui y el ahora inmediatos no son
suficientes a la existencia humana?

De las posibles respuestas a estas preguntas, resultard el
concepto y el sentido que podremos dar a las utopias, asi como el
lugar en que las podremos ubicar: dentro o fuera de los limites de la
posibilidad o la imposibilidad, dentro de los limites de lo real o de lo
irreal’®, dentro de o logico o de lo absurdo.

En este sentido, es preciso sefialar que la aceptacion o el rechazo
por las utopias se traduce en un cambio fundamental en la idea de

'® Cabria aqui preguntarnos qué sucederia si el sentido de las cosas no es
ubicado en la realidad inmediata, sino en ese mads alla recién descubierto. En el
dltimo apartado de este capitulo y en los capitulos Il y IV volveremos sobre esta
pregunta que nos remite al nexc entre utopia y escatologia. Por ahora
seguiremos intentando perfilar ta respuesta a una realidad que se piensa mas
alla de los limites de lo inmediato.

' Que de ninguna manera es sinanimo de imaginario, pues la imaginacion y
la fantasia juegan un importante papel con relacion a la realidad.
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tiempo y en la idea de historia de aquel que asume esta diferencia. El
desprecio por los suefos y las utopias se consuma en una idea de
tiempo donde la realidad se encierra en un presente que se
pretende eterno, donde lo posible se circunscribe a lo existente en lo
inmediato.

El eterno presente quiebra la estructura temporal del ser humano,
que es también retrospeccién o proyeccion hacia el pasado y hacia el
futuro. El ser humano no es un ser acabado: es posibilidad abierta.
La existencia humana es posible en tanto no esta terminada, en tanto
hay tiempo: mientras hay vida por vivir.
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1l. Las utopias de otro modo: Bloch y Lévinas.

El tiempo no es un campo que se mida
por metros, no es un mar que se mida
por millas, es el latido de un corazoén.

Nikos Kazantzakis

Esbozo biografico.

Ni se entrecruzan, ni se traslapan, simplemente convergen y
divergen en tiempos y en espacios, en circunstancias y en
vicisitudes, en topias y en utopias. El final del siglo XIX anuncia el
nacimiento de uno, mientras el principio del XX ilega con el otro.

Ernst Bloch nace el 8 de julio de 1885 y Emmanuel Lévinas el 12
de enero de 1906.2° El mas joven tenia solo 2 afios cuando el mas
viejo se doctora con una tesis sobre epistemologia.

Son 21 arios los que separan las edades de estos dos
personajes, este tiempo puede ser un instante o una eternidad si
tomamos en cuenta que compartieron los momentos mas
importantes de un siglo cuya historia puso en crisis el sentido, la
significacion y las posibilidades de lo humano.

La riqueza del judaismo en dialogo con otras tradiciones, como el
cristianismo, el romanticismo y la convergencia de varias corrientes
filosdficas representan el trasfondo cultural e intelectual de ambos.
Es esta la tradicion que marcaria profundamente el sentido de sus
pensamientos y la que daria originalidad a sus propuestas, es aqui
donde ubicamos su vision escatologica que, en términos del
pensamiento utopico, apuntara siempre al éxodo.?’

* para profundizar en las biografias de Lévinas y Bloch, me parecen
excelentes los libros de Marie-Anne Lescourret, Emmanuel Levinas, France,
Flammarion, 1894 y el de Vincent Geoghegan Ernst Bloch, New York,
Routledge, 1996.

2! En esta reflexion se debe considerar caso aparte el pensamiento utopico
judio y cristiano. El &xodo como movimiento, a la vez constitutivo y liberador de
una comunidad. La escatologia significa aqui destino que no determina la
existencia del hombre ni le resta libertad, sino que le da un sentido historico,
orientador, que no determinado.



28

Ambos nacen en el seno de familias judias, solo que mientras el
padre de uno es empleado ferroviario, el del otro se dedica al
comercio de libros. Los entornos también cambian: Lévinas pasa sus
primeros doce afios en Kovno (Kaunas para los habitantes
originarios del lugar, Kovno para los maestros rusos y Kovne para la
importante comunidad judia)® Lituania, en un ambiente que se
puede definir como intelectual, mientras que Bloch a pesar de la
propia intelectualidad (estudia filosofia, musica y fisica), no puede
dejar de notar el lado oscuro del vertiginoso desarrollo capitalista en
el ambiente fabril de la ciudad alemana de Ludwigshafen.

Es a partir de sus mas profundas diferencias donde se anuncian
también sus encuentros y sus convergencias. Es posible que las
condiciones sociales, politicas y culturales, sin olvidar el azar, los
hayan situado en diferentes corrientes intelectuales. Sin embargo,
desde el marxismo uno y desde la fenomenologia y el
existencialismo el otro, ambos caminan, mas que en una busqueda,
hacia un encuentro: hacia el encuentro de lo que puede afirmar al ser
humano como realmente humano.

Y en este encuentro anhelado debe fincarse la similitud de sus
palabras: «la verdadera vida esta ausente», escribe Lévinas al inicio
de una de sus obras mas importantes, Totalidad e Infinito; «el mundo
no es verdadero aun, pero a través del hombre y la verdad quiere
volver a casa», dira Bloch,?® resumiendo la obra que servira de base
a toda su reflexion sobre las utopias, E/ espiritu de la Ultopia.

En esta busqueda y en este encuentro se expresan sus
pensamientos y sus sensibilidades: el rechazo a una idea de verdad
que abandona los profundos valores humanos y los somete a la
violencia de la eficacia y la instrumentalidad, que pone a los otros en
el nivel de las cosas; y en favor de una verdad que rebase la realidad
entendida en los limites de la funcionalidad, en favor de una verdad
que le de a lo humano un verdadero sentido de humanidad, de una
verdad ética que se sitlie por encima de una verdad légica o racional.

22 | escourret, Marie-Anne. Emmanuel Lévinas. France, Flammarion, 1994. p.
12

# Esta frase aparece citada por Esteban Krotz en Utopia. Op. Cit. p. 125.
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La persecucion y la brutalidad que representd el nazismo fueron
padecidas por ambos. Bloch fue obligado al exilio que lo haria
abandonar Alemania entre 1933 y 1949; Lévinas fue recluido en
1940 en un campo de concentracion cerca de Hannover, donde
dedica la mayor parte de su tiempo al estudio y vive de manera
profunda la solidaridad que va mas alla de ias diferencias religiosas.

Terminada la guerra, que habria de marcar profundamente la
existencia y la temporalidad de millones de seres humanos, Ernst
Bloch es invitado a enseriar en la Universidad de Leipzig, dentro de
la naciente Republica Democratica Alemana que, a las esperanzas
de Bloch, representaba la oportunidad para reconstruir la sociedad y
la idea de un Estado con base en un pasado «rectificado»,’* como
posibilidad de concretar una nueva sociedad. Afos atras, también
para Lévinas la Revolucidn Rusa representd, como el mismo
escribio, «la era mesianica que se habia entreabierto para cerrarse».

Bien pronto el espiritu critico y libre de Bloch, entraria en
confrontacion con el totalitarismo del nuevo régimen, que lo llevaria a
abandonar Alemania Oriental en el momento en que se construia el
muro de Berlin. Sin embargo, esta ruptura no represento el fin de sus
esperanzas, pues como €l mismo expresd en su conferencia
inaugural en la Universidad de Tubinga: «también ella [la esperanzal)
podra ser frustrada y sera frustrada. Es mas: tiene que ser frustrada
por su honor propio, si no, no seria esperanzas. 5

De la misma manera que Bloch, Lévinas también ensefio en las
aulas y en los auditorios de numerosas universidades (Poitiers,
Nanterre, la Sorbona, Bar lllar, entre otras). Y también de la misma
manera, compartieron su saber con otros, pero sobre todo
compartieron sus esperanzas por una verdadera humanidad
construida en una practica fundada en la justicia y en el amor.

Ernst Bloch murié en septiembre de 1977 en Tubinga a los 92
arfios de edad. Lévinas en Paris el 25 de diciembre de 1995, 19 dias
antes de cumplir 90. Ambos pueden llamarse con justicia dos

2 schmidt, Dennis. “In the Spirit of Bloch”, en Bloch, Ernst. Natural Law and
Human Dignily. Massachusetts Institute of Technology, 1996. p. viii.

5 Krotz, Esteban. Op Cit. p. 126
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grandes humanistas del tlempo de la mas profunda crisis ‘de ‘los
humanismos. : : SR
La utopia en Ids pénéamieﬁtq$ dé 'ﬁBIo‘ch y Lévinas.

‘A map of the world that doesn't include
Utopia is not even worth glancing at.
Oscar Wilde

Con esta cita concluye Ernst Bloch un encuentro con Theodor W.
Adorno en 1964; en aquellos tiempos habian ocurrido dos guerras
mundiales, el ascenso del fascismo, el holocausto, la bomba
atomica, la expansion del socialismo y el estalinismo. El mismo Bloch
habia experimentado el exilio, el retorno y la necesidad de emigrar
nuevamente.

Estas paiabras de Wilde, fueron retomadas por Bloch como parte
de la respuesta a una pregunta de Horst Kriger, moderador del
encuentro antes mencionado. jpuede la esperanza ser frustrada?
Una larga respuesta a esta pregunta fue también el tema del
discurso inaugural de Bloch en 1961, en sus cursos en Tubinga,
universidad que seria su ultimo espacio académico.

Recordar esta cita viene al caso si caemos en la cuenta de que lo
que el entrevistador estaba planteando eran los limites y las
posibilidades de las utopias, su validez y su funcién dentro del
discurso social y politico y su dimension respecto a la existencia
humana. Se trata de la misma cuestién a la que fue sometida la
utopia a finales del siglo XX y a principios del XXI. Es esta la misma
pregunta a la que hoy debemos responder, aun cuando algunos han
celebrado ya el funeral del pensamiento utépico.

A partir de esta gran interrogante quiero plantear dos preguntas
que se empefian en responder a y por la pertenencia o la
impertinencia de lo utopista y de lo utépico y sobre todo, la
importancia que esto puede significar en nuestros tiempos.

e En primer lugar quisiera plantear por qué es aun valido un
discurso que apunta al no-lugar, cuando los tiempos se
aceleran, las distancias se acortan y los espacios se
recomponen en un marco global.
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« En segundo lugar, y en consecuencia de la afirmacion implicita
en la cuestién anterior quisiera reflexionar sobre las
caracteristicas de ese no-lugar en el contexto histérico actual.
No esta de mas recordar que el deseo o esperanza utépica no
son categorias fijas, sino historicas, que expresan las
realidades y expectativas de seres humanos en tiempos y en
espacios determinados. «Nadie podra negar que la esperanza
es uno de los habitos que mas profundamente definen vy
constituyen la existencia humana».?®

e Finalmente, quisiera sefalar por qué los pensamientos de
Bloch y Lévinas representan una alternativa de respuesta
utopica para nuestros tiempos.

1. ¢ Tiene todavia lugar el no-lugar?

Sabemos que el significado literal de utopia es no-lugar o sin
lugar, de este significado literal viene la definicién coloquial que
entiende por utépico lo imposible o lo irreal. Sin embargo no es
casual que Tomas Moro haya cambiado el nombre de su libro
Nusquam (del latin, "en ninguna parte") por Utopia (del griego u-
topos, sin-lugar o eu-topos, el mejor lugar), con esta ambivalencia
anadio Moro al problema de la posibilidad o imposibilidad de las
utopias el problema ético, la necesidad de buscar relaciones mas
justas y humanas.

No me ocuparé aqui de lo que define al género politico-literario
utopico”” -la propuesta o la blisqueda de una sociedad perfecta-, sino
de la relacién entre posibilidad e imposibilidad, de los limites de
transformacion de la realidad, de aquello que Bloch llamé la funcion
utopica -la manifestacion de una conciencia anticipadora consciente-
sabida-"" y que tiene que ver con el vinculo efectivo entre utopia y
praxis, en otros términos, de la pertinencia o no de la utopia y de las
posibilidades de su funcidn practica.

“* |ain Entralgo, Pedro La espera y la esperanza. Madrid, Alianza, 1984 p.
16

7 Sobre esta definicién se pueden consultar la introduccion y el apartado |
de este capitulo.

BPET. Ip. 133
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En este sentido, debemos partir de la premisa de que la
dimension utdpica no se limita al absurdo o a una fantasia que no
tiene vinculos concretos con la realidad. Nuestro punto de partida
sera, en consecuencia, que la realidad humana no permanece
inmovil, que cambia en tanto existencia abierta que atin no acaba: se
mueve, rapida o lentamente, melancdlica o confiadamente,
desencantada o esperanzadamente. La existencia humana puede
permanecer o puede echarse a andar, teme o se arriesga, quiza
hasta se decida a recorrer caminos de utopia.”

En este momento es necesario detenernos y preguntarnos ¢por
qué ese necio empefio por reivindicar la utopia cuando en el discurso
dominante no ha gozado nunca de buena fama?

Hay dos aspectos que nos permiten dar respuesta a esta
pregunta: la primera tiene que ver con las condiciones de nuestra
realidad inmediata que limitan o impiden la plena realizacion
humana, la segunda con la funcion que la utopia viene a cumplir para
los seres humanos en general y de los imperativos utdpicos para
nuestro tiempo en particular.

Recuperar la importancia de una esperanza que pueda abrir
nuestra existencia en el porvenir se vuelve tarea indispensable
cuando la accion y el sentir se encuentran atrapados en el aqui y en
el ahora. Nunca como hoy el ser humano estuvo atado al eterno
presente, nunca como ahora se vivio la existencia en el instante o en
la frenética sucesidn de instantes; en la urgencia por vivir la
inmediatez del momento pierden importancia la memoria y la
responsabilidad historica, ¢qué decir del anhelo, la esperanza y la
anticipacion utopica?

Actualmente se presenta una fuerte critica, no sélo a condiciones
y aspectos que impiden la plena realizacion humana, sino al total de
las relaciones e incluso a la posibilidad de que exista una condicion
humana.

El debilitamiento de las formas colectivas de relacion vy

participacion llevan al sujeto a condiciones de soledad extrema: es
dificil que el desencanto y el repliegue sobre uno mismo, sea en la

 Existe una obra de Martin Buber con este nombre. (Buber, Martin.
Caminos de utopia, México, Fondo de Cultura Econdmica, colecc. Breviarios.)
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variante del hedonismo, sea en la expresion del egoismo o sea en el
aislamiento respecto al mundo, signifiquen posibilidades de vida
verdadera.

Contrariamente a lo que afirman las ideas que ponen al individuo
como origen y punto de llegada de las relaciones sociales, uno
necesita de otro para reconocerse, para afirmar su propia
subjetividad: ¢qué significado pude tener estar feliz o estar triste si
uno no puede ver reflejada esa felicidad o esa tristeza en los ojos de
otro?

Creo que hoy, mas que nunca, se hace necesario replantear los
limites y las posibilidades del pensamiento utépico como respuesta a
una necesidad antropolégica vital. Una de las cuatro grandes
preguntas que, de acuerdo a Kant, resumian el saber filoséfico es
cQué cabe esperar?, las otras tres eran: ;/Qué se puede saber?,
;Qué se debe hacer? y ;Qué es el hombre?® La esperanza,
disposicion subjetiva de apertura al porvenir, representa para el ser
humano wuna dimension indispensable en su constitucion
antropolodgica. °

Tenemos asi que el ser humano

...es un ser que, por imperativo de su propia constitucion
ontologica, necesita saber, hacer y esperar, y todo ello dentro de
ciertos limites y conforme a ciertas normas. Un hombre sin
esperanza seria un absurdo metafisico, como un hombre sin
inteligencia y sin actividad.®'

La esperanza es la disposicién antropologica que le abre al ser
humano su temporalidad al porvenir. El ser humano no se encuentra
acabado, es un ser siendo, existiendo en el mundo, con posibilidades
y, por lo tanto, por ser.

El ser y la realidad de la existencia humana no se encuentran
simplemente determinados por un pasado o atados a un presente;
sino que se desbordan a si mismos en posibilidades, tienden al

*° Buber, Martin. ;Qué es el hombre?, México, Fondo de Cultura Econdmica,
colecc Breviarios 10, 1992, p. 12.
3! Lain Entralgo, Pedro. Op. Cit. p. 17.
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porvenir, estan ligados a un tiempo aun-no-presente, con las
cualidades de lo real prefiadas de futuro.®?

Este acercamiento entre ser y existencia, que extiende la realidad
hacia el vasto mundo de la posibilidad es el que permite replantear
los limites y las posibilidades de lo utdpico de lo imposible a lo aun-
no-posible.

Este vinculo concreto entre las utopias y la realidad, se hace
efectivo en cuanto los seres humanos actiian con el fin de satisfacer
esa necesidad utopica. Es también esta relacion la que nos permite
distinguir las utopias abstractas -aquellas que no tienen ningun
vinculo con la realidad- de las utopias concretas -aquellas que
mantienen un vinculo de /atencia o anhelo necesario y de tendencia
o posibilidades reales-objetivas-.**

La utopia orientada a una funcién practica, entonces, debe ser
concreta tanto en su critica -que no es absoluta separacién de la
realidad sino superacién de ésta-, como en su practica -al pasar del
nivel subjetivo al nivel objetivo en la socializacion y en la accion.

Esta conciencia, que choca con la inmediatez del mundo, no
puede seguirse llamando inexistente, irreal. La dimensién utdpica no
es pura fantasia o pura critica. Lo real no siempre coincide con lo
verdadero, el crimen y la injusticia pueden ser reales pero no
verdaderos, en cuanto entran en contradiccion con la plena
realizacion humana, en cuanto niegan e impiden las condiciones
humanas de las personas, en este sentido, "o que oprime y debilita
tiene que ser eliminacio”>*

Esta busqueda de la perfecciéon mediante imagenes desiderativas
anticipatorias no es una busqueda erratica o un camino sin rumbo, el
sentido de la utopia esta sefialado en la dimension ética de la
busqueda de la realizacion plena de la felicidad y la libertad, el
ultimum de las posibilidades anticipadas. Este Gitimum extiende los
limites de las posibilidades humanas mas alld de las condiciones

32 Zecchi, Stefano. Ernst Bloch: Utopia y esperanza en el comunismo.
Ediciones Peninsula, Barcelona, 1978, p. 81.

BPE,T.1,p. 133
B PE, Tl p. 11
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inmediatamente existentes, hasta el territorio de la justicia aun-no
realizada.

El nexo que une realidad y utopia se expresa de manera
ambivalente, en términos sociales, como la necesidad de justicia -la
utopia critica y corrige la realidad con sus contenidos éticos-, y en
términos particulares como esperanza -como disposicion subjetiva
que abre el porvenir-; a su vez ambas confluyen en la practica
concreta -como respuesta a la necesidad de transformacion de la
realidad inmediata-. (Fswema?

En la posibilidad de la accion orientada a la transformacion del
mundo se encuentra la riqueza de lo que Bloch llama funcién utépica:
el punto en el que la esperanza, ese peculiar afecto de espera en
el sueiio hacia adelante, no aparece ya tan sélo como un simple
movimiento circunstancial del animo, sino consciente-sabida, como
funcion utépica.*®
Esta funcion utopica se manifiesta en el nivel subjetivo como una
disposicion de esperanza y, a partir de aqui, comienza a existir con
posibilidades de germinar, como una semilla de posibilidad que se
hace objetiva en cuanto entra en contacto con las condiciones
existentes, comienza a manifestarse como realidad en la accidon
transformadora que logra crear.

2. ;Como debe responder la utopia a las necesidades del
momento actual?

La utopia, de acuerdo a la reflexiéon anterior, no es Unicamente un
no-lugar, es también un no-tiempo, o un aun-no-tiempo, es algo que
se debe esperar y que se debe construir.

La disposicion basica de la utopia en el ser humano es la
esperanza, esta disposicion es un intento de respuesta al nihilismo y
a aquella retorica de la negacion que termina cayendo circularmente
en si misma y puede valer también como respuesta a aquel miedo
subjetivo que caracteriza cada fendémeno de crisis.

¥ PE, T, p133
36 Crinella, Galliano. Saggi sullutopia. QuattroVenti, Urbino, 1988, p. 81
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La utopia que rescata la nocién del ser -humano: como misterio,
respeta el valor de la diferencia. La utopia no puede ser ya totalitaria,
nunca mas se puede sacrificar a alguno o algunos en nombre de una
utopia que algun dia llegara:

las metas ultimas de la esperanza no deben ser fijadas a una
distancia excesiva, pues entonces mas de uno pudiera preguntarse:
qué me importa a mi eso, o pudieran desencadenarse
inhumanidades.”’

En el nivel subjetivo personal la disposicién utopica, fundamental
en el ser humano, abre una temporalidad en la que uno puede
determinarse a si mismo —en el reconocimiento de sus propios
deseos y en la posibilidad de concretarlos-, en el nivel de las
relaciones sociales o dimensidon social, la funcién utépica abre las
puertas a la dimensién ética y perfila el camino hacia la justicia, la
realizacién y la felicidad.

La crisis de la utopia con vocacidn totalizante, e incluso totalitaria,
no significa la crisis de la utopia como factor dinamico de cambio
historico, ** ni como conciencia solidaria que se hace responsable de
los problemas de otros: «el hecho de que existente para el otro,
existo de otro modo que al existir para mi, es la moralidad misman».®

Es necesario recordar que las utopias no soélo responden a
necesidades de orden politico, sino también de orden personal, en
cuanto responden a una necesidad antropologica fundamental: la
expresion de deseos se realiza en el ambito individual y en el social.

Es precisamente, en esta disposicion a esperar, donde surgen las
posibilidades de la utopia como principio de accion. La utopia
representa el umbral al porvenir, la anticipacién no solo de lo que
puede ser, sino también de lo que debe ser. En la esperanza se
reflejan no solo las posibilidades, sino también las aspiraciones o los
ideales de los seres humanos.

En este sentido, las utopias no solo llaman a los seres humanos a
actuar en la transformacion de su realidad inmediata, sino que se

T PE T

3% Ainsa, Fernando. “¢Un nuevo punto de partida para la utopia?’ En
Cuadernos Americanos, No. 77, 1999, pp. 81-93.

3 TIp. 271
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presentan también como posibilidad de afirmaciéon antropolégica, es
decir de su propia realizacién. Por medio de los deseos que van
unidos a las utopias, las personas expresan, no solo lo que son, sino
lo que aspiran a ser. Las acciones, e incluso las expectativas
creadas a partir de deseos, abren una disposicion vital de esperanza
que le da sentido a la vida y hacen posible el Encuentro, una
socialidad ética auténticamente humana «/lo mejor, maravilla de
maravillas, consiste justamente en que un hombre puede tener
sentido para otro hombre»*©

Esta posibilidad de proyectar, de esperar como esperanza y no
sblo como espera, quiebra el eterno presente y amplia las
posibilidades de los seres humanos mas alld de /o que es, hacia lo
que puede sery hacia lo que debe ser. No sélo refleja los deseos y
las expectativas que se tienen de si, de los otros y de lo otro, del
entorno vital; sino que permiten al ser humano, consciente de que sin
una consideracion ética su propia condicion humana queda en
entredicho.

Es preciso sefalar que, de acuerdo a lo anterior, la utopia no se
piensa como una condicion a la que se llega para nunca mas
retornar, con el concepto de ultimum,*' introducido por Bloch, se
define un cadigo ético que determina el rumbo utépico y lo aleja de
cualquier determinismo. Se abre un tiempo escatologico, que desde
su sin-lugar se hace presente en el aqui y en el ahora. Por esto, la
utopia expresa mas un éxodo que un retorno, un éxodo hacia una
tierra siempre apuntada, siempre prometida por el proceso.

Este ditimum, corresponde a! concepto de infinito, utilizado por
Lévinas:

La idea de lo perfecto, como diria Descartes, para conocer su
propia imperfeccion. La idea de lo perfecto no es idea, sino deseo.

“? Lévinas, Emmanuel. "El Rostro y la primera violencia. Una conversacion
sobre fenomenologia y ética”, En Lévinas, E. La huella del otro. México, Taurus,
1998, p. 102.

*! El concepto de ultimum expresa una anticipacion; mas que una afirmacion
a partir de lo que es y lo que ha sido , en palabras de Bloch: «los fenémenos del
mundo, ese encadenamiento de pruebas, constituyen la fenomenologia atin
incompleta de nuestra materia real, como ultimum, y no como un primum» (PE).
A esto se refiere Ernst Bloch cuando expresa que el origen esta en el éxodo y no
en el génesis.
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Es el recibimiento del Otro, el comienzo de la conciencia moral que
cuestiona mi libertad.*?
La utopia se concreta en una practica, donde las relaciones
sociales y politicas se circunscriben a una ética que rebasa los
limites de las condiciones sociopoliticas inmediatas.

Es en este contexto donde se inserta la necesidad de las utopias
como una forma de reencantamiento® del mundo: ante la ausencia
de un referente que afirme la condicion de humanidad de las
personas, los seres humanos precisan de una idea que los afirme en
cuanto tales y que al mismo tiempo les permita relacionarse con
otros seres humanos. Sin una idea de humanidad no se carece
Unicamente de una identidad propia, sino que se hacen imposibles
las relaciones con los demas que se pierden también en el
anonimato y en la indiferencia.

Frente a esta situacion, se manifiesta la riqueza de los
pensamientos que recuperan la esperanza y las posibilidades de las
relaciones humanas frente a la soledad, la despersonalizacion y el
desencanto.

La esperanza cobra una funcion de fundamental importancia en
«aquellos periodos de crisis y declive de la sociedad, como sucede
en occidente, cuando los seres humanos se dejan dominar por el
miedo y la falta de coraje»,** es entonces cuando la utopia responde,
al menos, a tres aspectos fundamentales para el ser humano y sus
relaciones sociales:

“2TIp. 1086

3 De acuerdo a Mircea Eliade, las sociedades y relaciones premodernas se
encontraban influenciadas por una ontologia original, de acuerdo a la cual e/
objeto hecho por la industria del hombre no halla su realidad, su identidad, sino
en la medida en que participan en una realidad trascendente. (Eliade, Mircea. El
mito del eterno retorno, Buenos Aires, Emecé, 2001, p. 18). Con Ia
autosuficiencia del sujeto moderno, el sentido ya no es impuesto de manera
externa, sino que corresponde a la voluntad y soberania del individuo. El
reencantamiento del mundo que plantea el espiritu utopico, tiene que ver con el
sentido con el que la alteridad inviste al ser humano individual en su caracter
unico y responsable ante los otros.

* Crinella, Galliana. Op. Cit. p. 62.
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e« Una propuesta antropoldgica que permlte replantear el concepto
de lo humano. G

e Una construccién de subjetividad, alternativa‘fa Ia afirrﬁacién del
sujeto moderno.

e Una propuesta de relaciones sociales que recuperen la dimension
comunitaria y su sentido de justicia.

En tanto no queden resueltas estas cuestiones, vale la pena
aferrarse a los suerios. Creo que hasta el final de su vida Ernst Bloch
estuvo convencido de esto, quiza por esto ante la pregunta ;puede
la esperanza ser frustrada?, el viejo profesor de Tubinga respondio:

«también ella [la esperanza) podra ser frustrada y sera frustrada.
Es mas. tiene que ser frustrada por su honor propio, si no, no seria
esperanza».®®

En esta respuesta, a la vez académica, a la vez existencial, se
sintetiza parte de las posibilidades que nos abren las utopias: llenar
de matices y de murmullos la existencia, quiza desconocidos e
inesperados y precisamente por eso nuevos, se trata de una
invitacion para asumir la vida como una aventura: «el experimento al
que se somete el hombre es el de su propia vida».*®

Existe una necesidad de reencantamiento del mundo a partir de la
cual se pueda vislumbrar una realidad mas amplia que la que
aparece en la inmediatez de una vista empariada por el miedo y por
el egoismo, por la nada. Es este tipo de verdad el que ofrecen los
pensamientos de Ernst Bloch y Emmanuel Lévinas, una verdad que
aun no coincide con la realidad inmediata, una temporalidad que
comienza a proyectarse desde un destino ético. Esta es la riqueza de
una utopia escatoldgica, aquella que tiene como finalidad la plena
realizacion humana a partir de la realizacion de la justicia, en
términos de comunidad, y a partir de la disposicion existencial de la
esperanza, ambos principios para la accion practica.

4% Krotz, Esteban. Op Cit. p. 126
6 Moltmann, Jurgen; E/ experimento esperanza. Op. Cit. p. 11.
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3. La utopia de otro modo.

En los pensamientos de Ernst Bloch y Emmanue! Lévinas
podemos encontrar respuestas a los tres aspectos fundamentales
que la utopia puede contribuir: una respuesta antropoldgica, una
propuesta ética de construccion de la subjetividad y una propuesta
de relaciones justas.*’

A partir de las respuestas que estos dos autores dieron a las
cuestiones anteriores podemos plantear la utopia de otro modo. Su
critica no se orienta Unicamente a las condiciones sociopoliticas de la
realidad actual, sino que cuestiona también la posibilidad de
discursos utépicos que puedan traicionar la medida auténtica de lo
utépico: lo humano, concretamente cada ser humano.

En los dos autores se encuentra latente la preocupacion por el
peligro de hacer de la utopia un discurso ideoldgico que olvide
aquello que se encuentra en el nucleo y la justificacion de las
utopias: la justicia y la dignidad —el respeto al otro y a uno mismo- de
los seres humanos. En la busqueda de la utopia no se puede olvidar
la responsabilidad por el otro.

Esta anticipacion escatolagica®® que no esta marcada por ningtin

determinismo, sino por un destino ético, se expresa en Bloch en la
anticipacion de un totum® —el experimento mas exactamente posible

47 Sobre la contribucidn especifica de cada uno en los tres aspectos versa el
capitulo 3 "La doble funcion de las utopias en los pensamientos de Bloch y
Lévinas".

% Tradicionalmente. en los pensamientos filosofico y teoldgico, la
escatologia es la “doctrina de las cosas ultimas”, en el contexto de! pensamiento
utopico la escatologia se expresa como doctrina de la esperanza, como apertura
del tiempo o anticipacién del porvenir. (Sobre este concepto se puede consultar:
Moltmann, Jurgen. Teologia de la Esperanza, Sigueme, 1969 pp. 19-24).

Emmanuel Lévinas, por su parte, aclara que la escatologia no introduce un
sistema teleoldgico -0 determinista- en la historia, sino que su verdadero
alcance es poner «en relacion con el ser, mas alla dle la totalidad o de la historia,
y no con el ser mas alla del pasado y del presente»(T| p. 49). Lévinas prioriza
asi, la critica ética de la anticipacion escatologica, «no es el juicio final el que
importa, sino el juicio de todos los momentos en el tiempo en que se juzga a los
vivos» (idem)

* Supuesto heuristico que sittta ante la vista una imagen de la cosa entera,
sin detalles, un puro esquema. (PE T.1, p.82)
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en la fantasia de la Perfecci()n-,50 y en Lévinas en la irrupcién del
infinito en el mundo,®' anticipacion de una finalidad ética ante aqueilo
que rompe con la totalidad de un sistema donde privan ias relaciones
de violencia. El infinito se manifiesta ante nosotros en el Rostro del
otro.

Se trata del éxodo, de la posibilidad de emigrar de si mismo, del
ego-ismo y de la despersonalizacion hacia el no-lugar, destino ético.
La utopia, entonces, no se presenta como un territorio que pueda ser
poseido o conquistado: la utopia no se ubica en ningln espacio o
territorio, esta antes que cualquier proyecto, la utopia se encuentra
en el otro y en la posibilidad de una apertura existencial, de asumir la
vida, los otros e incluso a uno mismo como misterio. El otro, por su
distancia respecto al yo, es ya utopia.

El vinculo concreto entre las utopias y la realidad, se hace
efectivo, en cuanto los seres humanos actian con el fin de satisfacer
esa necesidad utépica. La utopia debe ser concreta en su critica, que
no es absoluta separacion de la realidad, sino superacion de ésta, y
en su practica, en la socializacion y en la accion.

Este aspecto coincide con el punto donde comienzan las
relaciones sociales, la construccion de la identidad de cada persona
no puede separarse de las relaciones sociales efectivas que lo
determinan. Leévinas propone una forma inédita de nuevo espiritu
utopico: la claridad en que se anuncia la utopia se encuentra en «la
enorme respuesta: héme aqui para los otros»*

La afirmacién de lo humano en cada persona no esta en el sujeto
autosuficiente o en el hombre que se pierde en una igualdad
abstracta: «/a espiritualidad humana esta en el hecho que el hombre
esta cerca del hombre, ni perdido en la masa, ni abandonado en su
soledad».>?

Esta posibilidad es una utopia diferente, se trata de una utopia en
la que no se replantean los limites o los espacios de realizacion de

SOpE. T. I, p82
5" ECED

52 Abensour, Miguel. “Penser l'utopie autrement”, en Chalier, Catherine;
Abensour, Miguel. Emmanuel Levinas. Paris, Editions de I'Herne, 1991, p. 478

3 FSp. 36
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una nueva forma de socialidad, sino que, mas alla de esos limites o
condiciones, lo que se replantean son las condiciones relacionales
de esa socialidad. No se trata ya de encontrar la patria o de volver a
casa, se trata de asumir la condicién de exilio de uno mismo hacia lo
otro, de hacer emigrar la utopia de lugares donde ésta se extravia y
restituirla a su elemento primario, la relacion interhumana.®

El pensamiento que descarta lo utdépico como imposible se finca
en una idea de /o real como lo efectivamente existente, como /o
determinado, lo que es. La utopia se empefa por ampliar los limites
de esta “realidad” hacia un ser posible. Este ser posible puede
presentarse, ciertamente, como una evasién, como una “falsa utopia”
que permite salidas subjetivas que calman momentaneamente lo
insoportable que puede ser el presente inmediato. Sin embargo, o
aun-no-posible, la conciencia anticipadora, vincula la realidad
inmediata con el anhelo de justicia y de realizacién humana plena.®®

La utopia fraudulenta debe ser descartada porque no afirma, sino
que niega a la humanidad de las personas, pero existe ofra utopia
que puede empenriarse en trascender la realidad inmediata a partir de
la transformacion de dicha realidad. Esta utopia no es una utopia
abstracta, sino una utopia concreta. Aquélla que hace posible la
apertura hacia el futuro de los seres humanos, aquella que ya existe
potencialmente en la realidad y se vuelve efectiva en la accion. Se
trata de esos suefos que nos mueven hacia un destino que se quiere
alcanzar y por el cual se pueden tomar muchos caminos, quiza
largos, sinuosos y con paisajes inesperados.

54 Abensour, Miguel. Op. Cit, p.479

%5 Max Horkheimer describe este anhelo de justicia del ser humano como «e/
sentido de la vida fundacdo en la Trascendencia, el objeto de anhelo de aquellos
hombres que, ya desde milenios, sufrieron el homor de este mundo», sefala
también, «la disolucion del sentido teoldgico ligada al progreso de la ciencia,
necesaria a la vez que amenazacdora para la vida, atane, inevitablemenlte a la
vez que inesperadamente, a la preferencia no teologica del bien frente al mal, al
amor verdadero. a la fidelidad a los vivos y a los muertos, a la felicidad y al
duelo». Horkheimer, Max. Anhelo de Justicia. Teoria critica y religion. Madrid,
Trotta, 2000, p. 126.

De aqui en adelante me suscribiré a este concepto cada vez que hable de
anhelo de justicia.



2. POLITICA, ETICA Y
UTOPIA.
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I. La politica como fuerza.

No es extraio, en cualquier época, pensar el conflicto con
relacion a la politica, pero no es lo mismo pensar a la politica como
soluciéon a la guerra que pensar a la politica como el arte de la
guerra. Porque, si bien es cierto que la mayor parte del pensamiento
politico asume al Estado como la solucion al conflicto, podemos
ubicar la linea dominante de la teoria politica moderna como el
conflicto que se resuelve mediante la fuerza.

Pensar los temas del Estado y de las relaciones politicas en la
modernidad nos llevan siempre a tratar el tema de la fuerza
necesaria para la obtencion y conservacién del poder. Ciertamente
es impensable un poder sin fuerza y sin medios para hacerla
efectiva.

Por esto, guisiera comenzar por la definicion de las relaciones
politicas y las caracteristicas especificas que las definen en la época
moderna, porque es precisamente en el Estado moderno donde se
definen dos lineas antagonicas para entender la politica: por una
parte la linea que pretendia conservar el vinculo entre ética y politica
y por otra la politica practica, aquella que se fundamenté en una
racionalidad instrumental y que mas que “correcta” o ‘buena” se
marco como meta ser “efectiva’”.

En primer lugar, afirmamos, de acuerdo con Hannah Arendt, que
la politica es una relacion, no un estado o una condicién, se
construye y no forma parte de ningun individuo per se, en otras
palabras, ningun ser humano es politico si no se encuentra en
relacion con otros seres humanos:

el hombre es a-politico. La politica nace en el Entre-los-hombres,
por lo tanto completamente fuera de! hombre. De ahf que no haya

una substancia propiamente politica. La politica surge en el entre y
se establece como relacion.®®

Esta aclaracion, que puede parecer una obviedad, me parece
fundamental cuando se considera que las relaciones politicas tienen
como punto de partida al individuo, como si efectivamente éste fuera
un ente politico acabado en si mismo que da sentido a la sociedad,
como si éste efectiva e histéricamente hubiera decidido crear un

%% Arendt, Hannah. ;Qué es la polilica?, Barcelona, Paidés, 1997, p. 46.
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contrato o un pacto para establecer un Estado capaz de controlar sus
excesos.”’

Las relaciones politicas sustentadas en la fuerza son la forma
caracteristica de la practica y del pensamiento modernos. Esto no
quiere decir que en la antigiedad no hubiera una relacién entre
fuerza y politica, ni que no se utilizara la segunda en funcién de la
primera, pero tampoco se podia definir a la politica como originada
en la fuerza, ni justificada a partir de ésta.

Aristoteles distingue perfectamente las relaciones de obediencia
que se ejercian en la esfera de la necesidad, sobre los esclavos y las
mujeres (el terreno no-politico), respecto a las relaciones politicas
entre ciudadanos libres. Tenemos asi, que «el seriorio despdtico se
gjerce sobre los naturalmente” esclavos, el régimen familiar es una
monarquia (pues toda casa esta bajo un solo serior), mientras que el
sefiorio politico es el gobierno de hombres libres e iguales».*®

La dominacion derivada de la fuerza era considerada una forma
prepolitica de relacién, pues el nexo fundamental en las relaciones
entre hombres naturalmente libres era la palabra. Al mismo tiempo,
el caracter politico del ciudadano no podia ser imaginado como un
artificio o como el medio para evitar una guerra de todos contra
todos. La politica era justamente una de las formas supremas de vida
verdadera que afirmaba lo mas propio de la completud humana, en
otras palabras, la guerra, en el pensamiento clasico, no esta en la
naturaleza humana, sino fuera de ella; concretamente, en la
negacic')n de ésta: «es el hombre que carece de completud, sin clan, sin ley, sin hogar, el
que es amante de la quenra» 50

El zoon politikon aristoételico, el ser ciudadano y ejercer la politica,
era parte de la propia naturaleza humana. El caracter social del ser
humano significaba la trascendencia de la animalidad y la
consolidacion de la verdadera naturaleza humana. Aquellos que
ejercian la politica eran los seres humanamente mas completos, a

" Las teorias contractualistas se basan en esta premisa, de la existencia de
un individuo afirmado antes de cualquier relacién politica efectiva.

" El subrayado es mio.
5 Aristoteles. Politica, Libro Primero.

% fdem.
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diferencia de seres que, por sus caracteristicas intrinsecas, no
estaban facultados para la verdadera vida, vida en la virtud y en
comunidad.

Si esta condicion social era considerada parte de la naturaleza
humana y no un artificio, es facilmente comprensible que el fin de la
politica no era garantizar la libertad individual, como se plantea en el
Estado moderno, sino realizar el bien comun. Se es humano, en
tanto se es parte de la comunidad, «el todo, en efecto, es
necesariamente anterior a la parte»®; es la comunidad la que da
sentido a la persona individual y no la persona la que da sentido a la
ciudad o a la polis.

Recordemos que en las relaciones en las comunidades
premodernas el individuo no tiene sentido por si mismo como
individuo, sino como miembro de una comunidad. Mircea Eliade en
El mito del eterno retorno expone la necesidad de los mitos, ritos y
simbolos en lo que él llama sociedades arcaicas —premodernas-
como un medio para generar cohesion y seguridad a {a comunidad
ante el devenir del tiempo y ante la contingencia. Ante lo imprevisible
y lo mutable, lo repetitivo anutaba la incertidumbre de lo inesperado,
de lo nuevo y lo incierto.

El Estado también cumple con la funcién que otrora cumplieran
los mitos en las sociedades arcaicas, donde la violencia se vinculaba
al caos y la politica al orden:

El estado intenta contener el curso del tiempo, detener el rio. El

Estado se defiende a él mismo de sus agresores, contra otros
estados y también debe ejercer su poder contra su propio pueblo.®’

La construcciéon de las relaciones interhumanas se plantea en un
sentido inverso a como se plantean en la modernidad, donde el
punto de partida es el individuo y el Estado puede ser considerado
como un “mal necesario” o como un espacio encaminado a la
realizacion de la libertad del individuo o a la conservacion de la
propiedad.

50 Aristoteles. Politica, Libro Primero.

' Gibbs, Robert. Correlations in Rosezweig and Levinas. New Jersey,
Princeton University Press, 1992, p. 130.
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Las relaciones modernas se basan en el caracter artificial de
éstas. El pacto social no es el resultado de la naturaleza, segun la
concibieron los griegos o los medievales, ni de un orden providencial,
sino de actos concretos de la voluntad libre del individuo que,
egoista, precisa de un orden que evite la guerra o la violencia, de la
cofistante amenaza de colisién de voluntades individuales.

En el pensamiento antiguo la politica era una actividad exclusiva,
sb6lo los ciudadanos podian acceder a esta esfera especial. La
actividad misma, a diferencia de la concepcidon moderna,
representaba la posibilidad de realizacién humana, la vida de la polis:

indicaba una forma muy especial y libremente elegida de

organizacion politica y en modo alguno sélo la manera de accion
necesaria para mantener unidos a los hombres dentro de un orden.5?

La vida politica tenia relacion directa con una libertad que era
privilegio de unos pocos, de quienes podian acceder a una completa
humanidad. La politica era justificada asi, como un fin en si misma,
no como un medio.

La politica para los griegos, mas alla de la cotidianidad o la
posibilidad de vincularse de manera humana con los otros -no
olvidemos que muchos de los otros con los que se vinculaban no
eran ciudadanos: las mujeres, los extranjeros y los esclavos
quedaban fuera de la esfera politica-, representaba la pertenencia a
otro orden de accidn y de relaciones. La fuerza y la obediencia,
elementos fundamentales, de las relaciones politicas modernas, de
acuerdo al analisis de lo politico que hace Hanna Arendt, se
ubicaban en la esfera de la familia y de lo privado, formas de relacion
consideradas inferiores a la politica.

Arendt expone claramente la diferencia entre las configuraciones
politicas moderna y clasica: en la época moderna «l/a libertad de la
sociedad es lo que exige y justifica la restriccion de la autoridad
politica. La libertad esta ubicada en la esfera de lo social, y la fuerza
o violencia pasa a ser monopolio del gobierno», en cambio, para el
pensamiento clasico, «la libertad se localiza exclusivamente en la
esfera politica [...] la necesidad es de manera fundamental un

52 Arendt, Hanna. La condicion humana. Barcelona, Seix Barral, p. 27
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fenémeno prepolitico, caracteristico de la organizacion doméstica
privada».®

Otra diferencia importante es que el pilar de la organizacion social
no serda nunca el individuo, por el contrario, la ciudad es anterior y
necesaria a la familia y al individuo.

En el pensamiento politico moderno el punto de partida es el
individuo y sus intereses particulares, el todo social tiene como fin la
realizacion de la libertad de los individuos. A diferencia del
pensamiento antiguo, en el pensamiento moderno, el Estado tiene un
vinculo directo con la violencia. El origen del Estado se justifica en
una guerra originaria que impide la realizacion de las voluntades y
libertades individuales. No se trata de dejar atras la violencia, sino de
instaurar una violencia legitima e institucionalizada para controlar los
excesos de las violencias individuales.

Una diferencia fundamental entre las concepciones antiguas de la
politica y las concepciones modernas es el fin que se persigue con la
actividad politica. En el caso del pensamiento antiguo el fin era el
bien comun, en cambio, la politica moderna privilegia la libertad, la
voluntad y la propiedad individuales.

Es en este contexto en el que se considera que el Estado, como
toda asociacion politica. detenta la violencia fisica legitima.®* Asi, se
entiende que la fuerza que controla y ejerce el Estado viene de una
violencia originaria que se expresa en las relaciones sociales: la
afirmacion del individuo es Ia negacion de otro.

Este tipo de relacién la expresa muy bien Hegel en la dialéctica
del sefior y el siervo®; en la relacion intersubjetiva se genera una

5% Es necesario precisar que si bien esta es la tendencia dominante en el
pensamiento politico moderno, ubicar la libertad en la esfera social,
concretamente en el individuo, incluso podriamos decir del propietario,
corresponde sobre todo al liberalismo. Sin embargo hay autores, Hegel por
ejemplo, que intentan conciliar el individuo y el regreso a la comunidad. En el
siglo XIX, hay una tendencia a conciliar la libertad individual con una libertad
comunilaria. (Al respecto puede consultarse: Nisbet. “Introduccion al
pensamiento sociologico”)

5 Weber, Max. “La politica como vocacion”, en El politico y el cientifico.
Varias ediciones.

® Hegel, GW.F. Fenomenologia del espirtu. México, Fondo de Cultura
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lucha entre conciencias individuales por el autoreconocimiento y la
afirmacion de la libertad individual; en la lucha uno resulta vencedor y
otro vencido, sin embargo ambos estan unidos por una mutua
dependencia que no se puede concretar como libertad objetiva. Para
contener esta violencia es necesaria una voluntad objetiva que se
concreta en el Estado.

También en este sentido apunta Max Weber cuando afirma,
retomando a Trotsky, que el Estado es el «monopolio legitimo de la
violencia».®® Esta definicién del Estado resume la esencia de los
contenidos de los tedricos mas importantes del pensamiento politico
moderno y nos revela también un aspecto fundamental sobre el
poder y sobre las relaciones politicas: esa fuerza se debe legitimar.

Las formas en que la fuerza del Estado se legitima, son diversas,
pero estas apuntan fundamentalmente, «al reconocimiento por los
dominados».®” Este reconaocimiento se halla vinculado tanto a la
aceptacion de la existencia del estado y del orden politico,
histéricamente determinados, como a las acciones politicas
particulares que dentro de este orden se realizan.

Es preciso decir que no se trata de una violencia que
simplemente se ejerce, la legalidad y la legitimidad son necesarias,
«el principio del mundo moderno exige que lo que alguien debe
reconocer se muestre como justo»

En todos estos momentos aparece la fuerza: en la justificacion del
origen del Estado; en los medios para mantener el orden que
garantice el espacio de libertad necesario al individuo; y en el fin
mismo -en el orden que representa el Estado frente al caos no
desaparece la violencia-, el Estado es finalmente la violencia que
contiene la violencia.

Las practicas y las instituciones de la guerra se fueron

concentrando cada vez mas en manos del poder central y poco a
poco sucedio que, de hecho y de derecho, solo los poderes estatales

Economica
5 Weber, Max. “La politica como vocacion”, Op. Cit.

7 Sanchez Vazquez, Adolfo. Entre la realidad y la utopia. México, UNAM /
Fondo de Cultura Econémica, 1999, p. 13.

58 Hegel. Filosofia del derecho. p. 402. §
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han podido comprender la guerra y controlar sus instrumentos. Se
consiguio la estatalizacion de la guerra.

La fuerza no es solamente la génesis y el final del Estado
moderno, sino que es su condicién, es uno de los aspectos mas
importantes de la practica que lo hace posible. Para los modernos el
Estado es la violencia legitima que contiene la guerra. Una guerra
que tiene su origen en el cumulo de voluntades contrapuestas que
representa el conjunto de individuos.

La nocién del individuo como comienzo y fin de la socialidad es
central en la concepcion del Estado como violencia. Los conceptos
de voluntad vy libertad individuales, logros fundamentales de la teoria
y la practica politicas modernas, son categorias que sustentan la
idea de la politica como fuerza.

No en vano se reconoce a Maquiavelo como el padre de Ia
ciencia politica, pues en este autor la fuerza se convierte en virtud
fundamental para el buen ejercicio de la politica.

Una politica que es, a su vez, lambién ciencia, esto es, medible,
pesable. La conclusion. por consiguiente, no lardaria en llegar: la
etica y el mundo de los valores no tienen cabida en los parametros
de ese método cientifico que sélo se mide y se sopesa con el
paradigma de la tecno-verificacion. Asi, con esta forma mentis, /a
racionalidad tecnolégica creera que habra expulsado “racionalmente”
a la eticidad. "’

En este contexto, la politica se vuelve hacia si misma, todo se
hace inmanente al Estado y todo lo que se encuentre fuera de él esta
fuera de la realidad, de la racionalidad, de la verdad. De acuerdo con
lo anterior, la politica se circunscribe a lo que es, a lo que esta dado
o establecido por los limites del espacio politico que el Estado y la
estatalizacion de la guerra permiten.

La guerra es lo que constituye el motor de las instituciones y el
orden: la paz. hasta en sus mecanismos mas infimos, hace

sordamente la guerra. En olras palabras, detras de la paz se debe
saber descubrir la guerra; la guerra es la clave misma de la paz.

59 Foucault, Michel Genealogia del racismo. Madrid, La Pigueta, 1992, p. 57

7® pifon, Francisco. “Filosofia, eticidad y tecnociencia: los conflictos de la
modernidad”, en Pifron, Francisco, et. al. Etica y politica: entre tradicion y
modernidad. Universidad Autonoma Metropolitana, Centro de Estudios Sociales
Antonio Gramsci y Plaza y Valdés, México, 2000, p. 74.
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Estamos entonces en guerra los unos contra los otros: un frente de
batalla atraviesa toda la sociedad, continua y permanentemente,
poniendo a cada uno de nosofros en un campo o en otro. No existe
un sujeto neutral. Somos necesariamente los adversarios de
alguien.”’

Sin embargo, ahi donde se manifiestan la guerra y la violencia -ya
sea en sus formas mas brutales, ya sea en aquellas sutiles-, surge el
anhelo de justicia, un anhelo que supera el orden estatal y apunta a
una eticidad aun no realizada. Ese mas alla del estado es el territorio
de la utopia, ese no-lugar que cuestiona todo lo que sucede en la
inmediatez del aqui y el ahora.

" Foucault, Michel. Op. Cit. p. 58.
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ll. Etica, politica y utopia: de la politica como guerra
al encuentro con el otro.

El punto de coincidencia entre los pensamientos politicos antiguo
y moderno se expresa en la necesidad de justicia. En el caso del
pensamiento antiguo, la justicia misma es originaria del orden
politico. En el caso del pensamiento moderno, solo la justicia puede
legitimar la fuerza del Estado. La justicia es pues el freno de la
violencia que contiene la violencia.

Sin embargo, cuando esta justicia se vuelve inmanente al poder
de| Estado, cabe preguntarnos jquién controla la violencia del
Estado?. Esta pregunta no tiene respuesta fuera del pensamiento
utdpico —solo desde el no-lugar se puede cuestionar el lugar, es decir
el Estado-. Sodlo desde un horizonte utépico se puede cuestionar
éticamente a la politica.

La justicia es el nexo fundamental entre utopia y politica. La
utopia irrumpe en la politica cuestionandola y la politica es la Unica
dimension donde la utopia se hace posible o concreta. El primer
vinculo entre utopia y politica es la critica ética que la primera hace
de la practica de la segunda. Pero la utopia como pura critica es sélo
un discurso abstracto que requiere, para hacerse concreto, de la
praxis politica. En el caso contrario, la politica sin la dimension
utopica, se convierte en pura fuerza, abandonada a si misma, pierde
el vinculo ético que hace de la justicia y la humanidad sus fines. La
utopia contribuye a la politica con su perspectiva critica y sus
contenidos éticos y la politica hace que la utopia se concrete en la
realidad inmediata.

A lo largo de la historia del pensamiento utépico, se encuentra el
nexo entre ética y utopia, la propuesta de una sociedad ideal es la
caracteristica comun a todo pensamiento que se define como
utépico. La ética en la funcion utépica’, por una parte, permite la
critica de las condiciones existentes y, por otra y a partir de los
valores que reivindica, genera una propuesta alternativa, un deber
ser que se opone a las condiciones criticadas. Sin embargo, el
vinculo directo entre esta dimension ética y la propuesta utépica, sin

2 Cuando la conciencia utdpica o anticipadora deviene consciente-sabida y
esta dispuesta a la praxis.
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la mediacion de la accidn politica, puede significar que la utopia se
quede en una critica abstracta, sin llegar a ser una propuesta que
represente posibilidades politicas concretas. '

Si existe una separacién entre los principios éticos y la practica
concreta, y los primeros se ubican en una esfera ideal, separada de
la realidad y, en consecuencia, abstracta e ilusoria, las relaciones
sociales y politicas se limitan a una condicién pasiva de
contemplacion sin posibilidades de cambio.

Este fue el lugar de las utopias durante mucho tiempo, su no-
lugar fue entendido como la imposibilidad de concretar ideales que
no eran mas que suefios imposibles. Fue hasta principios del “terrible
siglo XX, «el siglo que combind barbarie y racionalidad cientifica»,™
cuando Ernst Bloch, reivindicd lo concreto y lo real de las utopias
como el aun-no-ser de la realidad inmediata y la esencia del
verdadero ser de la humanidad.’”

Lo que ha impedido el brote del «aun-no-consciente», impide
tambien la manifestacion del prmc:p/o utdépico o, a menudo, favorece
el desarrollo de la utopia abstracta.”

El problema de las utopias, a juicio de Bloch, radicaba
fundamentalmente en su caracter abstracto, en la incapacidad de
vincular la critica de la realidad a la propuesta alternativa que
estaban planteando.

Esta separacion de la dimension critica —utdpica-, respecto a la
propuesta ética —eutopica- expresa los limites de las utopias
abstractas para actuar concretamente en la realidad, ya que éstas,
expresa Bloch:

«habian dedicado las nueve décimas partes de su espacio a la

pintura del Estado futuro, y sélo una décima parte a la consideracion
critica, a menudo sdlo negativa, del presente».

73 Magris, Claudio. Ulopia y desencanto. Historias, esperanzas e ilusiones de
la modernidad. Barcelona, Anagrama, 2001.

4 Cfr. Capitulo M, apartado 1.

™ Zecchi, Stefano. Ernst Bloch: utopia y esperanza en el comunismo.
Barcelona, Peninsula, 1978, p. 96.

PE T.IIp. 190
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En tales condiciones, por mas nobles y legitimos-que fueran sus
ideales, éstos estaban inconexos respecto a las condiciones reales
para concretar un cambio, de aqui que la propuesta tedrica que
Bloch reconocia como utopia concreta era el pensamiento de Marx,
pues fue él quien

«dedico mas de las nueve décimas partes de su obra al anélisis
critico del presente, y sélo una parte relativamente minima, a la
caracterizacion del futuro».”’

El marxismo representd para Bloch el pensamiento critico que
logro instrumentar la funcién utdpica. Esta concrecion de la utopia se
debe al reconocimiento de que a la relacidn entre ética y utopia le es
necesaria la mediacion practica -la politica- para llegar a ser posible
o concreta. En otras palabras, para poder tener un vinculo practico
con la realidad concreta, la utopia debe tener, en mayor o menor
grado, posibilidades de transformacidén practica. La mediacién
practica entre ética y utopia, es el vinculo que acerca o aleja las
posibilidades reales respecto al planteamiento utdpico.

Separar radicalmente utopia y politica coloca a la primera en el
terreno de lo abstracto y aleja a la segunda de los principios de
justicia que a sociedad espera. Esta separacion fue una
caracteristica dominante en el pensamiento utdpico antiguo. La
utopia platonica, por ejemplo, representaba un modelo mas alla del
tiempo y de lo posible; de la misma manera que el pensamiento
utopico en la Edad Media pertenecia a un orden intemporal que no

se planteaba como una posibilidad histéricamente realizable, '
esqueina 4-A)

Historicamente, la utopia como critica ética ha presentado una
tendencia a acercarse a una funcién practica —a sus posibilidades de
transformacion, mediante la accidn concreta- que toma en cuenta las
condiciones y posibilidades objetivas y las pone en relacién con las
propuestas de cambio. La capacidad de relacionar las condiciones
concretas con ta propuesta utopica, determinard el grado de
abstraccion o concrecion de las utopias.

Aun en el periodo renacentista, en el contexto del surgimiento de

los estados y de los descubrimientos geogréficos, las utopias siguen
mostrando una separacién entre ser y deber ser, entre propuesta

TPE Tl p. 190
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ética 'y realizacion practica. «En todas las grandes utopias de este
periodo, aquellas de Moro, Rabelais, Bacon, Campanella, Vairasse,
Meslier, se evidencia la fuga mas que el nexo con la realidad».™

En los planteamientos de los utopistas clasicos y su critica a los
grandes problemas sociales que representé el surgimiento del
capitalismo, encontramos un vinculo mas estrecho respecto a los
principios éticos, que les permitian la critica, que a las posibilidades
concretas de transformacién de esas condiciones desde la realidad
historica que estaban criticando.

Podriamos decir, en términos de Ernst Bloch, que estas utopias
estaban mas ligadas a la latencia de su tiempo —a los fines atin-no-
alcanzables- que a la tendencia —las condiciones concretas que
dirigen el rumbo de la utopia y que se vinculan a posibilidades reales
de transformacién de la realidad inmediata-.”®

Las utopias renacentistas se ocupaban mas de las necesidades
sociales que de las potencialidades reales de transformacion de las
condiciones sociopoliticas.

Esta situacion puede ser explicada, en parte, porque estos
proyectos utdpicos se fundamentaron en un momento de transicion
donde circulaban ideas aun medievales e ideas modernas. En este
sentido, podemos encontrar cierta similitud con la explicacién que
hizo Perry Anderson sobre el Estado Absolutista, el cual significo, por
una parte, la resistencia y la reestructuracion de la antigua nobleza
terrateniente en términos politicos y, por otra, la base del surgimiento
y la acumulacion del capitalismo, en términos econémicos.

Sin embargo, es necesario sefalar que Bloch no descarta
totalmente las utopias abstractas o los contenidos utépicos en
ideologias conservadoras, por el contrario, resalta la importancia de
rescatar el novum contenido en estos discursos y la necesidad de
vincular el utopicum que contienen a las condiciones concretas de
transformacion de la realidad -vinculo efectivo teoria y praxis- &°

"8 Crinella, Galliano. Saggi sull'ulopia. QuattroVenti, Urbino, 1988, p. 146.

® Gimbernat, José. Emst Bloch. Utopia y esperanza. Madrid, Catedra, 1983,
p. 90.

80 Cfr. Capitulo 3, apartado |, subapartado 2 “La critica hacia una realidad
mas amplia y verdadera”.
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Hay futuro porque hay pasado. Si cabe la esperanza es porque
la razon ya ha dejado sus huellas en la historia. El futuro posible ha
sido ya anticipado, es constantemente anticipado, desde los suerios
corrientes de los hombres hasta las luchas diarias en pro de la
postura erguida, y hasta las obras donde el espiritu se ha plasmado
mejor. [...] El hombre es el animal utdpico. Su existencia es hacia
delante, siempre tiene lo posible ante si. Su historia ha sido la
realizacion de muchas posibilidades, pero la humanidad puede llegar
mucho mas lejos y realizar los sueiios tantas veces fracasados en el
pasaco.®’

Tanto La ciudad del sol como Utopia, expresan anhelos de
retorno a la comunidad perdida. La recuperacion de condiciones y
proyectos del pasado es, a mijuicio, una caracteristica de las utopias
en momentos histéricos de transicion. Es mas facil hacer una critica
a partir de elementos del pasado, sean proyectos utopicos perdidos,
sean condiciones reales que alguna vez existieron y se
transformaron -la vuelta a la comunidad por ejemplo-, e incluso
pueden ser mitos, pues esta forma de critica utépica no implica una
propuesta practica concreta de transformacion de la realidad. Quiza
por esto los proyectos utdpicos de este periodo se plantearon en
espacios geograficos alternativos. Eran un comenzar de nuevo, mas
que un transformar la realidad inmediata.

Es con el socialismo utépico con el cual se plantea una
transformacién de los espacios, sin embargo, en sus proyecciones
utopicas nos encontramos con que aun hay una separacion entre sus
propuestas y las condiciones estructurales reales. Es este aspecto el
que critico el marxismo: «al principio Marx y Engels llamaban
utopistas a aquellos cuyas ideas habian precedido al decisivo
desarrollo de la industria, al proletariado y a la lucha de clases y que
no pudieron, por lo tanto, tener en cuenta estos factores; luego se
aplicé el concepto sin distincion a todos aquellos que, segtn Marx y
Engels, no querian, o no podian —o no podian ni querian- tomar en
cuenta estos factores».%?

8! Ramos Centeno, Vicente. Bloch. Madrid, Ediciones del Orto, 1999, pp. 25
y 27.

82 Buber, Martin. Caminos de utopia. México, fondo de Cultura Econémica,
1987, p. 15
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Ernst Bloch va mas alla y pone en juego una idea activa de utopia
que es denuncia y anhelo, es critica y deseo y el nexo fundamental
entre estos dos extremos es la practica politica. Este vinculo es el
que, nos ha ensefiado Ernst Bloch, transforma las utopias abstractas
en concretas.

Lo que caracteriza a las utopias concretas, es que no estan
totalmente desconectadas de la realidad a la que estan cuestionando
o superando, existen como tendencia de dichas condiciones; en
otras palabras, ya hay condiciones potenciales que nos permiten
pensar en la posibilidad efectiva para concretarlas. Por otra parte,
estas utopias concretas son manifestaciones de necesidades
objetivas de transformacién, tienen un caracter social, se encuentran
en estado de latencia dentro de las condiciones existentes que
apuntan a la plena realizacién del ser humano y la sociedad.

Utopia en el sentido de proceso concreto se halla en los dos
elemenlos fundamentales de la realidad en la concepcion marxista:
en su lendencia, como tension de lo que ha llegado a su plazo de
cumplimiento y es obstaculizado, en su latencia como correlato de
las posibilidades objetivas reales en el mundo, atin no realizadas.®

Tendencia, tensién y latencia son principios activos, por lo mismo,
la utopia para Bloch, forma parte de la realidad existente y no se
remite a suefios abstractos e irrealizables.

En este sentido, la utopia necesita de la politica, como teoria y
como practica, para hacerse concreta; pero también la politica
necesita de la utopia para hacerse justa, aqui la justicia rebasa el
sentido de legitimidad —como aceptacién o convencimiento- para
avanzar al terreno de la auténtica concrecién de lo humano de cada
persona y de la comunidad.

La dimension ética de la politica que aporta la utopia nos permite

trascender la fuerza y perfilar la politica como espacio de concrecion
de relaciones auténticamente humanas, como lugar de Encuentro.

No hay una coincidencia total entre realidad y utopia, pero a
través de una politica ética, que exprese los anhelos de justicia de
los seres humanos, nos podemos encontrar fragmentos de utopia
concretados como cambios histéricos.

8 PE T.11p.193
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3. LA DOBLE FUNCION DE
LAS UTOPIAS EN BLOCH
Y LEVINAS.
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Contenidos utopicos en Ernst Bloch y Emmanuel
Lévinas.

Bloch y Lévinas se insertan en un movimiento intelectual que se
define por una busqueda alternativa a los grandes temas que ocupan
el pensamiento occidental moderno.? Sus ideas se ubican en «un
movimiento histérico que se deja medir en la magnitud y en la
diversidad de esa gran constelacion de politicos, profesionistas,
intelectuales y artistas judios que se extiende favorablemente sobre
todo el panorama de la alta cultura europea a comienzos de este
siglo»®®

En este contexto se explica la convergencia de los pensamientos
de Bloch y Lévinas, pues la tradicién judeocristiana permite una
critica epistemoldgica, socio-politica y cultural de una linea
dominante en la tradicion occidental, determinada por la identidad y
la totalidad.®® Los contenidos utdpicos presentes en sus ideas
ofrecen una riqueza infinita, producto de las experiencias historicas
de ambos intelectuales, de las herencias culturales a las que se
suscriben y, sobre todo, de la busqueda de una realidad ausente,
aun-no-realizada o de otro modo que ser.

Se ftrata de dos planteamientos filosoficos, pero ante todo
antropolégicos, inconformes con la realidad actual que, en su
busqueda de verdad y justicia, son conscientes de que «se busca

8 En esta linea estan determinados también los pensamientos dialogicos de
Buber y Marcel, el pensamiento escatoldégico de Benjamin y el pensamiento
socioreligioso de Franz Rosenzweig.

8% Echeverria, Bolivar. "Benjamin: mesianismo y utopia”, en Valor de uso y
utopia, México, Siglo XXI editores, 1998, pp. 125-126.

8 Sobre este dominio del otro por el yo, presente en el universalismo
moderno, escriben Jean Baudrillard y Marc Guillaume: «Nuestra relacion con el
otro. ya sea olro pais. otra raza u otro sexo, ha cambiado completamente; ya no
hay enfrentamiento simbolico regido por la religion los rituales o los labues;
tampoco. salvo una verdadera excepcion, un verdadero enfrentamiento de
destruccion. “Si no eres como yo, te excluyo o le mato” Las sociedades
occidentales redujeron la realidad del otro por colonizacion o por asimilacion
cultural. redujeron lo que habia de radicalmente heterogéneo e inconmensurable
en el otro» Baudrillard, Jean y Marc Guillaume. Figuras de la alteriad, México,
Taurus, 2000.
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algo, se pide siempre, se grita. No se tiene lo que se quiere»® de
que «la verdadera vida esta ausente».®® Ambos marchan hacia una
propuesta justa que pueda afirmar el caracter humano de las
personas. Se proponen asi, llenar con una practica ética, relaciones
intersubjetivas que se encuentran vacias de contenido humano.

En el primer capitulo hemos revisado la doble funcién del
pensamiento utopico, el cual nos permite, por una parte, una critica
de la situacion de lo real inmediato y, por otra, una anticipacion ética
de las transformaciones necesarias para concretar un proyecto de
relaciones sociales diferentes y éticamente determinadas.

Esta funcion comprende el contenido u-tdpico —-critica de la
realidad- y el contenido eu-topico —referencia ética frente a un orden
social que es criticado a partir de una propuesta de relaciones
sociales diferentes-.

A partir de estas condiciones, presentes en lo que hemos llamado
la doble funcion utépica, revisaremos algunos contenidos en las
obras de Ernst Bloch y Emmanuel Lévinas, a partir de tres aspectos:

e En primer lugar, una definicién de su propuesta antropoldgica,
pues de la idea de ser humano en ambos autores se van a
determinar los limites y alcances de sus propuestas de relaciones
sociales.

e En segundo lugar, se expondran los conceptos e ideas que
representan |a critica a las relaciones sociales existentes.

¢ Finalmente, se analizaran las particularidades de sus propuestas
utopicas.

Con base en este esquema, que nos permite comparar las ideas
de los dos autores, veremos en lo que sigue las perspectivas y
posibilidades de los contenidos utdpicos presentes en el
pensamiento de Emmanuel Lévinas, asi como el significado de la
escatologia como propuesta utdpica para nuestro tiempo.

87 pE T
88 1
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I. Ernst Bloch: el peregrino de la esperanza.’
El que suefia no queda nunca atado
al lugar

Ernst Bloch (E/ Principio esperanza)

Ernst Bloch es el principal teérico de la utopia en el siglo XX, en
primer lugar, por su trabajo de recuperacion de las utopias en todos
lo niveles; en segundo, por la forma en que reformula la importancia
y el significado de lo utdpico: no sélo para el pensamiento, sino para
la conformacion de la existencia humana, tanto en el ambito
personal, como en el social.

Con su pensamiento, las utopias no solo son reivindicadas ante
un pensamiento desencantado con tendencia a generalizarse -tanto
en el medio filoséfico como en la condicion existencial de su tiempo-,
sino que éstas alcanzan una dimensiéon conceptual diferente,
insinuada algunas veces, pero nunca suficientemente sistematizada
con la profundidad y con la riqueza tematica que se manifiesta en el
analisis de Bloch.

En sus tres tomos de El principio esperanza, Bloch expone una
genealogia de las utopias como formas de accion y pensamiento que
expresan un aspecto fundamental de la existencia humana, en todos
los tiempos y en todos los lugares. Pero no se trata simplemente de
una historia de las utopias, se trata también de un analisis de éstas
en distintos niveles: social, politico, historico, filoséfico, antropologico
e incluso estético. Con base en este andlisis, se sefiala de manera
contundente la importancia de la dimension utdpica como aspecto
esencial de la condicion humana.

De la misma manera que, con justicia, podemos describir a Bloch
como el pensador de la utopia, estamos obligados a reconocer que
no soélo en su obra, sino en cada instante de su propia vida se
manifestaron las busquedas y las anticipaciones utépicas. En este
sentido, y utilizando su propio lenguaje, Bloch fue un utopista y

" He tomado esta definicion sobre Ermst Bloch de André Neher, quien en su
libro They Made their Souls Anew, titula el capitulo 10 de su libro, "El peregrino
de la esperanza: Ernst Bloch". (Neher, André. "The Pilgrim of Hope: Ernst Bloch",
en They Made their Souls Anew. State University of New York Press, 1990).
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también un utépico. ® Fue un intelectual que dedico su vida a pensar
la utopia y también un ser humano que siempre se esforzé en la
transformacion del mundo para hacerla posible.

1. Antropologia blochiana: la respuesta a la pregunta por
nosotros mismos.

La pregunta antropolégica ¢Qué es el ser humano?, es descrita
como la pregunta mas importante, entre las cuatro fundamentales
para el pensamiento filoséfico, de acuerdo a Kant.?° En realidad, dar
respuesta a esta pregunta, ha sido la preocupacién mas importante a
lo largo de la historia de la filosofia. La forma de responderla, por otra
parte, influye y refleja las condiciones en las que los seres humanos
se piensan, se asumen y se viven a si mismos, asi como a sus
relaciones con otros seres humanos y con el mundo, e incluso
reflejan sus anhelos o la ausencia de éstos.

En el pensamiento antiguo, Aristoteles define al ser humano -
particularmente al hombre libre que podia ser ciudadano- como un
zoon politikon, como un ser politico, enfatizando la importancia que
tiene su relacion con otros hombres y la constitucion de la sociedad y
el Estado.”’ La respuesta moderna, en cambio, orienta su respuesta
antropologica hacia la voluntad y libertad individuales.

89 “pebe distinguirse entre el utopista y el utépico: el primero se aproxima tan
solo de forma puramenle abstracta a los hechos, para mejorarlos
exclusivamente en el pensamiento; el segundo echa mano también de los
materiales constructivos externos." (PE T.1) Cfr. Capitulo 1, apartado 1.

“Utopistico es para Bloch el wishful thinking privado que no aparece mediado
por posibilidades reales de perfeccionamiento colectivo: ulopisticas son las
teorizaciones de Owen, de Fourier, y de los socialistas ulopicos en general,
parque no estan mediadas por las tendencias y las posibilidades reales
existentes. La utopia por el contrario, tiene en su base esa estructura intencional
de la necesidad que la conciencia anticipadora expresa en sus imagenes, en
«figuras» colectivas; su proyecto esta construido en constante mediacion con las
condiciones objetivas y a través de la busqueda de su superacion.” (Zecchi,
Stefano. Op. Cit. p. 111)

% Cfr. p. 32.
9! Cfr. Capitulo 2, apartado .
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En este sentido, y sobre la necesidad de dar respuesta a la
pregunta por nosotros mismos, Heidegger, contemporaneo de
Bloch®, rompe con la indefinicion que la tradicion occidenta! habia
dado al problema del Ser, al ubicar este problema en el terreno de la
existencia humana. El ser humano es el (nico ente capaz de
preguntarse por su propio ser y por el ser en general, es el Unico
capaz de romper el caracter abstracto y confuso en que se habia
estancado esta pregunta.®®

Los seres humanos son quienes pueden, y estan obligados, a
descifrar el enigma que implica el Ser, para asi encontrar también su
ser propio. Solo que el caracter indeterminado de la existencia
humana se convierte en un problema de dificil solucion: jcomo se
puede entender el ser de algo inconcluso, cuando el Ser se distingue
justamente por la completud, por la totalidad?

Heidegger resuelve el problema del ser humano como totalidad
en si mismo, como ser completo, a partir de la anticipacion del ultimo
limite de la existencia humana: la muerte, cuya anticipacion le
permite al ser humano proyectar su existencia total.>* La anticipacién
de la muerte le permite a Heidegger abarcar el intervalo entre el
comienzo y el final de la existencia, el tiempo al que se someten
todas las posibilidades del ser en el mundo.

Entre dos extremos de la existencia, entre los limites del nacer y
el morir se presentan todas las posibilidades del ser humano;
tambien a partir de éstos se abren a cada ser en particular el tiempo
y el mundo. La muerte permitiria a cada ser humano afirmarse en si
mismo a partir de todas las posibilidades que se presentan en su
existencia y le obligan a asumir su ser propio.

92 Martin Heidegger publica Ef ser y el tiempo en 1927. Ernst Bloch trabaja
en El principio esperanza entre 1938 y 1949, un extracto de la obra -Libertad y
orden- fue publicado en Nueva York en 1946.

% Heidegger., Marlin. E! ser y el tiempo. México Fondo de Cultura
Econémica, 1991.

* La anticipacion de la muerte como solucion a la pregunta por el ser y la
existencia, tiene sus origenes en el pensamiento clasico griego y latino.
Heidegger vuelve, de alguna manera, a la respuesta antropologica griega. Cfr.
Capitulo 4. “Escatologia y utopia”.
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En contraste con el pensamiento heideggeriano, la
indeterminacion o indefinicion de la existencia humana es para Bloch
la fuente de todas las posibilidades. La apertura de la existencia que
ubica al ser humano como un misterio ante el que se abren infinitas
posibilidades, como el ser que aun no termina de ser y, por lo tanto,
se perfila como el artifice de su existencia.

Bloch nos presenta asi, un vuelco antropolégico del Dasein —ser
en el mundo- heideggeriano, que ya no es el ser para la muerte, sino
el ser humano esperanzado y abierto al porvenir. Este vuelco en el
pensamiento blochiano es posible por dos aspectos, herencia de |la
cultura judeocristiana:

1. el antropolégico: la realizacion del ser humano trasciende el
dominio del propio ser y se circunscribe a un orden ético que
desborda las condiciones del presente.

2. el escatolégico: la anticipacion utopica de un ultimum®® —
terminaciéon o realizacion ética del ser humano en comunidad-
que permite hacer frente al nihilismo y a la negacion de las
posibilidades humanas. La utopia como escatologia, el éxodo.

De acuerdo a lo anterior, Bloch supera la angustia existencial del
ser para la muerte y, tal como lo expresa Lévinas, «separa el tiempo
de la idea de la nada para unirlo a la terminacion utdpica. El tiempo
no es aqui pura destruccion», es apertura y espacio de esperanza
utdpica, es «concebir la muerte a partir del tiempo y no el tiempo a
partir de la muerte» %

El no, no es negacion total como en Heidegger o en Sartre, el no
como carencia se sittia espacial, temporal e histéricamente y puede
ser llenado por un novum historico.

9 Eil ultimum es la anticipacion de la adecuacion sujeto-objeto, momento en
el que se verifica la «identidad de posibilidad y realidad del sujeto, del mundo y
su realizacion. El ultimum es un concepto que se verifica para Bloch sdlo
escatologicamente» expresa «todos los sueiios diurnos, esperanzas y ulopias
en lo que hasta ahora era fundamento oscuro», expresa el utopissimum, la
«sintesis lograda donde se habra realizado todo lo que estuvo anunciado,
anticipado en el recorrer del camino». (Gimbernat, José, Emnst Bloch. Utopia y
esperanza. Op. Cil. pp. 89-92

9 DTM pp. 123y 124,
% Munster, Arno. Figures de l'utopie dans la pensée d'Emst Bloch, Paris,
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Ante el miedo y la invasion de la Nada, Bloch nos presenta la
esperanza como respuesta del ser humano a un nihilismo que invade
el animo de la humanidad y tiende a generalizarse como la condicion
de nuestro tiempo.

Este transito del ser para la muerte al ser escatolégico,”® nos
ubica ante una perspectiva diferente de la existencia y de la realidad
donde «los individuos no son lo que son, son lo que seran, la
verdadera identidad descansa en el futuro».®® La posibilidad no se
encuentra en la existencia como negacion; por el contrario, la
existencia que se cierra a sus posibilidades es una existencia que
renuncia a recorrer el camino que puede llevarla al encuentro aun-
no-realizado con su verdadero ser.

El ser humano en el pensamiento blochiano «es pensado y
definido como un ser connotado por una radical apertura»,'® como
un ser no-acabado, no-determinado, por ser y por afirmarse en su
caracter humano. En este sentido, la existencia humana se presenta
como un misterio, «todavia y ni tan siquiera del todo presente y por
eso mismo con historia»;'®' en su potencialidad se perfila como una
existencia abierta, marcada por el signo del cambio, por ser o siendo
en posibilidad:

La posibilidad es un modo de ser peculiar y extraordinario que
circunda la realidad dada y, sobre todo, Ia precede.'®

Esta condicién de apertura tiene importantes repercusiones en la
construccion de la subjetividad individual y, aun mas, en las
relaciones del ser humano frente a otros seres humanos, frente a la
naturaleza y a la historia. Un ser humano capaz de anticipar, no se
halla sujeto a ninguna condicién externa como a algo permanente e
inmutable. Esta situacion se traduce, en principio, en una conciencia

8

Aubier, 1985,

8 Esta diferencia en la construccion antropoldgica en la tradicién griega
frente a la hebrea se tratara ampliamente en el capitulo 4 “Escatologia y utopia”.

9 Geoghegan, Vincent. Emst Bloch. Londres, Routledge, 1996, p. 97.

'%0 Cangiotti, Marco. Di cosa € fatta la speranza: lettura di Bloch, Urbino,
QuattroVenti, 1985. P. 16

0 pE T I
02 EM p.79.
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critica; por otra parte, la anticipacion, en el contexto del compromiso
social, permite perfilar anhelos de realizacion de libertad y justicia,
condiciones que no han sido realizadas y niegan constantemente a
los seres humanos.

La anticipacién utopica nos presenta un horizonte abierto que
permite al ser humano vencer el miedo y fortalecer su esperanza. A
diferencia de la anticipacién de la muerte, que se expresa como
angustia existencial, la esperanza es la disposicién subjetiva ante la
cual se abre al ser humano un vasto horizonte sobre el cual actuar.

Ver esquema 7

Al sujeto moderno y autosuficiente Bloch le opone el ser humano
no-determinado, abierto a la existencia como a una aventura, pero
también comprometido con un porvenir ain-no-acaecido que puede
llevar al ser humano al encuentro con su verdadera esencia.

Ante el ser para la muerte heideggeriano y a la angustia ante lo
indeterminado, Bloch propone la esperanza, ese singular afecto de
espera'® que se encuentra en la subjetividad de los seres humanos
y que los proyecta hacia un porvenir que solo ellos pueden construir.

La existencia humana se perfila como una aventura con infinitas
posibilidades y orientada al fin de realizar la plena afirmacion que no
se ha alcanzado aun:

'°* Para Ernst Bloch, el «aceite que alimenta la lampara de la historia» es el
imperativo por resolver las necesidades materiales, a partir de éste, se
manifiestan las pulsiones. como aspiraciones de los seres humanos que, cuando
se manifiestan como anhelos o manifestaciones sentidas, —se constituyen como
un querer activo- y se convierten en afectos. Los afectos se convierten en deseo
con contenido -«el amor de algo, la esperanza de algo, la alegria por algon- y
son separados por Bloch en dos tipos: a) los afectos saturados o saciados -
«aquellos cuyo impulso es reducido, en los cuales el objeto del instinto se
encuentra a disposicion, si no a la disposicion individual del momento, si en el
mundo a la mano», y b) los afeclos de espera «aquellos cuyo impulso es
extensivo, en los cuales el objeto del instinto no se encuenira a la disposicion
individual del momento, ni se halla tampoco presto en el mundo a la mano, de
modo que puede dudarse todavia de su resultado o de que acaezcan». (PE, T|,
pp. 50-63)

Los afectos de espera se diferencian de los saturados por su caracter
«incomparablemente mas anticipadorm . El afecto de espera mas importante, de
acuerdo a Bloch, por representar «el afecto del anhelo y, por tanto del yo», es la
esperanza. (fden)
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Soy, mas no me pertenezco aun. '%*

Y, ese no pertenecerse, que abre un horizonte con infinitas
posibilidades, sitia al mismo tiempo al ser humano ante sus limites,
le genera una conciencia responsable frente a los otros seres
humanos y ante su mundo, pues la confianza que genera la
esperanza es anticipacion ética de un mundo mejor, del cual
formamos parte. Estamos en el camino y tenemos una
responsabilidad histérica que asumir.

De acuerdo a este planteamiento, la vida no se agota en lo
inmediato, ni se encuentra marcada por un pasado determinado o
ya-terminado'®® y por un futuro marcado por la fatalidad de algin
destino.

La realidad de la existencia humana no se agota en el instante,
sino que se encuentra abierta a la posibilidad, quiza aun-no-
realizada, pero si esperada, latente en los anhelos y con tendencias
para hacerse posible en las condiciones concretas, en permanente
cambio.

Esta propuesta para vivir y relacionarnos con el mundo que nos
rodea, en profundo contraste con puntos de vista y actitudes que se
limitan a una realidad desencantada, es la que permite a Bloch
llamar a una apertura de las capacidades de sofiar y desear de los
seres humanos, ain mas, de vincular esos suefios y anhelos a las
posibilidades que subyacen en la realidad -como tendencia o como
latencia-, para construir el mundo que responde a su ser auténtico.
Esta capacidad critica, por otra parte, le permite distinguir las falsas
utopias —aquellas ideas evasivas que no tienen un vinculo concreto
con la realidad-, de las utopias concretas. .

De acuerdo a las ideas de Bloch, el ser humano es, ante todo, un

ser escatoldgico, por su disposicion a esperar, su apertura a la
temporalidad, se presenta como fundamento de su cualidad humana:

YTEM p.41

195 Existe una conciencia del pasado como herencia, que nos deja imagenes
residuales y esperanzas aun-no verificadas que «configuran un excedente no
definitivamente perdido sino transportable a la realizacion futura». (Ver
Gimbernat, José. Ermnst Bloch. Ulopia y esperanza. Op. Cit. p. 95)
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“... el hombre es, segtin se dice, el Unico ser que no se halla
sujeto a ningtin medio ambiente determinado. Es un ser abierto al
mundo, que tiene necesidad y capacidad de construir por doquier, en
medio de sus culturas, su entorno vital mismo. No obstante, existe
un elemento y un medio ambiente, sin los cuales le es imposible
vivir, y esto es la esperanza. Ella es el halito de la vida. Con la
esperanza queremos pues, designar, dentro de este contexto: 1.
Una peculiaridad del ser especificamente humano, y 2. ese medio,
elemento y fluido que requiere la existencia especificamente
humana. Si a continuacion denominamos al hombre un ‘“ser
escatologico”, esto quiere decir que tal asignacion rebasa todas las
demas antropologias que designan al hombre como ser que se
caracteriza por la palabra, o como ser politico, o como ser
instrumental. En efecto, todas estas designaciones hacen referencia
al entorno vital, que el hombre debe crear culturalmente, pero no a
su apertura al tiempo, que situa al hombre, hasta en sus intimas
entrafias existenciales, en el umbral que se mece entre el hoy
fugitivo y el manana que siempre se presenta nuevo. En la
esperanza intuimos que el hombre no conoce experiencias
definitivas, sino que percibe incesantemente nuevos obstaculos,
impulsos y ocasiones en qué evidenciar su vitalidad" '

Es precisamente en esta disposicion a esperar, donde surgen las
posibilidades de la utopia como principic de accién. La utopia
representa el umbral al porvenir, la anticipacion no sélo de lo que
puede ser, sino tambien de lo que debe ser. En la esperanza no sélo
se reflejan las aspiraciones o los ideales, sino también las
potencialidades de los seres humanos.

A los ojos de Ernst Bloch, el ser humano y su mundo no se limitan
a la inmediatez de una realidad que se agota en si misma, esta
nocion solo nos describe una realidad triste y limitada que no
coincide con la riqueza del existir humano: abierto, por construirse,
por conocerse, por encontrarse a si mismo.

La veta inagotable del existir se expresa en una antropologia que
nos presenta al ser humano como homo absconditus, como aquél
que no se ha visto a si cara a cara, en la propuesta esperanzada y
esperanzadora que da como respuesta al problema-nosotros -el mas
importante y mas dificil de resolver-, a un ser humano abierto, ain-
no-acabado, con esperanza.

%5 Moltmann, Jirgen. El experimento esperanza. Salamanca, Editorial
Sigueme, 1977. p. 34
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2. La critica: hacia una realidad mas amplia y verdadera.

Bloch manifiesta su critica a la sociedad capitalista en dos
sentidos fundamentales. En primer lugar, y sustentada por su
pensamiento marxista y su actividad politica socialista, expresa una
critica a las relaciones sociales que se concretan como relaciones de
opresion y, por lo tanto, de injusticia. En segundo lugar, Bloch
manifiesta una critica severa a la tradicion filoséfica occidental. En la
forma de pensar, considera Bloch, se encuentra ya limitada la forma
de actuar, de situarse en el mundo y de ponerse limites para
transformarlo.

En Sujeto-objeto, ademas de expresar su admiracion por la
dialéctica hegeliana, expresa las limitaciones de un pensamiento que
se encuentra encerrado en si mismo, en una logica que no solo es
circular sino que ademas se hace cada vez mas estrecha. Bloch
representara la filosofia occidental como «/a serpiente que se
muerde la cola», por ser un sistema cerrado que tiende a la
contemplacion.’?’

E! pensamiento que mira al pasado y se detiene en el presente,
limita las posibilidades que el ser humano tiene hacia su porvenir y,
asi, lo ubica en un estado de contemplacion, pero no de critica y de
cambio, «a nivel de método, identifica el contenido del saber con el
del haber-sido»,'® creando un circulo cerrado en el que cualquier
cambio a lo mas que puede aspirar es a la repeticion, pues se carece
del sentido de lo nuevo. Pensar y vivir significarian recordar, mas que
aventurarse o experimentar.

La critica blochiana de la filosofia de la anamnesis recibe en esta
circunstancia una singular orientacion. Lo que Bloch reprocha a la
filosofia del pasado es haber elaborado una concepcién de lo nuevo
como repeticion, permaneciendo asi inevilablemente encerrada en lo
«ya-sidon'%?

197 Crinella, Galliano. Saggi sullutopia. QuattroVenti, Urbino, 1988, p. 84.
%50 p. 411

19 Zecchi, Stefano. Emst Bloch: Ulopia y esperanza en el comunismo.
Editorial Peninsula, Barcelona, 1978, p. 82.
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En primer lugar, Bloch critica una forma cerrada de concebir la
realidad que se manifiesta, en consecuencia, en una forma limitada
de vivir dicha realidad. En segundo, Bloch plantea una apertura que
va de la posibilidad de la ontologia —las posibilidades que se
circunscriben a las condiciones ya dadas- a /a ontologia de la
posibilidad —las posibilidades que desbordan lo ya determinado, que
amplian la realidad de lo posible, a lo ain-no-realizado, pero posible
en la transformacioén de las condiciones de la realidad inmediata-. ¥

esquemas 4y 5

Ante el pensamiento que se presenta como sistema cerrado,
Bloch replantea las nociones de realidad y verdad de acuerdo a las
potencialidades y posibilidades de lo real —incluida la materia-, mas
alld de las condiciones inmediatas o presentes. Lo que Bloch esta
planteando es un ser abierto al porvenir, podriamos decir un ser
siendo, un ser aun-no-determinado.

Para Bloch el principio de identidad debe transformarse de este
modo:
A = aun-no A (A = noch-nich A). Esta equivalencia se convierte en la
categoria limite utopico-real de la reunificacion, sin distinciones, de
la apariencia con la esencia: por tanto, de lo que seria todo el ser en
la verdad y en la realidad de su entidad en general, de su ser
intrinseco y esencial.''®

S (el sujeto) todavia no es P (el predicado), Bloch cuestiona asi
lo racional como verdad aun-no realizada, no todo lo racional es real
ni lo real es racional y, ambos pueden ser cuestionados. No se ha
realizado la coincidencia entre sujeto y objeto, sin embargo, la
realidad no es inmutable, es un proceso historico en el que el ser
humano debe buscar su plena realizacion, en la conciencia de que lo
real puede llegar a ser racional. Asi,

la verdad que se realiza, explica Bloch, en ningun lugar es ya
verdadera, y es por ello utopia. El primer presupuesto de la utopia
no debe circunscribirse a la simple constatacion de la crisis de la
verdad, sino que debe comprender también el proceso de realizacion
de lo verdadero en el que ser y verdad no coinciden. Esla
determinacion de la relacion verdad-ser podriamos considerarla el
elemento de fondo sobre el que se inserta la funcion utépica.’

""Yidem, p. 81.
"' Zecchi, Stefano. Op. Cit. p. 95.
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Bloch encuentra en la conciencia anticipadora, propia del
pensamiento utopico, la puerta que abre el espacio de la inmediatez
a una realidad mas amplia —en cuanto a las posibilidades- y
verdadera —en cuanto reconoce la subordinacion del ser y el mundo
al orden ético, al orden humano, a la terminacion (fin de la
explotacion)-""?

La posibilidad anticipadora, no so6lo permite la disposiciéon de
esperanza en la subjetividad de los seres humanos -disposicién que
los abre hacia su porvenir-, sino que, en términos sociales, es la
expresion del anhelo de justicia que permite una critica capaz de
generar posibilidades alternativas de relaciones sociales y politicas

que los acerquen al encuentro con su ser verdaderamente humano.
Ver esquema 7

En este sentido, nadie antes que Ernst Bloch habia definido y
sistematizado las posibilidades de la conciencia utdépica como reales.
La dimension utdpica se concebia separada de la realidad, con una
funcion estrictamente normativa o se ubicaba como una critica ética
que negaba las condiciones inmediatas pero presentaba un
pancrama alternativo con pocas posibilidades de concrecion.

En otras palabras, antes de Ernst Bloch se presentaba una
separacion entre realidad inmediata y utopia; separacién que Bloch
pudo superar al considerar lo posible como real y, a la vez, lo real en
la medida de lo posible, al abrir la realidad a su dimensién histérica y
social.

Su critica al pensamiento, sostiene su critica a la realidad social y
pone las bases de lo que seré su propuesta de transformaciéon de la
realidad inmediata, pues «todavia-no-ha-llegado-a-ser-lo-que-
debiera» ' La utopia, en su significacion critica puede ser definida
como la «refutacion y condena de la realidad».""*

Asi, se propone presentar una realidad mas amplia que se
extiende a lo posible y no se encuentra limitada a lo existente, ©
esquema 5 hace critica de lo inmediato y al mismo tiempo plantea la
existencia humana como una apertura al tiempo que, por una parte,

"2 Lévinas, DTM.
" pE T.1p.135
MPpE T




72

lo ubica como constructor de su historia y, por otra, remite su ser a
un ultimum''® ético, donde se encuentra su verdadera afirmacion.

Esta «comprension del caracter dialéctico de la historia y su
dimension material y antropolégica entrafian una consecuencia
decisiva: el destino humano es cuestion abierta»."'® De esta manera
se rompe el circulo del paniogismo,'"” del eterno retorno de lo mismo
y se abre la temporalidad hacia ia anticipacién escatolégica que abre
las posibilidades y los anhelos de lo humano.

La esperanza juega el papel decisivo en esta apertura de la
existencia y de la historia hacia la busqueda de la realizacion plena,
ya que ésta es el vinculo de la condicidn inmediata en la que el ser
humano aun-no se ha realizado y la de la plenitud de la realizacién
humana, tanto en su dimension individual como social:

este individuo que ha de desarrollarse lotalmente exige una y
otra vez el totum de una sociedad en la que el interés individual no
es solo consentido por el interés general, sino que coincide con éste
en sus fines sustanciales."’

La esperanza contribuye asi en dos planos esenciales de la
existencia humana: por una parte, coloca al ser humano como sujeto
activo que puede cambiar las condiciones del mundo que le rodea
con el fin de satisfacer sus necesidades; por otra parte, introduce la
dimension ética de anticipacion de una realizacion plenamente
humana con los otros.

De esta manera, Bloch enfatiza el vinculo entre las necesidades y
la dimension ética en que sera posible su satisfaccién, construyendo
asi un pensamiento revolucionario que no lleva, de ninguna manera,
a algun determinismo, sino que, por el contrario, en la anticipacion
ético-escatolégica de la plena realizaciéon humana, se constituye
como un sistema abierto.

1'% Cfr. pp. 33 y 60.

1% Jiménez, José. La estética como utopia antropolégica. Bloch y Marcuse.
Madrid, Tecnos, 1983,

"' Asi caracterizo Bloch la tradicion dominante del pensamiento occidental, y
a Hegel, su maximo representante, por identificar sery pensar.

''® Serra, Francisco. Historia, polilica y derecho en Emst Bloch. Madrid,
Trotta, 1998. p. 104.
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Este aspecto de su pensamiento nos explica la coherencia de su
militancia y su posicion pacifista en los conflictos historicos que vivid.
Cabe aclarar que la paz, como el mismo Bloch apunta en su libro
Thomas Miintzer, tedlogo de la revolucion, no significa de ninguna
manera apatia o inmovilidad, sino la busqueda activa del fin de la
explotacion, unica posibilidad de una paz auténtica. Bloch defiende la
resistencia o «derecho del bueno a la violencia»''® «frente a la
opresion hay un derecho de resistencia, que va encaminado a
conseguir la liberacion y que no puede de ninguna manera ser
negado».'®®

Los que asi maltratan no deben ser objeto de ninguna
misericordia, sino que, al contrario, el lolerarlos seria precisamente
un comporamiento inhumano respecto a los humillados y los
ofendidos.'?'!

Bloch distingue, asi la resistencia de quien es oprimido o negado,
de la guerra que se justifica en ideales abstractos sin contenidos
concretamente humanos que oculta la explotacion de un grupo sobre
el resto de la sociedad y se legitima en nombre de la Patria, la
Razoén, la Raza, etc. Es asi como coinciden en el pensamiento de
Ernst Bloch entusiasmo militante y anhelo de paz, revolucién y
rechazo de la violencia como barbarie.

De acuerdo con lo anterior, el principio esperanza no es sélo el
impulso vital del ser humano, sino que es su condicion, su
disposicion de apertura a la vivencia del mundo y a la relacion con
los demas. Es, por otra parte, en el pensamiento blochiano, la
categoria que permite plantear la realidad como aln-no acontecida
del todo y la busqueda de la vida y la verdad en posibilidad y
abiertas. Es asi como, sistematicamente, Bloch demuestra que no
hay una coincidencia total entre verdad y realidad inmediata, pues
ante esta ultima se abre el mundo infinito del poder ser, a diferencia
de los sistemas filoséficos dominantes donde Bloch descubre una
coincidencia inmediata entre esencia y existencia; en este sentido,
expresa Bloch:

la filosofia no puede continuar manteniéndose en un sistema

Y19 ThM pp. 126-131
'20 Serra, Francisco. Op. Cit. p. 131.
2 PE, T.IN p. 481
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completamente cerrado, compuesto de conceptos fijos, de estructura

repetitiva sin historia y con una verdad, bondad y belleza eternas'®

La naturaleza del ser humano y del mundo entero, incluida la
realidad material, devienen en constante cambio, tanto interno como
externo; cada ente en el mundo tiene en si mismo una tendencia
intrinseca al cambio y es, a la vez, susceptible de ser transformado
por las condiciones externas. El papel central en este constante
devenir es para el ser humano, pues es él quien, de manera
consciente, puede recatar la herencia del pasado y anticipar el
porvenir hacia su realizacion.

Bloch abre la existencia hacia una aun-no-esencia, que es la
tarea del ser humano en un existir que es una aventura o un
experimento que lo puede llevar al todo —realizaciéon plena- o a la
nada —destruccion-.

La esperanza no es asi un factor determinista que guia una
historia que marcha hacia un final feliz, es un factor que hace al ser
humano protagonista de una historia abierta, una historia con
herencias y expectativas, una historia que no se asume a si misma
como eterna sucesion de presentes sin critica y sin conciencia.

Bloch nos sefiala la oscuridad de la inmediatez, tanto en términos
espaciales como en términos temporales, hay una imposibilidad de
realizacion en el ser inmediato. En la existencia auténtica, que se
presenta como misterio, el presente no es claro ni nos pertenece
plenamente; cada instante se abre como posibilidad a una existencia
que aun-no-termina-de-ser y a la que es necesaria una conciencia
historica y anticipadora.

En cada caso no vemos lo que vivimos. Lo que debe ser visto
tiene que ser puesto delante de nosotros. Solo asi podemos tenerlo
anle nosotros sin que permanezca /nmed/ato

No es posible ninguna mediacién si no se deja la proximidad
inmediata de la simple impresion: «todo aquello que es visible se
encuentra solo sobre la linea que sale fuera de nuestro invisible ser-
en-si y se lleva delante. Poner algo a distancia nuestra nos permite

122

*EM p. 59.
"B EMDp. 43
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percibirlo y observarlo.». '

La proximidad ofusca la percepcion del mundo circundante que
se confina al ser ahora y al ser uno mismo. Salir objetivamente fuera
de la inmediatez encuentra un obstaculo temporal en el Presenle
ordinario y un obstaculo espacial en el circundar confinante.'?®

De manera, que es necesaria una conciencia anticipadora y una
disposicion de apertura, ambas contenidas en el principio esperanza.
Se trata, entonces, de asumir una historia que es capaz de rescatar
la herencia de los suerios no-realizados, pero perfilados en el
pasado, incluso de una manera abstracta: «cuanto mas significado
utépico en una categoria, y por ende, cuanto mas utopicum en su
objeto, tanta mas herencia es posible recabar».’

En este sentido, Bloch no descarta el contenido utopico de las
ideas que a lo largo de la historia han motivado al ser humano a
buscar su realizacion y su libertad, lo que Bloch cuestiona es e! uso
de estas motivaciones por sistemas que, lejos de realizar esos
ideales, han reprimido a los seres humanos y los han sumido en la
barbarie y la inmovilidad; cuestiona también la incapacidad de
pensamientos que, pretendiéndose revolucionarios, las dejan fuera al
considerarlas idealistas o romanticas y aniquilan con ellas una
importante dimension del existir humano.

Por supuesto, el rescate de estos ideales tambien implica
cuestionar el caracter abstracto que éstos tienen respecto a su
concrecion practica; pero, de ninguna manera, esta critica significa
que haya que abandonarlos, por el contrario, se trata de rescatarlos y
vincularlos a las condiciones concretas que permitan una efectiva
relacion entre teoria y praxis, pues estos ideales o contenidos
utopicos:

mas alla de un wishful thinking o una mera figuracion abstracta,
representan la disposicion embrionaria hacia la utopia concreta que
se puede buscar en una utopia aun abstracta, en la medida en la
que la posibilidad real inmadura de su tiempo generaba soélo
iméagenes de esencia abstracta.’?’

124 EM p. 44
25 EM p. 47
126 EM p. 57
127 jdem
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A la esperanza utopica como anticipacion del porvenir es
correlativa la memoria de una herencia historica que expresa la
excedencia utdpica en las ideologias del pasado. Sin embargo, es en
el pensamiento marxista donde Bloch encuentra la formulacion de la
relacion teoria-praxis como el analisis y la aproximacion realista del
futuro, de la tendencia y de la latencia del futuro en el presente, es
decir de la misma posibilidad mas proxima.

La praxis del sujeto deviene necesaria como forma de acceso a
la realidad, para promover el circuito ‘descontento-esperanza-
realidad”. Sistema abierto al devenir “deber ser" el contenido
alcanzable de la historia en la que el sujeto real lucha y participa,
dialécticamente, en la consecucion de un mundo desenajenado.'?

En este sentido, el marxismo no entierra fa utopia en nombre de
la ciencia, como muchos deterministas afirmaban, no se trata de la
oposicion entre ciencia y utopia, sino del paso de la utopia abstracta
a la utopia concreta.'®®

Marx fundamenta, al tiempo que corrige, las anticipaciones de la
utopia en la economia, en la transformacion de las relaciones de
produccion, superando asi «el dualismo cosificado entre ser y deber
ser, entre experiencia y utopia». (PE) En resumen, para Bloch, el
marxismo en cuanto filosofia de la praxis y de la transformacion de la
realidad, no elimina la utopia humana, sino que la autentifica y
realiza.’?°

El gran paso del pensamiento de Marx consiste, de acuerdo a lo
planteado por Bloch, en primer lugar y en coincidencia con el resto
de los pensamientos utdpicos, en la capacidad de anticipar el Bien
hacia el que se perfilan las utopias:

no habria, desde luego, ni modelos ni paradigmas si no les
precediera un acto fundamental impulsado por la necesidad de la
vida mejor, dirigido a su forma mas perfeccionada. Solo ese acto
fundamental produce en absoluto modelos, virtudes, valores; por
mucho que también el contenido de estos ideales esté determinadn
ideologicamente en cada momento y sea intercambiado

8 Miranda. Francisco. "Conocimiento. historia y utopia. (La relacién sujeto-
objeto en el epensamiento de Bloch)", en Pérez, Sergio, et. al. Emnst Bloch:
sociedad politica y filosofia. México, CIDE/UAM lztapalapa, 1988. p. 114.

'“? Tamayo-Acosta. Juan José. Religion. razon y esperanza. El pensamiento
de Emst Bloch. Navarra, Verbo Divino, 1992 p. 47.

130 idem p. 49.
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historicamente. '

Y, en segundo lugar, y aqui reside su diferencia con las utopias
abstractas, en su capacidad para vincular esa anticipacion de la
plenitud de la realizacion humana con las condiciones concretas del
presente inmediato del ser humano. Esto permite, por una parte, una
anticipacién consciente del porvenir y, por otra, la posibilidad
concreta de la accion transformadora sobre las condiciones
inmediatas del mundo material y social.

Es asi como, nos expresa bloch, el Marx no falsificado representa
«el modelo de la humanidad que se comprende a si misman»,
aquella en la confluyen conciencia y esperanza:

La esperanza solo trasciende el horizonte, mientras que es el
conocimiento de lo real, por medio de la praclica, el que desplaza
esle horizonle, la esperanza es, a su vez, ella sola la que permite
que el entendimiento enardecedor y confortador del mundo al que
ella conduce sea conquistado, a la vez, como el entendimiento del
mundo mas firme y mas tendente-concreto.’

En la esperanza y la conciencia utdpica anticipadora se perfila la
auténtica humanidad, latente en los anhelos y los suefios que
perviven a lo largo del tiempo y constituyen la herencia de una
historia que abre la posibilidad del encuentro hacia nosotros mismos,
es por esto que sefiala Bloch: «/a verdadera génesis no se encuentra
al principio, sino al final».'>"

Nos encontramos asi que la critica de Bloch es inmediatamente
anticipacion y propuesta, aun mas, esa anticipacidn es la que permite
cuestionar la autenticidad del ser humano en las condiciones
actuales.

3. La propuesta utdpica: esperanza y utopia concreta.

A |la edad de veintitrés afos (1907) a Bloch le sorprenden «como
un rayo», segun él mismo lo describe, reflexiones que nunca le

31 PE TN p. 436
32 pE T.11 p. 481
1B PE, TN, p. 491
BPE, T, p. 501
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habrian de abandonar. se trata de las nociones del «aun-no-
consciente» y del «aun-no-devenido», conceptos que mas tarde
allanarian las sendas de la utopia que llevarian a Bloch a replantear
la realidad del mundo, ya no desde lo dado o lo manifiesto, sino a
partir de las posibilidades y las potencialidades aun no desarrolladas.

La teoria del aun-no-consciente, a diferencia del ya-no-consciente
de Freud, «trataba sobre todo de lo aun inconsciente, de lo que
alborea ante nosotros en la juventud, en tiempos de transicion, como
el Renacimiento, el Sturm um Drang, la Revolucion Francesa, el
primer romanticismo, y en el pathos de lo nuevo, el peculiar pathos
de la creatividad del hombre»'®.

Este planteamiento, que comenzo como intuicion en el joven
Bloch, sera parte central en “La conciencia anticipadora”, texto que
sirve de fundamentacion a su obra capital E/ principio esperanza.
Aqui, Bloch reivindica al sujeto material que se encuentra a la raiz
del sujeto psicologico.”®® Su critica al psicoanalisis no es una
negacion del mismo, sino una mirada a la luz de la historia y de los
procesos concretos que ésta entrania.

En este sentido, los impulsos y pulsiones en el ser humano estan
determinados social e histéricamente y relacionados directamente
con las condiciones materiales en que se encuentran las personas.
Apunta Bloch:

...la propia conservacion —con el hambre como su manifestacion
mas tangible- es el tnico entre los varios impulsos fundamentales
que realmente merece este nombre, es la ultima y mas concreta
instancia instintiva referida aj sujeto."’

Por supuesto, para Bloch es claro que la autoconservacion es
continuamente transformada, pasando de la tendencia biolégica al
deseo social complejo y se encuentra en continua y dialéctica
relacion de interaccion con otras formas de deseo.'®

3% perez del Corral, Justo. “Ernst Bloch: imagenes del hombre, claves del
pensamiento”, en Gomez-Heras, José Maria, Emst Bloch. La utopia como
dimension y horizonte de su pensamiento. Op. Cil. p. 166.

138 Cangiotti, Marco. Op.cit. p. 19
W PETL p. 53
138 Cangiotti, Marco. Op. Cit. Al respecto sefiala este autor: Es evidente como
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La critica que Bloch hace del sujeto psicologico, desde el sujeto
social, se convierte en |la base de un pensamiento que se manifiesta
contra las condiciones sociales, politicas y econdmicas vigentes y
contra la forma de concebir una realidad que se limita al pasado y al
presente inmediato.

A partir de esta critica, Bloch replantea la forma de concebir y vivir
la realidad, pues ésta tiene en si misma la semilla de la utopia.
Pensamiento y realidad, ser y existencia, naturaleza y ser humano,
espiritu y materia, son todos parte de un proceso, contienen en si -y
al mismo tiempo estan sujetos a- multiples posibilidades de cambio.

En lo que respecta a la subjetividad humana, la capacidad de
sofiar no se agota en el inconsciente y en los suefios nocturnos,; aun
mas importantes son los suenos diurnos y el aun-no-consciente que
caracteriza este tipo de proyecciones, al reflejar los deseos y anhelos
conscientes de los seres humanos.

En los suefios diurnos se manifiesta la conciencia de algo que
falta y que no es compatible con la realidad inmediata, a diferencia
de los suefios nocturnos, que son una forma de escape o evasion
ante situaciones pasadas que ya no se pueden modificar. Los
suefios nocturnos cumplen una funcion negativa, se trata de una
superacion subjetiva de lo ya acontecido; en contraste, los suerios
diurnos juegan una funcidn positiva: en primer lugar expresan suenos
o anhelos, expresan carencias y necesidades, por lo tanto existen
como posibilidad de transformacion de la realidad. Los suenos
diurnos son proyecciones hacia el futuro, manifiestan posibilidades
potenciales aun no realizadas que invitan a los seres humanos a la
transformacién de las condiciones inmediatas con el fin de
realizarlas.

Lo utdpico, en esta fase aun-no-consciente existe como una
necesidad para la realizacion de ese proyecto humano aun no

la concepcion blochiana de la autoconservacion esta en franca oposicion con la
hobbesiana. En Hobbes, de hecho, este instinto es fruto del miedo, por lo tanto
de una condicion antropologica de clausura y ocultamiento que nos lleva a una
concepcion del hombre como un microcosmos encerrado en si mismo e
interesado en prolongar lo mas posible tal estado de aislamiento y soledad. (p.
20) En cambio en Bloch la autoconservacion es motivada por el hambre y, por lo
tanto, por una condicion de insatisfaccion, razén por la cua! el ser humano se ve
obligado a salir de si.
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acabado, se manifiesta como necesidad que exige la transformacion
hacia una realidad nueva, diferente. Esta manifestacion anticipadora
puede pasar de una forma aun-no-consciente a una etapa
consciente-sabida, es entonces cuando la anticipacion de los suefios
diurnos deviene funcion utépica y se puede hacer objetiva, realizarse
de manera concreta e histérica.

En la posibilidad de la accién orientada a la transformacién del
mundo se encuentra la riqueza de la funcion utdpica. Esta funcion se
manifiesta en el nivel subjetivo como una disposicién de esperanza vy,
a partir de aqui, comienza a existir con posibilidades de germinar,
como una semilla de posibilidad que se hace objetiva en cuanto entra
en contacto con las condiciones existentes, comienza a manifestarse
como realidad en |la accion transformadora que logra crear.

La funcién utopica es de acuerdo a Bloch, «/a dnica funcién
trascendente que ha quedado y la unica que merece quedar, una
funcién trascendente sin trascendencia».' De esta manera nos
expresa Bloch la critica a una sociedad fetichista y a un pensamiento
que limita la verdad a lo ya determinado, por una parte, y la
necesidad humana de trascender sus limitaciones y todo aquello que
la niega a partir de una anticipacién de sus necesidades y
posibilidades de realizacion plena, por la otra.

En este sentido, Bloch recupera la riqueza del pensamiento
religioso gue no es Unicamente ideologia sino que también «esta
tejida de los suerios humanos no realizados, de la utopia todavia
posible. Si el ateismo olvida este componente anticipador, con
frecuencia activo en la ideologia religiosa, se degrada a un ateismo
vulgar y economicista».**°

Este sentido de anticipacién de la trascendencia, propio del
pensamiento religioso, es secularizado por Bloch «sin un Sobre-
nosotros. traspuesto en lo alto (...) sino que se muestra “con el rostro
descubierto” (...) en el Ante-Nosotros, nuestro verdadero momento
presentex» .

IPE T.4p. 135

'%® Gimbernat, José. Emst Bloch. Utopia y esperanza. Op. Cit. p. 19.

141 AC

Senala Bloch en el mismo texto: “Sin embargo, la idea de Dios con el futurum
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En esta posibilidad de trascendencia secularizada, el ser humano
no renuncia a sus anhelos y deseos que no encuentran satisfaccion
en la inmediatez. El ser humano trasciende y se trasciende, de la
misma manera que sucede con la realidad entera, realidad en la que
Bloch distingue, como parte de su ser esencial, la utopia.

A Ernst Bloch debe atribuirse el mérito de introducir la escatologia
en |a filosofia. Introducir este concepto teoldgico al terreno filosdfico,
significé la posibilidad de abrir la temporalidad hacia un destino ético.
La conciencia utdopica como horizonte y fundamento de la esperanza,
hace referencia a una certeza escatoldgica de una sociedad en la
cual, eliminadas las fuentes del mal y el conflicto, se realizaria una
completa armonia entre hombre y naturaleza.'*?

La gran contribucién de Bloch es haber hallado la utopia como
componente de toda la realidad —incluida la materia-, aun mas, el
haber situado la utopia como el factor dinamico que da sentido a un
mundo en permanente cambio:

a la ulopia, a la esperanza finalizada por aquélla, hay que
proporcionarles el suelo de la realidad si tienen que ser algo mas alla
de los bellos deseos y de los suspiros de la conciencia desdichada.
La coherencia y fundamentacion del sistema se producen cuando
Bloch reconoce como correlato del principio esperanza, el principio
materia. La materia —loda la realidad es material- representa el
sustrato de la posibilidad de cambio. Se produce asi la articulacion
entre teoria social, proyecto politico y una ontologia de la realidad
material.’*’

Bloch recupera la predisposicion que Aristoteles reconocia en la
materia y la interpreta, no sélo en su modo activo-disposicional, sino
también en su dimensién anticipatoria-latente.’* Bloch distingue el
kata to dynaton (ser-en-la-medida-de-lo-posible), respecto al
dynamei on (ser-en-la-posibilidad), para describir dos formas de ser,
de pensar y de vivir la realidad. La primera remite todas las

como modo de ser donde brota este Otro, no puede mantenerse en ninguna
religion institucionalizada desde arriba, y asi, en el doble sentido, acabada”.

2 Crinella, Galliano. Op. Cit. p. 76.
'3 fdem, p. 65

%4 Cangiotti, Marco. Di cosa é fatla la speranza: letturadi Bloch. Urbino,
QuattroVenti, 1985.
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posibilidades a lo acaecido y a lo inmediato, al pasado y al presente
a la mano; la segunda toma en cuenta la potencia y potencialidad'®
de las cosas, las posibilidades de cambio externas e internas
inherentes a la realidad completa —sea ésta social, histdrica e incluso
material-. Las posibilidades de cambio abarcan el mundo material y
el natural. Bloch nos muestra una realidad completa con contenido
utopico-.

De acuerdo a Ernst Bloch, existencia, ser y naturaleza, tienen su
atin-no -sus posibilidades y sus potencialidades de cambio-, de la
misma manera que se integran en el proyecto de realizacién plena:
«para Bloch hay un summum bonum, un ultimum: el reino de la
libertad (Reich der Freiheit) Jla patria de Ila identidad
(Heimatsidentitat), que es el hogar de la esperanza humana para la
que el mismo fracaso es siempre provisional y puede resultar una
fuente y un incremento de dinamismo».**®

Entre sujeto y objeto, entre deber ser y ser. la presencia (de por
si) es una mediacion cumplida de tal manera que entre estos
terminos no hay ya contradiccion. Se trata de una armonia
espléndida y radiante llamada el Sumo Bien; pero en el mejor de los
casos se halla en una posibilidad real no imposible, es decir en la
lejania.""’

De esta manera, Bloch logra perfilar un destino ético sin
determinismo, suscitar un anhelo de trascendencia secularizado,'*® al
reconocer que en el ser humano existe la capacidad de anticipar
conscientemente el totum, la realizaciéon plena; pero sin perder de
vista que en su condicion de sujeto activo, el ser humano puede
decidir no recorrer los caminos que lo acercan a la concrecion de la
realizacion antes mencionada. En ultima instancia, es el ser humano

% El «poder ser distinto» esta compuesto tanto por el poder-hacer-distinto,
como por el poder-devenir-distinto: el primero constituye la posibilidad activa
como potencia o facultad, el segundo es posibilidad pasiva como potencialidad.
Zecchi, Stefano. Emst Bloch: ulopia y esperanza en el comunismo. Barcelona,
Peninsula, 1978, p. 155.

'“® Hurbon, Laénec. "Ernst Bloch: utopia y esperanza’, en Moltmann, Jurgen
y Laénec Hurbon. Utopia y esperanza. Dialogo con Emnst Bloch. Salamanca,
Sigueme, 1980, p.G6.

S0 p. 419
'8 Aquel que Horkheimer llama anhelo de justicia.
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el que orienta sus pasos hacia la plenitud o hacia la negacion, hacia
la Redencion o hacia la Nada.

Ante el pensamiento que plantea la realidad como lo
empiricamente verificable, Bloch propone una realidad abierta al
futuro, a los anhelos y expectativas que apuntan a la plena
realizaciéon humana en comunidad, incluidos naturaleza y mundo. A
las relaciones sociales de opresion, Bloch plantea la necesidad de
justicia y libertad objetivas, en este sentido, Bloch plantea la
necesidad de hacer coincidir ética y ontologia.

De acuerdo a Bloch, hay una coincidencia entre ser y existencia.
Se hace una critica a la idea del ser como algo fijo, inmutable, sin
posibilidades de cambio, hacia una idea de ser abierto, a una
posibilidad que, latente en los deseos y en la voluntad, son
susceptibles no sélo de expresarse, sino también de concretarse en
la accion del ser en un mundo que también existe en el cambio, en el
constante devenir.

Otro elemento importante es el rescate ético: un ser abierto a la
posibilidad y a la critica de lo existente es capaz de reconocer la
perfectibilidad del mundo, y esa perfectibilidad se encuentra
intimamente ligada a la justicia, a la resolucion de problemas que
impiden que la existencia sea efectivamente humana.

Ya he mencionado en varias ocasiones una categoria
fundamental en Bloch, la funcion utdpica. Esta funcion reune la
practica con el pensamiento utdopico. Bloch no pone en duda: las
utopias no son simplemente ideas abstractas, a la utopia abstracta -
caracteristica por cierto de las ideologias que tienden a conservar un
orden, las utopias como evasién-, Bloch opone la utopia concreta,
aquella que tiende a la transformacion de la realidad, a la verdadera
vivencia de la vida, a la existencia auténtica de un ser abierto al
futuro.

En este sentido, las utopias no soélo llaman a los hombres a
actuar en la transformacién de su realidad inmediata, sino que se
presentan también como posibilidad de afirmacién antropologica, es
decir de su propia realizacion. Por medio de los deseos que van
unidos a las utopias, los seres humanos expresan, no solo lo que
son, sino lo que pueden y deben ser. Las acciones, incluso
simplemente las expectativas creadas a partir de deseos, abren una
disposicion vital de esperanza que le da sentido a la vida.
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Esta posibilidad de proyectar, de esperar, como esperanza y no
s6lo como espera, quiebra el eterno presente y amplia las
posibilidades de los seres humanos mas alla de /o que es, hacia lo
que puede ser y hacia lo que debe ser. No solo refleja los deseos y
las expectativas que se tienen de si, de los otros y de lo otro, del
entorno vital; sino que permite al ser humano la posibilidad de
acceder a una verdadera condicion de humanidad a partir de
relaciones determinadas éticamente.

Es preciso sefalar que, de acuerdo a lo anterior, la utopia no se
piensa como una condicién a la que se llega para nunca mas
retornar. Por el contrario, la utopia se concreta en una préctica donde
las relaciones sociales y politicas se circunscriben a una ética que
rebasa los limites de las propias condiciones sociopoliticas.

Nos encontramos asi con un Bloch, tetrico y convencido militante
utopico, que no trata Unicamente de pensar y replantear el
significado de las utopias, sino que trata de entender el mundo y la
realidad a la luz de la dimensién utdépica, de afianzar el
reconocimiento de lo utopico como parte fundamental de la condiciéon
humana.

El ser humano construye utopias, y las utopias permiten la
construccion del ser humano mismo. En Bloch se manifiestan, al
mismo tiempo, «una logica de la utopia como construccion de lo
humano» y una «intuicion de la utopia como modo de ser y
manifestarse como forma de lo humano».**

De acuerdo a Ernst Bloch, estamos llamados a recorrer una y otra
vez el camino que perfilan nuestros suefios. La aventura del existir
nos situa en el no-lugar de la conciencia utopica, en la esperanza de
que solo en la busqueda de la humanidad plena y en la verdad
encontraremos el sendero que nos lleva a «/a unica tierra para la que
el hombre existe, pero en la cual, no puede aun —noch nicht-
entrar»,'™ la utopia.

%% Cangiotli, Marco. Di cosa € falta la speranza: lettura di Bloch, Urbino,
QuattroVenti, 1985, p. 16.

%0 Neher, Andre. “The Pilgrim of Hope: Ernst Bloch”, en They Made their
Souls Anew State University of New York Press, 1990, p. 132.
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Il. Emmanuel Lévinas: la subjetividad nomada.

El nomadismo no es una aproximacion al estado
sedentario. Es una relacion imeductible con la
tierra: una estancia sin lugar.

El nomadismo no es la fuente de un sentido que
aparezca en forma de una luz que ningun marmol
refleja, sino que es el rostro del hombre.

Emmanuel Lévinas (Sobre Maurice Blanchot)

A diferencia de Bloch, en el pensamiento de Lévinas no aparece
de manera explicita un estudio sobre la utopia o un planteamiento
que se autodefina como utopico. Sin embargo, todo su pensamiento
se sostiene en una posibilidad utopica: la construccion de la
subjetividad a partir de la alteridad y la concreciéon de una socialidad
etica.

El momento u-tépico - la critica- se manifiesta en tres
dimensiones, de suma importancia para nuestro interés politologico:

1) la critica de la filosofia a partir de la denuncia de que el saber
es un poder,

2) la critica al Estado, especificamente a una practica politica de
negacion cuestionada desde una perspectiva ética;

3) la critica al poder existencial: la denuncia de la opresién de uno
mismo, del ego-ismo, entendido como interiorizacion del poder
en la que, en la defensa de la soberania del Yo, se abandona
la responsabilidad con los otros.

Esta critica se genera a partir de la condicion eu-topica del
rescate de la ética como origen y fuente del sentido de lo humano,
capaz de cuestionar al saber, al Estado y al individuo, como parte de
un proyecto auténticamente humano —de responsabilidad por el otro-
que no puede aplazarse, que no es condicidon a alcanzar o tarea a
realizar en el largo plazo, sino que esta siempre presente y nos llama
en la indefension del rostro del otro.

De esta manera, Lévinas plantea la utopia mas alla que el lugar,
mas alla que la afirmacién ontolégica del sujeto a partir de la
negacion de la alteridad. En otros términos, Lévinas plantea la utopia
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como una ética que no es territorio — es mas bien extraterritorialidad-,
no es un espacio donde se pueda llegar o lugar desde el cual se
pueda justificar la violencia que se ejerce contra otros.

La utopia levinasiana lleva consigo una fuerte inclinacién al
significado literal “sin lugar’, pues la construccion antropoldgica de la
subjetividad se realiza como éxodo, como encuentro con el otro,
como una renuncia al poder soberano del Yo. Se trata de una salida
hacia la infinitud que se anuncia en el Rostro del Otro, irrupciéon de la
eternidad en el tiempo que nos permite romper el circulo del eterno
retorno hacia uno mismo.

Lévinas plantea una ética de la otredad, utopia que es
escatologia, en el sentido que, «emergente de una socialidad
originaria, la utopia es indiscutiblemente del orden etico».”" La
diferencia reside en que, mientras la utopia permanece circunscrita al
ambito social, la escatologia mesianica trasciende lo social, se ocupa
del hombre como creacion —en este caso como afirmacion
antropoloégica-, entrafia en su imagen una transformacién interna del
ser humano.'®® Humanismo del otro ser humano que intenta mostrar
«la perfeccion con la fuerza luminosa del absoluto, (Jero como a algo
a lo cual lleva un camino activo desde el presentey. '3 Ve esauemas

1. La antropologia levinasiana: ser para otro.

En el pensamiento de Emmanuel Lévinas la utopia es la apertura
a la constitucion antropolédgica de! ser humano. En esta perspectiva
la existencia humana es una existencia errante, destinada al éxodo,
unicamente posible en la salida de si y el encuentro con el otro.

La utopia es el impulso de la socialidad y es, al mismo tiempo, la
concrecién de la misma; una no puede subsistir sin la otra. De
acuerdo a lo anterior, nos encontramos con un ser humano
historicamente activo y, al mismo tiempo éticamente responsable:
capaz de romper el yugo de la Historia Universal, la historia de los

5! Abensour, Miguel. Op. Cit. p. 479.

'52 Buber, Martin. Caminos de utopia. México, Fondo de Cultura Econémica,
1987, p. 18.

53 idem.
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vencedores, para escribir la historia de la redencion y de la justicia, la
historia auténticamente humana que no cabe en ningun libro.

De acuerdo a lo anterior, la afirmacion del Yo no puede separarse
del encuentro con el otro; en otras palabras, la afirmacion de la
propia humanidad es, inmediatamente, relacion social.

De la critica existencial de Heidegger a la ontologia tradicional,
Lévinas pasa a una propuesta antropolégica donde la ética es la
fuente del sentido, no légico sino antropolodgico, de la existencia de
cada persona.

T eres un yo, desde luego. Comienzo, libertad, desde luego.
Pero, siendo libre, tu no eres comienzo absoluto. Vienes después de
muchas cosas y de muchas personas. No eres solo libre: eres
solidario mas alla de tu libertad. Eres responsable por todos. Tu
libertad es también fraternidad.'®

La propuesta de Lévinas coincide con Martin Buber, quien
propone una relaciéon interpersonal, auténticamente humana, a partir
del respeto al otro, considerandolo como un T que es, efectiva y
afectivamente, interlocutor y no un objeto expuesto al yo.

La contribucion especifica de Lévinas a estas propuestas
personalistas,’®® es el rescate del tercero, el absolutamente otro que
escapa a la relacion Yo-Tu por estar ausente.

La critica a Buber es que el entre nosotros que se crea en la
relacion Yo-Tu se circunscribe a la presencia del otro. La presencia
es necesaria a la responsabilidad ética del yo.

La responsabilidad plena se logra en el reconocimiento absoluto
del otro, incluso en la ausencia que, en la asuncion de esta
responsabilidad, es ya presencia, huella inmemorial que existe antes
que la conformacién de la subjetividad del yo.

Es el tercero la fuente de la fusticia y, en consecuencia, de la
representacion justificada; la violencia sufrida por el tercero es la que
jt{stifica que detengamos la violencia del otro mediante la
violencia.’>®

5% CLT p.145

%% También podemos ubicar a Emmanuel Mounier y Gabriel Marcel dentro
de esta linea de pensamiento.

%5 DQAVI p. 145
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En Buber la responsabilidad esta atn sujeta a la eleccién; en
Lévinas es el yo el que se encuentra sujeto en la responsabilidad por
el otro, la subjetividad del su;eto es sujecion, la responsabilidad es el
principio de individuacion'’ del género humano. En este punto
Lévinas se encuentra mas cerca del pensamiento de Gabriel Marcel:
para ambos la afirmacion del sujeto no se realiza de manera
autébnoma — como el en s/ y para si hegeliano, el cogito ergo sum
cartesiano o el sujeto moral kantiano-, sino de manera heterénoma,
la unicidad viene de fuera, es un descentramiento del Mismo, quien
es capaz de la substitucion'>® —ser por y para otro-.

La idea de la sustitucion significa que yo sustituyo al otro, pero
que nadie puede suslituirme a mi. Cuando decimos que alguien
puede sustituirme a mi, entonces comienza la inmoralidad. "

La illeidad — neologismo formado a partir de él (il o ille) — indica e/
modo de concernir sin entrar en conjuncién con el yo,'® es en esta
presencia en la ausencia del tercero excluido, que toma sentido una
frase fundamental en los textos de Lévinas: Todos somos
responsables, pero yo soy mas responsable que todos los demads.

Esta responsabilidad no es ya una actitud de un Yo que decide
hacerse responsable de los otros, sino de un yo que se hace
responsable por los otros en la apertura a la socialidad, en el dialogo
que, de acuerdo al pensamiento de Lévinas es mas que palabras, es
respuesta: «esta responsabilidad, en el sentido etimoldgico del
téermino, no es el intercambio verbal, sino el didlogo que es
alcanzado en el encuentro».'®!

La palabra. en su esencia original, es un compromiso por nuestro
préjimo delante de un tercero: acto por excelencia, institucion de la
saciedad.'®”

157 “Se inicia asi, una comprension ética de la subjetividad que da al traste
con una concepcion filosofica que habia mantenido como prototipo de
conocimiento la identificacion —el ‘Yo-" Gonzalez R. Arnaiz, Graciano. E.
Lévinas: Hurnanismo y ética. Madrid, Cincel, 1992, p. 41

%8 Gibbs, Robert. Op. Cit. p. 190
YDAVl p. 145

' DMQS p.57

""INP p. 25

2 CLT p. 40
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En este sentido, la individualidad ética —soy responsable por
todos-, previa a la individualidad ontica —soy en el mundo-, no se
debe a la participacion, al hecho de tener algo en comin —mediando
la relacién-, sino al cara-a-cara, exposiciéon y desnudez, en el que
cada individuo -antes de la individuacion- «es un unico, encarando y
encarado por otro unico, mas alla de la conceptualizacion».'®® Se
trata asi, de una responsabilidad originaria, que va mas allad de la
temporalidad y la contingencia de las leyes y las normas.

Estar obligado a la responsabilidad no tiene comienzo. No en el
sentido de una perpetuidad cualquiera o de una perpetuidad que se
pretendiera eternidad, sino en el sentido de una inconvertibilidad de
un presente asumible. Nocion que no es puramente negativa. Es la
responsabilidad desbordando la libertad, es decir, la responsabilidad
por los otros. Es huella de un pasado que se n/'ega al presente y a la
representacion, huella de un pasado inmemorial.'®*

Lévinas reivindica una afirmacion antropologica heterdnoma,
frente a la autonoma'®® defendida por la linea dominante de la teoria
politica moderna que vincula directamente libertad y autonomia. Esta
linea dominante se ha encargado también de definir cualquier
planteamiento heterénomo como alienante, en tanto la construccion
del sujeto no depende ya de si mismo, sino de algo externo.

Esta perspectiva antropolégica, que se finca en la afirmacion de
que el ser humano individual puede afirmarse ontolégicamente al
margen de la exterioridad ~llamese mundo, sociedad, préjimo o
naturaleza- es descrito por Roger Burggraeve como el «mito de la
auto-afirmacion», y definido como un «narcisismo estructural que se
encuentra en cada aspiracion a la autonomia».'® Esta relacion de

'8 Llewelyn, John. Emmanuel Lévinas. The Genealogy of Ethics. New York,
Routledge, 1995, p. 137.

' HOH p.104

5 . - . .

%5 En la autonomia «/a ley moral no es extraria al sujelo, no se le impone por

ninguna fuerza exlerior, €l se la da a si mismo» (Chalier, Catherine. Pour une
morale au-dela cu savoir. Kant et Levinas. Paris, Albin Michel, 1998, p. 83).

La heteronomia que Lévinas propone tampoco es ajena al ser humano, pero
si es previa a su construccién subjetiva, es, de hecho, la condicion para su
afirmacion auténticamente humana.

"% Burggraeve, Roger. From Self-Development to Solidarity. An Ethical
Reacling of human Desire in its Socio-Political Relevance According to
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poder egocéntrico es el «humanismo del yo», al que Lévinas opone
un humanismo que no se define por la ley moral o por principios del
entendimiento, sino por un «humanismo del otro ser humano» en el
cual el imperativo categoérico se expresa en el rostro de este singular
y no salo particular otro ser humano que ordena: “No mataras”.'®

Frente a la odisea y el eterno retorno de la subjetividad —la
afirmacion del yo en si mismo- aparece el éxodo, la subjetividad
ndémada, cuya unicidad afirma la multiplicidad, |la responsabilidad y el
respeto por el otro:

‘el mas-alla de si-mismo, es la unicidad de si-mismo, identidad
nueva e incomparable”'®®

Esto significa que cada ser humano es unico, significacion infinita
e insustituible como ser responsable. En términos de las relaciones
humanas «el reconocimiento de esta unicidad en el didlogo implica
un pluralismo en la ontologia, la aceptacion de una multiplicidad de
seres, multiplicidad que no douede ser remitida a un sujeto universal o
una ‘conciencia general’».'*

Subjetividad errante, dispuesta al Encuentro, libre unicamente en
cuanto se afirma solidaria y responsable. Se trata de un despertar
hacia el préjimo en la responsabilidad por él:

Una responsabilidad a la que no se escapa: el hecho de ser
insustituible en la responsabilidad por los demas me define, a mi, y a
mi solo.'’®

En este sentido, la construccién de la subjetividad no es
soberania de un yo en torno al cual gira todo lo que se encuentra
alrededor, no es el yo quien crea al mundo, es la exterioridad la que
crea al yo. El reconocimiento de la propia unicidad es
responsabilidad y apertura, busqueda y utopia, es éxodo, salida sin
retorno a la soberania de uno mismo, «no es la socialidad a partir de

Emmanuel Levinas. Leuven, Peeters, 1985.

'S7 Llewelyn, John. “Levinas’ Critical and Hypocritical Diction”, en Philosophy
Today, 1997.

168 JW

'® De Boer, Theodore. The Rationality of Transcendence. Studies in the
Philosophy of Emmanuel Levinas. Amsterdam, J.C. Gieben, 1997, p. 41

0 DTM p. 41
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un elemento comun entre seres en relacién [...] sino una relacién
donde el Encuentro es la relacion con el Otro como tal, en su
unicidad de incomparable».'"

Lévinas critica una subjetivacion ontolégica —individualidad que se
afirma a si en la negacion y la superacion del otro- y propone una
subjetivacion ética que se realiza en la comunidad, en un ser creado
a partir de las relaciones con los demas, pues en la individualidad no
se alcanza una completa realizacion humana.

2. Lacritica: de la soberania del yo al encuentro con el otro.

Al igual que Bloch, Lévinas lucha contra las ideas que vinculan la
verdad a formas abstractas para dar sentido a la realidad. Esta forma
de pensar, llevada a sus Ultimos extremos, permitié la racionalidad
instrumental y el uso del saber al servicio de un poder que se ejerce
como violencia.

El aspecto mas grave y peligrosc de esta racionalidad,
cuestionada por Lévinas, es la distancia o autonomia que esta
racionalidad toma respecto a principios éticos fundamentales y frente
a necesidades humanas que han sido negadas o que son una tarea
por realizar.

De la misma manera que en el pensamiento de Ernst Bloch, la
critica social se acompana y fundamenta en una critica a la linea
dominante del pensamiento filosofico desde los griegos hasta sus
contemporaneos, la critica de Lévinas cuestiona y reformula el
significado de la filosofia, que va de un amor a la sabiduria a una
sabiduria del amor.

Se trata de una critica al pensamiento occidental, dominado por la
tradicion grecolatina a partir de una lectura que rescata aspectos
esenciales de la ética judia como la cercania de la verdad a la
confianza que genera la Promesa, la apertura a un porvenir
escatoldgico, el éxodo como condicién que define los limites de la
subjetividad en l|a extra-territorialidad y el nomadismo, la
preeminencia de la palabra sobre la vision, el monoteismo que

' Abensour, Miguel. Op. Cit. p. 479
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rechaza la idolatria y el culto a todo aquello que se pretende absoluto
sin serlo y la sabiduria como esperanza, confianza y comunidad.'’?

En este sentido, Lévinas reivindica una verdad que esta mas

cerca de la verdad como Bien que de la verdad como inteligibilidad.
La verdad se conecta a la relacion social que es justicia. La
justicia consiste en reconocer en otro a mi maestro.’

En este sentido, el planteamiento u-topico de Lévinas «trata de
reconocer que la humanidad del hombre trasciende la l6gica de las
imposiciones y de las necesidades, que es capaz de proponerse
romper con lo meramente posible en nombre de lo permitido y, sobre
todo, de lo exigido».'™

L.évinas se ubica dentro del grupo de pensadores que, tras la
experiencia de la Shoah y de las formas extremas de negacion del
ser humano a las que llevé el uso de la racionalidad instrumental por
un poder inhumano € irracional, hacen una critica de la modernidad y
de sus expresiones en todos los campos: el econémico, el politico, el
social e incluso el histérico. Lo que distingue a Lévinas de otros
criticos de su época es la vuelta a la esperanza —entendida como
anhelo de justicia-, que para algunos ya no tiene lugar. Esta
caracteristica es la que va a definir los contenidos utopicos de su
filosofia y la que va a acercar su pensamiento a la concepcion de
Bloch.

De esta in-conformidad entre lo real y lo verdadero surge una
critica a la verdad que se circunscribe a /o racional o lo inteligible; a
la verdad que se encierra en los limites de lo empiricamente
verificable o de lo inmediatamente posible. Se trata de una critica
gue se vuelve a la sensibilidad y a la justicia, de un llamado a la
responsabilidad de la propia existencia y, sobre todo, de la existencia
de otros.

72 Estos aspectos, que sustentan la critica al pensamiento griego desde la
ética judia son abordados ampliamente en el capitulo 4 “Escatologia y utopia”.
'3 T1 p. 95. Cfr. Capitulo 4 en lo que se refiere a la diferencia entre las
concepciones griega y judia del saber y la sabiduria.
'™ Ayuso. Jesis Maria. “El no-lugar del Deseo. Utopia y escepticismo®, En,
Etica y subjetividad. Lecturas de Emmanuel Lévinas, Madrid, Universidad
Complutense, 1994, p. 75
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Existen variadas formas de acercarse a la realidad, de verta y de
vivirla, de hacer intentos por comprenderla. La racionalidad moderna
se constru;/é en un paradigma que se empefia en hacer coincidir ser
y verdad.'’® Para Lévinas, en cambio, la verdad no se limita a la
inteligibilidad o a la presencia inmediata, a lo que es racional, o a lo
que es o existe factica o empiricamente, sino que se abre al
Infinita’™® que no puede ser comprendido por ninguna teoria. No se
trata de un irracionalismo, sino de una significacion que va mas alla
de toda inteligencia —entendida como logos del ser- y se mueve al
territorio de una ética que antes que afirmar nuestro ser en el saber
(recordemos la frase de Descartes: cogito ergo sum), nos distingue
como seres responsables ante otros.

La critica de Lévinas, por otra parte, se encamina, como una
critica a la tendencia a elevar la politica y el poder al extremo. En
este sentido, Estado y poder aparecen como dos variantes de la
Totalidad que absorbe a los seres humanos en el anonimato, la
impersonalidad y la indiferencia respecto a otros seres humanos. Ya
se ha serialado que la politica abandonada a su propio determinismo
se concreta en relaciones de guerra, pues no permite una critica
ética que pueda superarla.'’”

Poner la justicia a salvo de los ires y venires de la politica supone
el rescate de una critica ética que pueda trascenderla, una dimension
utépica que no permite que el Estado y la politica se conviertan en
pura fuerza.

No se trata de una propuesta que niega de manera radical la
politica y el Estado, pero si del rescate de una ética que se impone
frente al poder, las leyes y las normas inherentes a éstos.

75 Cfr. Subcapitulo |, apartado 3, de este capitulo.

7% «La exterioridad. como esencia del ser, significa la resistencia de la
multiplicidad social a la Iogica que totaliza lo mualtiple [...] la relacion entre lo finito
y lo Infinito no consiste, para lo finito, en absorberse en lo que le hace frente,
sino en seguir siendo su propio ser. en mantenerse aqui, en actuar en este
mundo» Tl p. 296

77 Cfr. Capitulo 2, subcapitulo 1I.



94

L.a moral empieza en nosotros, y no en las instituciones, que ni
siquiera 'pt./ed.en siempre prqteger/a. Ella exig{vg que el honor humano
sepa existir sin amparo de ninguna bandera.

La critica de Lévinas replantea la politica como Encuentro y no
como guerra, el lugar donde se concretan satisfaccion material y
eticidad y el punto en que se concretan socialidad y subjetivdad. «No
es necesario comprender la ética de la ofredad como una receta
pragmatica que busca reemplazar la objetividad de las leyes y las
instituciones, sino mas bien como la fuente de cada humanidad».'™
La eticidad es fuente de sentido, un sentido que va mas alla de la
razén y del Estado y que apunta a la responsabilidad y la posibilidad
real de afirmacion de la humanidad de cada persona.

La anticipacién ética de la realizacion plena de los seres humanos
y la verdad como busqueda de la realizacion del Bien, nos plantea
una u-topia en la que la verdad no es un contenido tedrico o
discursivo, sino una relacion:
mas subjetiva que toda subjetividad, extrema subjetividad que es
el unico acceso a aquello que es mas objetivo que toda objetividad,
la cual ningun sujeto ha contenido. la totalidad del otro."®
Emmanuel Lévinas esta planteando otra socialidad a partir de una
critica a las relaciones sociales modernas, a la impersonalidad y el
egoismo que éstas entrafian:
Las personas no estan unas ante otras, simplemente estan una
con olras alrededor de algo. El projimo es el complice [...] el yo no
pierde en esta relacion nada de su ipseidad |...] el individuo sigue
siendo plenamente yo.'®’
Pretender que es posible una libertad sin limites, sin una ética
anterior, es encadenar las relaciones sociales a la determinacién y al
egoismo de una subjetividad que cree ser el centro de! mundo:

Se razona en nombre de la libertad del yo como si uno hubiese
asistido a la creacion del mundo y como si solo pudiese hacerse

V8 CLT 147

' Moseés, Stéphane. Emmanuel Levinas: “Ethics as Primary Meaning”. En
Graduale Faculty Philosophy Journal, New School for Social Research, vol. 20,
no. 2 —vol. 21, no. 1, University of Chicago Press, 1998, p. 22.

"ONP P19
¥ EE p. 52
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cargo de un mundo surgido de su libre arbitrio.'®

El Estado como fuerza tiene como correlato la existencia de
relaciones sociales donde la afirmacion del yo es negacion del otro;
por esto la critica del Estado y la politica lleva a la critica del poder
que se interioriza en los individuos y que se ejerce como violencia
cotidiana. Una violencia que no sdélo se entiende como agresion
fisica, sino como indiferencia. En el ejercicio de la libertad individual
se pueden cometer muchas injusticias contra los otros. La libertad
egoista y andnima nos impide escuchar y acudir a la suplica
silenciosa del otro, ausente de un mundo de gozo y satisfaccion, del
que experimenta el destierro en su condicion de extranjero, de
despojado o proletario. '*

El rostro es ya una acusacion, hay una sospecha ahi, pero
también una suplica silenciosa. Un derecho humano esta ahi, en la
franqueza de esta exposicion, invocacion y mandato, un derecho
mas antiguo que cualquier dadiva de honores o cualquier cuestion
de mérito.'®

La etica se entiende como fuente de sentido y como practica
necesaria, mas que como principio abstracto. Se trata de la
respuesta al llamado de otro. Contra la visién del ser como relacion
inmanente —Totalidad- Lévinas propone la relacion eética del yo
respecto a una trascendencia humana, a una exterioridad no-sacral.
Se trata de estar expuesto ante la presencia de la alteridad.

La ruptura de la totalidad y la critica de la ontologia se resumen
en la ruptura del ser para si mismo y el ser para otro. Al encontrarse
frente al otro, uno se da a si mismo, el ser pasa a segundo término,
pues no espera retribucion alguna, en la relacion ética no se espera
recuperar el ser, sino responder a la necesidad del otro. Lo mas
humano es perderse a si mismo para encontrar al otro, la condicion
humana es el éxodo, no la odisea.

El yo abordado a partir de la responsabilidad para-con-el-olro es

desnudamiento, exposicion a la afeccion, pura suscepcion. No se
pone poseyeéndose y reconociéndose, sino que se consume y se

82 DMQS p. 194
183 1) .98

'8% | évinas, E. “The Face of a Stranger. Philosophical Music on Feelings
Evoked by Strangers' Faces”. UNESCO, Julio-Agosto, 1992.
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vacia, se des-situa, pierde su sitio, se exilia, se relega en si mismo,
pero como si su piel misma fuese todavia una manera de protegerse
en el ser; expuesto a las heridas y al ultraje, se vacia en un no-lugar
hasta el punto de substituirse por el otro y sin mantener en si mas
que en cuanto huella de su exilio.’

Paradojicamente, esa pérdida de autonomia viene a dar sentido a
la existencia. Emmanuel Lévinas con su critica a la ontologia
propone otra forma de construccién de la subjetividad, que ya no se
funda en la soberania del yo, sino en la imposibilidad de existir al
margen del otro. El idea! politico moderno del sujeto auténomo y
autosuficiente, frente al ser responsable por e} otro. Autonomia frente
a heteronomia.’®®

Se trata de una humanidad, cuyas dimensiones no pueden ser
abarcadas en un concepto, existencias que son, en si mismas, un
misterio que esta por expresarse, por manifestarse, que se abren a
un porvenir que no se agota en el aqui y el ahora.

Aquello que recupera al ser humano de la impersonalidad y del
anonimato, lo que le permite ser reconocido por su nombre propio,
es al mismo tiempo lo que suspende su soledad, el encuentro, el
contacto con el otro, la 'relacion persona a persona’ donde el
significado tiltimo no seria la verdad, sino la socialidad».'®

De la misma manera que la verdad no se ubica en el terreno de la
racionalidad o del saber, sino en las relaciones sociales, en las
posibilidades de relacionarse con otro que no es un objeto, que no se
puede asimilar; la utopia no se ubica en ningun espacio o territorio,
esta antes que cualquier proyecto: la utopia se encuentra en el otro.
El otro, por su distancia respecto al yo, es utopia. En el rostro del
otro se revela la posibilidad utopica y la relacién socia!l ética es
éxodo, salida sin retorno, Encuentro.

85 pMQS p. 212
1% Cfr. Apartado 1 de este subcapitulo
%7 FS p.38



97

3. La propuesta utépica: el éxodo como utop)’a.

La construccidn de la subjetividad se encuentra ligada a tres
aspectos: el primero ontoldgico —es-, el segundo econdémico —en el
mundo- y el tercero ético —con otros-.

La subjetividad ontolégica se construye de acuerdo a Heidegger,
como se ha mencionado con anterioridad, en la anticipacion de la
muerte. La modalidad de la relacién econdmica es la necesidad y sus
posibilidades de satisfaccion —la actividad humana orientada a la
reproduccion de la vida-, esta forma de construccién del sujeto es la
que Bloch privilegia como fundamental.'®Lévinas, por su parte,
rescata la subjetivacidon ética como la verdadera fuente de
humanidad de los seres humanos.

La propuesta levinasiana va de una singularidad egoldgica a una
singularidad ética'™ y encuentra el punto de quiebre entre ambas en
la singularidad econdmica. De acuerdo a Lévinas, las cosas de las
que el ser humano vive no se limitan a la funciéon de instrumentos o
utensilios, van mas alla de la simple funcién de combustibles porque
son ya, en la actividad productora y en el consumo mismo, objetos
de gozo que trascienden la satisfaccién material y suponen también
el «acto de nutrirse de la actividad misma».*®'

E! trabajo es ya una relacion con la alteridad, de manera que la
subjetivacion econdmica es el punto intermedio entre la afirmacion
ontolégica que rechaza Lévinas y la subjetivacién ética que propone.
Es continuidad ontologica en el gozo y la satisfaccién, pero es
también la posibilidad del Mismo —~Yo afirmado en el gozo- para la
separacion respecto a la Totalidad.

'™ Meéndez, José Antonio. “Significados de la subjetivacién”, en Arnaiz, et. al.
Etica y subjetividad. Madrid, Universidad Complutense, 1994 p. 99

% Bloch hace hincapié en las necesidades que vislumbran la dimension
ética en que sera posible la satisfaccion. Cfr. subcapitulo |, apartado 3, de este
capitulo: La propuesta utopica: Esperanza y ulopia concrela.

" Llewelyn, John. “Levinas's Criical and Hypocritical Diction®, en
Philosophy Today. 1997. 41:28-40.

' TIp. 130
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Esta separacion o ipseidad —recogimiento del yo en si mismo,
separacidn del orden de la violencia- abre la posibilidad ética, el
Deseo metafisico.'"?

Habiendo reconocido sus necesidades como necesidades
materiales, es decir como capaz de satisfacerse, el yo puede
volverse a lo que no le falta. Distingue lo material de lo espiritual, se
abre al Deseo.'®?

La afirmacion del yo en si mismo lo separa de una alteridad que
nunca fue asumida como tal, sino como mundo subordinado al yo -
mundo negado y a merced de su soberania - y lo remite a una vida
interior, a un psiquismo que se resiste a ser absorbido por la
Totalidad politica y existencial, por la totalidad del ser y de las horas.
La interioridad es discontinuidad y ateismo respecto la Totalidad, es
existencia en un mundo roto, al margen del Ser del que se ha
separado.

Asi, la subjetivaciéon econdmica, mediante la actividad productora
y creativa del trabajo se abre hacia dos caminos: uno es el del
retorno, del egoismo vy la soledad del encierro en el Mismo; el otro es
éxodo y Encuentro, Deseo metafisico del Infinito que trasciende el
gozo y la satisfaccion egoistas y rebasa los limites de la asimilacion y
la reduccion al Mismo.

El sujeto no resalta sobre el ser por una libertad que lo volveria
duerio de las cosas, sino por una susceplibilidad preoriginaria, mas
antigua que el origen, susceptibilidad provocada en el sujeto sin que
la provocacion se haya hecho jamas presente, o logos que se ofrece
a la asuncién o al rechazo y que se coloca en el campo bipolar de
los valores.'™

Mientras en Bioch se daba un cuestionamiento utépico a la
realidad social, en Lévinas este cuestionamiento social comienza en
la construccion de la subjetividad. Este aspecto coincide con el punto
donde comienzan las relaciones sociales: la construccion de la
identidad de cada persona no puede separarse de las relaciones
sociales efectivas que lo determinan. Para Lévinas el sujeto no sera

92 «Deseo de lo Infinito que lo deseable suscita en lugar de satisfacer.
Deseo perfectamente desinteresado: bondad». Tl p. 74

3T p. 136
% HOH p. 99
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de ninguna manera el nucleo de las relaciones sociales; al contrario,
es la relacion con el otro la que permite al yo afirmar su unicidad.

El modelo de construccion de la subjetividad que adopta es una
critica de las relaciones sociales modernas. Si la modernidad
privilegia la liberad del sujeto, Lévinas antepondra una
responsabilidad originaria para con los otros a una libertad personal
que puede convertirse en una prision. EI hombre moderno que
persiste en su ser como soberano, preocupado solamente en
mantener el poder de su soberania,'®® en la imposibilidad de salir de
si mismo, solo encuentra soledad.

La temporalidad utépica de Leévinas es asi, anticipacidon
escatologica -anhelo de justicia-, pero también memoria, huella:

La relacion con un pasado al margen de todo presente y todo lo
re-presentable porque no pertenece al orden de la presencia, esta
incluida en el acontecimiento, extraordinario y cotidiano, de mi
responsabilidad por las faltas o las desdichas de los otros. '

La irrupcion del Infinito en la finitud humana expresa asi, la
Redencion como categoria social que aspira a la formacion de una
verdadera comunidad universal'®’ donde la idea del Infinito —
socialidad ética- que Lévinas opone a la Totalidad —negacion del
otro-, no es atemporalidad o intemporalidad, «no es la realidad que
esta fuera del tiempo; mas bien es la posibilidad intensiva de
completud en cada momento del tiempo».**®

La redencion nos transmite una obligacién, una deuda con el
pasado y un compromiso irrenunciable con el futuro:

Ello indica que entre las generaciones pasadas y la presente
debe subsislir algo asi como un compromiso gv una “cita secreta”,
que hemos sido “esperados sobre esta tierra”’®

La temporalidad se encuentra relacionada a un pasado originario
e inmemorial que es a la vez anticipacion de un futuro necesario que

%% | évinas, Emmanuel. “Ethics as First Philosophy”, en Hand, Sean, The
Levinas Reader, Cambridge, Basil Blackwell, 1989, p. 78.

95 DMQS p. 54

%7 Gibbs, Robert. Op. Cit. p. 106

'“® 1bid. P. 108

'99 Echeverria, Bolivar, Op. Cit. p. 147
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exigen traer la justicia al presente, pues «/a pena no se compensan,
de manera que «la exigencia imposible de la salvacion debe
concernir al instante mismo del dolor y no sélo compensario»®®
El tiempo humano ~tiempo de la fecundidad y de la paternidad,
tiempo del padre en el hijo- no es un mero aplazamiento o dilacion
indefinida de la soledad de ambos porque la intencién titima siempre
renovada y pro-metida es el perdén y la resurreccion del presente de
todos en el por-venir de justicia y salvacion.®
Lévinas propone la construccion de una conciencia némada para
fla cual la tierra prometida no esta en ningun lugar, una tierra que
nunca pertenecera a ningun yo, la tierra prometida, la utopia es el
otro: la alteridad del projimo es ese hueco de no-lugar?® La relacién
intersubjetiva es el lugar de la utopia.

«Encuentro es la palabra utépica, palabra dirigida al otro,
invocacién» *°® La comunicacién intersubjetiva es para Lévinas el
«milagro de milagros», porque por medio de ella se entra en
comunidad:

La responsabilidad para con el otro es el lugar en que se coloca
el no-lugar de la subjetividad.?*

Se trata de un éxodo —la confianza en la Promesa anuncia ya una
relacion originaria- mas que de una odisea —en la que se busca
siempre volver a la seguridad de la patria, la busqueda de la
identidad que nos pone ante el peligro de quedarnos atrapados en
nosotros mismos, en la soledad-.

Lévinas descubre en el Deseo el dinamismo que nos impulsa a la
tierra prometida del otro.*°® El ser auténticamente humano de las
personas es un ser utopico, un ser que encuentra su destino utdpico

200 EE

20" vazquez Moro, Ulpiano. £/ discurso sobre Dios en la obra de E. Levinas.
Madrid, Universidad Pontificia Comillas, 1982, p. 117.

202 HOH p.14
203 Abensour, Miguel, Op. Cit. p. 479
204 DMQS p. 54

205 Oroz Escurra, Javier. "El rostro del otro y la trascendencia en Emmanuel
Lévinas”, en Revista de Filosofia, Centro de Estudios Filosoficos "Adolfo Garcia
Diaz", Universidad de Zulia, Maracaibo, Venezuela. Num 28, 1988-1, pp. 35-50.
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— su no-lugar — en el otro. Lo que cuestiona la guerra que tiene lugar
en el Estado, es la dimension utépica que, en el caso de Lévinas, se
encuentra en el tiempo y el espacio de las relaciones interhumanas,
fuera del sujeto, en el territorio -mejor, en el no-territorio- utépico de
la alteridad.
El miedo de ocupar el lugar de alguien mas con el Da de mi
Dasein, es la incapacidad de ocupar un lugar, una profunda
utopia.?%

La busqueda de una verdad que, mas alla de la inteligibilidad,
tiene como principal fundamento al ser humano, no en un caracter
abstracto o andnimo; sino en el caracter concreto de «personas cuyo
decir significa un rostro, nombres propios en medio de nombres
comunes y lugares comunes".?”

205 | gvinas, Emmanuel. "Ethics as First Philosophy”, Op. Cit. p. 82
207 NP, prefacio
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4. ESCATOLOGIA Y UTOPIA.
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Utopia y escatologia: otra posibilidad de la utopia.

En el Prefacio de Totalidad e Infinito, Emmanuel L.évinas describe
la «escatologia de la paz mesidnica» como el «mas alla» de la
historia, que interpela y convoca a los seres en su plena
responsabilidad. (TI)

En este sentido, la escatologia como forma de constituciéon
subjetiva del ser humano en el tiempo y ante el mundo, designa la
critica que hace Lévinas al sujeto autosuficiente y egoista, y designa
también su propuesta de un sujeto capaz de deponer la Soberania
del Yo ante otro: del sujeto responsable, antes que libre:

No es el juicio final el que importa, sino el juicio de todos los
momentos en el tiempo en que se juzga a los vivos.*

La forma en que se configuran las relaciones sociales
corresponde a ese sentido de responsabilidad por los otros, antes
gue a un sentido de libertad individual, privilegiado en las relaciones
politicas modernas.

También en A I'heure des nations, Lévinas expone la diferencia
entre el tiempo escatolégico y aquel que él llama el tiempo de la
historia universal. Esta distincién confronta la condicidn judia de la
existencia del ser humano frente a Ila vision occidental,
particularmente en lo que atafe a las raices griegas de éste.

El tiempo escatolégico es definido como aquel que permite el
encuentro del infinito frente al yo, que se puede percibir en el rostro
del otro. El tiempo de la historia universal es, en cambio el tiempo del
vencedor, el tiempo que sucede en la guerra y la preeminencia de la
soberania del yo.

La apertura de! tiempo escatologico es asi, el tiempo del
Encuentro y la resistencia, alternativa al tiempo de la guerra. Pero no
se trata Unicamente de una propuesta de que la responsabilidad y la
moral se cologuen sobre la politica y la libertad individual, de manera
que se construyan relaciones sociales y politicas desde una nueva
subjetividad humana; se trata también de una respuesta, desde el
pensamiento ético judio, a la linea dominante de la «ontologia de la

%8 T p. 49
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guerra»®®® que, a juicio de Lévinas, caracteriza al pensamiento
occidental.

Se trata de una critica a una secularizacién que planteé la
renuncia de los seres humanos a ser determinados por un Dios
extramundano, para ser determinados por la idolatria a nuevos
dioses mundanos: al poder, al dinero e incluso al saber, Lévinas se
pregunta ¢;no es el conocimiento de Occidente una secularizacion de
la idolatria?*'® de la misma manera que, en su momento, Bloch
cuestiond la falta de un a-satanismo paralelo al a-teismo,
caracteristico del pensamiento moderno.

En este sentido, expresé también Max Horkheimer la necesidad
de recuperar el valor de la trascendencia como posibilidad de
afirmacion humana y limite del abuso del poder de unos sobre otros
y de la fetichizacién de las cosas. Esta veneracion de lo divino como
rechazo a aquello que pretende ser absoluto y no lo es y el sentido
de la comunidad son, desde su punto de vista, los dos aportes
esenciales del mundo judio: «la veneraciéon del Absoluto como
negacion de la idolatria, asi como el sentimiento de pertenencia en
un mundo desgarrado, significan lo positivo, lo absoluto como lo Otro
de lo que existe, no como algo a lo que ya pudiera hacerse positiva
referencia» "'

La nocion escatologica asi, representa la apertura del tiempo de
lo dado al tiempo de lo que puede y debe ser, de acuerdo a los
imperativos de la realizacion humana plena. Es una apertura utopica
por la cual el infinito se hace presente en la finitud de una existencia
impersonal, la «penetracion de la eternidad en el tiempo»*'%.

209 TI

219 | évinas, Emmanuel. “Secularization et faim”, en Chalier, Catherine y
Miguel Abensour (comp.) Emmanuel Lévinas. Paris, L'Herne, 1991. Este texto
también fue traducido al inglés: "Secularization and Hunger", en Graduate
Faculty Philosophy Journal Vol. 20, No. 2, New School for Social Research,
1988.

2" Horkheimer, Max. Anhelo de juslicia. Teoria critica y religion. Madrid,
Editorial Trotta, 2000, p. 67.
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Si uno no puede escapar del tiempo hacia la eternidad, uno tiene
la posibilidad alternativa de traer la etemnidad al tiempo.?'3

Esta necesidad humana por recuperar un sentido de
trascendencia, que signifique un movimiento de cruce (frans), mas
que de ascenso (scando),?'* recupera también la dimensidn ética que
no se perdié con los modernos, pero si se hizo inmanente a sistemas
sociales, politicos y cientificos que finalmente terminaron sirviendo
mas a una razén instrumental que a una racionalidad humana.

La mirada que se eleva al cielo encuentra lo sagrado. Lo
intocable es el nombre de una imposibilidad antes que ser una
incapacidad. El intervalo que se extiende entre el cielo y el hombre —
infranqueable por el movimiento y franqueable mediante la vision-
esta es la trascendencia. No-escalada, sino relacion o diferencia que
para el hombre es de entrada culto y maravillamiento: asombro ante
la extra-ordinaria ruptura de la altura de un espacio cerrado al
movimiento y a la posesion.?

Existe, entonces, una trascendencia mas concreta y humana,
cercana y, al mismo tiempo, lejana, pues no se presta a la posesidén y
a la asimilacién; se trata de la infinita expresion del Rostro del otro y
de la u-topia de las relaciones como Encuentro, en este sentido
sefala Lévinas:

la trascendencia es un fuera no-espacial, por una ruptura en el
centro del Mismo, y de su autosuficiencia, se trata de la pregunta al
Otro y por el otro, segun un cuestionamiento anterior a loda
ontologia.”'®

Se trata entonces, de volvernos hacia lo humano, hacia la infinitud
de un rostro y el significado tnico de personas con nombres propios.
El tiempo escatologico es asi, el tiempo de la ética como sentido de
lo humano en lugar de la ontologia y la primacia del ser.

El tiempo escatologico es también una critica al Estado que se
reserva para si toda posibilidad de justicia, aun cuando él mismo es

21 Gibbs, Robert, Op. Cit. p. 109

2" La trascendencia significa etimolégicamente un movimiento de travesia
(trans), pero también de ascenso (scando). Lévinas. "Secularizacién y hambre”.
Op. Cit.

2% jidem.

2'5 idem.
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ejecutor de las injusticias mas grandes. Esta es la gran contribucion
del pensamiento de Emmanue! Lévinas: que a la denuncia de la
opresion del sistema y su Totalidad, es necesario incorporar la
denuncia de la opresion de uno mismo, del ego-ismo, de esa
«condicion del sujeto como prisionero de la presencia omnipresente
y obsesiva del ser»,*'" modalidad que, en nuestro tiempo, es otra
forma generalizada de opresion. Es por esto que, a la denuncia del
poder totalitario del Estado, se debe sumar la critica al poder
interiorizado y subjetivo y la consecuente necesidad de liberacién
respecto a la dictadura de uno mismo.

Esta es una nueva propuesta de lo que implica ser humano ante
un mundo que se presenta como hostil, @s una respuesta diferente a
la realidad que se entiende como lucha y a las relaciones que se
plantean como guerra.

Cuando Lévinas opone, en el prefacio de Totalidad e infinito la
‘escatologia de la paz mesianica’ a la 'ontologia de la guerra' sefala
una antitesis entre el profetismo judio y el pensamiento occidental
que él considera dominado por el concepto de totalidad.?'®

Se trata de un rescate de una propuesta sociopolitica contenida
en los anhelos de Israel que, aclara Lévinas, no lo sitla como
portador de los valores de una nacion, sino como alguien que
expresa la universalidad desde una ética alternativa a la
universalidad que ha planteado occidente y que hace frente a una
idea de historia lineal con un dominio del presente, en consecuencia
de lo inmediatamente existente, sobre todas las dimensiones
temporales del existir humano.

La diferencia entre la filosofia dominante y aquella propuesta por
Lévinas se expresa ya en las posibilidades del lenguaje. En este
sentido, Silvana Rabinovich aplica a Lévinas un modelo
tetralinguistico que Deleuze y Guattari habian utilizado con Kafka. En
este esquema, el ruso representa la lengua materna que designa la
territorialidad; el aleman, la lengua vehicular que le permite el

2" Mosés, Stéphane. "Emmanuel Lévinas: Ethics as Primary Meaning", en
Graduate Facully Philosophy Journal. Vol 20, No 2, New School for Social
Research, 1988.

2'® De Boer, Theodore. The Rationality of Trascendence. Studies in the
Philosophy of Emmanuel Levinas. Op. Cit. p. 33.
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intercambio filosdéfico; el francés, la lengua referencial que expresa
sentido y cultura; finalmente, el hebreo, el lenguaje mitico:
La funcién del hebreo es utdpica, se trata de rebasar los limites
de la lengua referencial, de ahi las expresiones propuestas por
Lévinas, tan extrarias a la filosofia tradicional. La funcién del hebreo
es ser el otro que destermitorializa al mismo.?"®

Por su parte, Robert Gibbs sefala que el griego representa un
estilo lingtistico universal, conceptual, antimetaforico y filoséfico, en
tanto el hebreo es esencialmente social, expresado en
conversaciones sobre textos, concreto, practico y sobre todo,
ético.?°

De acuerdo a lo anterior, la propuesta escatolégica de Lévinas no
se puede comprender sin revisar las diferencias del pensamiento
hebreo, frente al pensamiento occidental que tiene su origen en la
filosofia griega clasica, pues es a partir de esas diferencias que
podremos percibir el eco en el cual resuena la voz del otro.

1. Del ser heroico al ser escatoldégico

La antropologia griega separa al ser humano de la naturaleza, de
las demas especies y de los dioses, a partir de la cualidad que lo

distingue respecto a los demas. Esta cualidad es la de ser mortal.??!

Sumergido en un cosmos donde todo era inmortal, la mortalidad
se convierte en el rasgo distintivo de la existencia humana. Los
hombres eran “los mortales”, lo tinico mortal en la existencia, porque,
a diferencia de los animales, ellos no existen solamente como
miembros de una especie de la cual la vida inmortal se encuentra
garantizada por la procreacion. La mortalidad de los hombres se

2'9 Rabinevich, Silvana. “Lévinas: un pensador de la excedencia”. Prologo a
Levinas, Emmanuel. La huella y el otro, México, Taurus, 2000, p. 20

220 Gibbs, Robert, Op. Cit.

1 Al respecto, Hanna Arendt expone esta definicion del hombre como ser
mortal (en términos heideggerianos "ser para la muene”), retomando las ideas
de Herodoto, quien caracterizé la religiosidad griega. En ésta, los dioses tienen
la misma naturaleza del hombre y no la simple forma (anthropophysis). Esta
distincion se manifiesta, en la diferencia respecto a los cultos y creencias
orientales, en los cuales la religiosidad se orienta hacia un Dios invisible y
trascendente.
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relaciona con el hecho de la vida individual, con una reconocible
historia de vida desde el nacimiento hasta la muerte, que sobrepasa
la vida biolégica. Esta vida individual se distingue del resto de las
cosas por el curso rectilineo de su movimiento, el cual, por asi
decirlo, rompe con el movimiento circular de la vida biolégica. Esto
es la montalidad: moverse en linea recta en un universo donde todo,

si es que se mueve, se mueve en un orden ciclico.???

Esta respuesta a la existencia tiene importantes consecuencias
en la vida concreta de quien se asume como ser mortal pues, de
acuerdo con esta definicion, cada instante de la vida se presenta
como una ardua lucha en la que el ser humano trata de imponerse a
lo unico cierto de su destino: la muerte.

Esto nos explica que la historia griega se conserve en las
narraciones épicas y el papel central del héroe en los mitos y las
historias de este pueblo. EI hombre, cuyo valor se puede imponer a
todo, cuya condicion esta afirmada por y en cada lucha en la cual
expresa su fuerza y su independencia. Estas luchas lo llevan incluso
a desafiar la propia muerte, el héroe encuentra su valor y su
individualidad®®® en su propia vulnerabilidad, en esta posibilidad
siempre latente en cada momento en que se arriesga.

Por esto, el desafio a la muerte no se presenta como busqueda

de eternidad,”* lo cual seria una contradiccién respecto al propio
caracter humano. La forma en la que el hombre griego busca
trascender la muerte se plantea a través de la inmortalidad. La

222 Hanna Arendt,. The Human Condition. Chicago, The University of Chicago
Press, 1998. pp. 18 y 19. Hay traduccion al espafiol: Hanna Arendt, La condicion
humana. Barcelona, Paidos, 1974,

223 Aqui hablo de su distincion respecto de los otros hombres, respecto al
resto de “los mortales”. La individualidad clasica se distingue de la idea moderna
del individuo, ta cual se presenta como individuacion de género. En ésta ultima,
la individualidad, mas que distincion, surge como la forma de identidad que
permite la constitucion del sujeto juridico, necesario para fa construccion de la
sociedad, del Estado. del derecho e incluso de!l mercado modernos.

22 La eternidad, como promesa de vida futura o extension de la vida
presente, y la contemplacion (ambas contrapuestas a los conceptos griegos de
inmortalidad y de vida activa). se afianzan como valores centrales en el
pensamiento cristiano medieval. (Al respecto se puede consultar Hanna Arendt,
The Human Condition Op. cit.)
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inmortalidad se diferencia de la eternidad en que la primera no
aparece como una extension de la existencia. Asi, no se trata de la
promesa o la posibilidad de una “vida eterna”, se trata de actuar de
manera que las obras y las acciones puedan perdurar en el tiempo.
La tarea y potencial grandeza de los mortales consistian en su
habilidad para producir cosas —trabajos, obras y palabras- los cuales
merecerian ser y, al menos en cierto grado, permanecer
perpetuamente en el hogar, entonces a través de ellas los mortales
pueden encontrar su lugar en un cosmos donde todo es inmortal,
excepto ellos mismos. Por su capacidad de producir obras
inmortales, por su habilidad para dejar huellas no perecederas
delras, los hombres, no obstante su mortalidad individual, alcanzan
una inmoralidac efopia y demuestran por si mismos tener una
naturaleza "divina".**

Nos encontramos con que la muerte no sdlo define la condicién
especifica del ser humano, la cual lo distingue del resto de las cosas
y de los seres con quienes comparte el mundo, e incluso respecto a
los dioses; sino que también distingue a cada ser humano en su
caracter individual. A partir de la muerte, cada uno se presenta en su
existencia singular y no como individuo de una especie.

Estas ideas de la vida, de la existencia y la muerte, ponen en alto
valores como la osadia, la heroicidad, el desafio a la muerte, aun a
costa de la propia vida, todo por alcanzar la inmortalidad. La virtud
esta en |a fuerza para perdurar, para hacerse inmortal a partir de las

obras y la capacidad individual para vencer las adversidades.?®® En
la actitud heroica se afirma la individualidad que distingue al hombre,
desde ahi se despliega su poder y ahi se afirma su ser.
Sdlo los mejores (aristoi), y quien constantemente demuestra ser
el mejor (aristeu-ein), un verbo para el cual no hay equivalente en
cualquier ofra lengua), y quien “prefiere la fama inmortal a las cosas
mortales”, es realmente humano, los otros, satisfechos con los
placeres cyle se le brindan naturalmente, viven y mueren como
animales.®’

25 Hanna Arendt, Op. cit. p. 19.
228 Son éstos los valores que rescata Friedrich Nietzsche en La genealogia
de la moral.

227 Hanna Arendt, Op. cit. p. 19.
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Y no obstante, el héroe, a pesar de su grandeza, nunca puede
escapar a su destino. Finalmente, la vida es una tragedia y hasta el
mismisimo Aquiles tenia un punto vulnerable en su ser semi-divino,
un rincon que lo hacia indefenso y le impidié burlar el poder de la
muerte.

Por esto el hombre griego se encuentra encadenado a si mismo.
Pese a su constante salida, es necesario el constante retorno a la
patria que significa para él mismo el Unico lugar seguro. Ni sus
dioses actuaban dandole seguridad, pues al igual que los mortales
eran caprichosos y volubles.

Esta situacion explica el sentido tragico de la existencia griega, a
diferencia de la tradicidn judeocristiana, en la que se vuelve central la
esperanza.

Desde sus origenes, fue animoso y abierto a la aventura el
pueblo griego, mas nunca, ni siquiera en sus momentos de mayor
brio histérico, alcanzo a ser un pueblo esperanzado, pese a Platon y
a los misteéricos, jamas acerté a conocer por si mismo la intima
certidumbre de un futuro plena y definitivamente glorioso y feliz.
Nietzsche, tan temprano descubridor del pesimismo griegg), Supo
poner el dedo en la mas secreta llaga del corazén helénico.

No es extrafio entonces, que en esta tradicion la idea y la forma
de vivir el tiempo aparezcan como una constante salida y como un
constante retorno que se concreta en el momento presente de la
afirmacion del ser ante la muerte. (No es esto lo que representa la
Odisea?

Esperanza para los griegos, entre los que la mayor certeza se
encontraba en la inminencia de la muerte, significaba en el mejor de
los casos postergar el hecho con que culmina la existencia, aplazar
el encuentro con la condicion que afirma el caréacter propiamente
humano -ser mortal-.

Es en este sentido en el que nos explica Pedro Lain. Asi, elpis
para los griegos significaba mas espera que esperanza:

a la vez esperanza, espera, prevision, conjetura, preocupacion y
temor. Era, en suma, la actitud o el sentimiento del alma humana
frente a un evento futuro y probable, fuese éste feliz o desdichado.
Mas que a nueslra “esperanza”, la elpis de los griegos equivalia a

228 | ain Entralgo, Pedro Op. Cit. Madrid, Alianza, 1984. p. 31
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nuestra “espera’, y asi podfa ser complacida y confiada unas veces,
y temerosa y desconfiada otras.??®

Y, ciertamente, ;qué vendria a representar la esperanza en la
existencia de un ser que se arriesga constantemente? Simplemente
una ilusién, la apariencia de que hay una certeza, ahi donde sélo la
muerte es segura. Sobre esta idea, seriala Moltmann:

La mitologia griega habla de la esperanza en la historia de
Prometeo. A espaldas de Zeus, dios padre del universo, Prometeo
se introduce por una puerta trasera en el Olimpo, enciende una
antorcha en el igneo carro del sol y regresa a la lierra sin ser
descubierto. Asi, merced al robo perpetrado a los dioses, la
humanidad obtuvo el regalo del fuego. Cuando Zeus advirlié lo
acaecido, jurd venganza. Entonces formd a Pandora, la mas
hermosa mujer jamas creada y la envio a Epimeteo, hermano de
Prometeo. Epimeteo no dudoé un solo instante en desposarse con
ella. Pero, sin duda alguna, era tan hermosa como necia. A pesar de
la prohibicion abrio la caja que ltrajera como presente del cielo. De
ella salieron todos los males que desde entonces han venido
afligiendo a la humanidad: enfermedad, locura, vicios. La ilusion, sin
embargo, que se mantuvo encerrada en la caja. impidio que los
hombres atormentados pusieran fin a sus sentimientos mediante el
suicidio (Hesiodo). Segun este mito la esperanza es un mal salido de
la caja de Pandora. La esperanza, pues, vino a sumarse a los males
que el hombre ya poseia. Ella le engana con ilusiones, alargando
con ellas todos sus sufrimientos. Si nos desprendiéramos de la
esperanza, seriamos capaces de conformarnos con todos los
padecimientos. Ya no experimentariamos que éstos fueran
dolorosos. Entonces dejariamos de sentir igualmente el miedo; y sin
miedo y sin esperanza devendriamos invulnerables, como los
estoicos. **°

Un destino marcado por el hecho fundamental de existir para la
muerte, implica también una forma peculiar de vivir la temporalidad:
el momento mas importante se encuentra en el presente, en el aun
puedo. En este contexto, la temporalidad se vive como un eterno
presente, como un eterno retorno de lo mismo.

La concepcion ciclica del tiempo tuvo para la mente griega muy
graves consecuencias. Impidio, por lo pronlo, su acceso a una

nocion suficientemente profunda de “lo nuevo”. Si todo se repite
indefinidamente, la novedad de lo que ante nuestros ojos surja —una

2P tbid. p. 27
230 jiirgen Moltmann, £/ experimento esperanza, Op. Cit, p. 29
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realidad natural o un evenlo histérico- no puede ser mas que
aparente: el hombre griego concibié el origen y no la realidad, la
génesis y no la novedad, el término y no la postimeria. Solo en el
Cristianismo pudo adquirir un sentido absoluto y verdaderamente

“escatologico” la expresion griega ta éskhata, “las terminaciones” o
“nostrimerias”.?®'!

A diferencia de los griegos, que definian la condicién humana por
su ser mortal, el pensamiento judio define el caracter humano por su
condiciéon creatural®®® que, en una relaciéon personal con Dios se
definen por la confianza, no por el miedo.

Con Abraham entra en juego un factor histérico nuevo, dotado de
virtualidades universalistas insospechadas. Se trata de la Promesa:
«lo mas propio de la esperanza biblica es ser spes contra sEem,
consiste en aguardar con confianza lo naturalmente imposible» .3

En consecuencia, su apertura al mundo se da a partir de la
esperanza y el amor en comunidad —caridad-. De la doctrina de la
creacion —reafirmada posteriormente en la encarnacion cristiana- la
ética judia sera llevada a desarrollar y privilegiar el concepto de
caridad, derivado del amor oblativo a Dios por el ser humano.

La realidad ontologica de la dependencia del hombre, de cada
hombre, respecto a Dios, permite a los pensamientos judio y
cristiano asumir la sustancial igualdad de todos los hombres entre si.

Por grandes que puedan ser las distancias enlre un yo y un i
humanos, estas serian inconsistentes a la infinita distancia que
separa al hombre de Dios, ser absolutamente trascendente.?

23! | ain. Op. cit. p. 32

22 «El mundo judaico (veterotestamentario y helénico-alejandrino) y el
mundo cristiano antiguo, estan unidos por el dato constitutivo de la doctrina de la
creacion y por consiguiente, por la concepcion de la dependencia ontolégica del
hombre respecto a Dios, que es desconocida al mundo clasico y esta destinada
a producir una nueva vision en las relaciones interpresonales». (Luigi Pizzolato,
L' idea della amicizia nel mondo antico clasico e cristiano. Torino, Einaudi, 1993,
p. 216).

El ser humano no puede ser pensado, en este contexto, como un ser
autosuficiente, sino como un ser sujeto a su entorno vital representado por Dios,
por su comunidad y por la naturaleza, en resumen, por la alteridad.

23 Ruiz de la Pefa, Juan Luis. £/ altimo sentido. Una introduccién a la
escatologia. Madrid, Marova, 1980, p.40

23 pizzolato. Luigi. L' idea della amicizia nel mondo antico clasico e cristiano.
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Entender los limites de la propia humanidad frente a la
trascendencia, asi como la responsabilidad que se tiene con la
comunidad, antes que con uno mismo, permite explicar el rescate de
una moral y la afirmacién de una unicidad en la heteronomia -a
diferencia de la afirmacién del sujeto auténomo- que rescata
Emmanuel Lévinas. No se trata, sin embargo, de una heteronomia
arbitraria, impuesta por algun tirano o un Estado totalitario.

Los hebreos dejaron Egipto con el fin de recibir la Torah en el
monte Sinaf y no para darse a si mismos su propia ley. Ellos
cambiaron la heteronomia del tirano por la del Eterno, pero
permanecieron en la heteronomia.®®

La responsabilidad frente al projimo, lejos de limitar una
individualidad y una libertad que, en la defensa del yo frente al otro,
solo ocultan soledad es la que permite la plena realizacion del ser
humano en comunidad. Al asumir su responsabilidad ante el otro, el
yo se encuentra como ser Unico y singular en su ser por y para otro,
salida de si y comienzo de la socialidad.
El préjimo no tiene una significacion negativa. Desde los limites
que me impone recupero la maravilla de la creacion y, desde esta
maravilla, el lugar desde donde soy llamado: unico de frente al
Unico.>*®
Se serialaba que para el hebreo, vivir humanamente fue, «ante
fodo, creer y esperar, fidelidad y esperanza».**" La respuesta por la
condicion del ser humano, desde la antropologia judeocristiana, abre
la existencia a partir de la esperanza. No es que ésta no hubiese
existido en la cosmovision griega, pero ni ocupaba el lugar central, ni
implicaba necesariamente la actitud esperanzada y la promesa
esperanzadora que viene a significar para la tradicion judeocristiana.

En contraste con los griegos, el pensamiento de los hebreos
plantea una idea del tiempo como apertura radical; su existencia no

Torino, Einaudi, 1993, pp. 218y 219.

3% Chalier Catherine. Pour une morale au-dela du savoir. Kant et Levinas.
Op. Cit. p. 82.

2% petrosino, Silvano y Jacques Rolland. La verité nomade. Paris, La
Découverte, 1984, p.113.

27 L ain. Op. cit. p. 34
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transcurre a través de una eterna sucesion de presentes, sino que se
orienta al porvenir. 19

La lengua hebrea desconoce la forma de presente propiamente
dicha. En su concepcion de tiempo se reconocen como esenciales el
pasado y el futuro. La fe israelita es fe en la promesa, y lo propio hay
que decir con respecto a la fe cristiana. Se vive para el futuro que se
inicia ya aqui y ahora.®®

Este punto de vista nos permite pensar al ser humano como un
ser para el futuro. Antes que un ser para la muerte, un ser abierto al
porvenir. Esta actitud existencial, esta necesaria salida, este éxodo,
viene a transformar la posicidon vital de la existencia humana de
manera profunda. Esta forma distinta de plantear la condicion
humana y de vivir la vida, se expresa en la diferencia que, sefala
Zubiri, existe entre las nociones de verdad y pensamiento para los
griegos y para los hebreos:

la verdad fue para el griego alétheia, descubrimiento, potencia de
lo que es; en suma un acto de vision, de evidencia intelectual. El
légos, fa palabra, es asi la expresion o declaraciéon de la verdad
patente a la inteligencia. Para el hebreo, en cambio, la verdad fue
emunah, algo en que se puede confiar, no, por tanto, la vision
intelectual de lo presente y patenle, sino la confianza de lodo el ser
en el cumplimiento de lo futuro y prometido. La palabra davar, es
enlonces espiritu creador, y promesa de lo que sera: por eso ‘la
palabra de Dios’, creadora del mundo y fundadora de la alianza,
pudo hacer historico el universo. Asi, mientras el pueblo griego creo
el tipo humano del sophos, el sabio que declara “lo que es”, y pensé
que lo opuesto a la verdad es la “falsificacion”, la falsa apariencia, el
pueblo hebreo dio luz al tipo humano del nabi, el profeta que anuncia
“lo que sera” y consideré que a lo verdadero se opone lo que nos

238 Moltmann. Op. cit. p.22

«A diferencia de otros pueblos y religiones, Israel, a la luz de su singular
experiencia religiosa, tuvo concfencia viva de que lanto su existencia propia
como la vida incluso del mundo entero era historia abierta al futuro. En su origen
no hubo ningun acontecimiento primario mitico como en Babilonia o Egipto, sino
un hecho histérico: la rebelion y el éxodo de la esclavitud de Egipto. En este
acontecimiento conocio Israel a su Dios de los palriarcas» como Dios de la
promesa, Dios de la esperanza, como Dios del éxodo. Cobro conciencia de si
mismo, reconociéndose como pueblo que, teniendo sus raices en el pasado,
encamina sus pasos hacia el futuro». (Idem p. 31)
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produce “desilusion’, esto es, aquello que no cumple con lo que en
realidad esperabamos.?*°
Los limites de la existencia humana ya no son determinados

desde un punto de vista que enfatiza la existencia individual (no
olvidemos que el ser mortal cumplia, entre otras cosas con la funcién
de distinguir individualmente a los humanos), sino que son fijados a
partir de la relacién con los demas. Es en la comunidad, en la
relacion social, donde realmente tiene significado ser humano.

Antes que angustia, la necesidad de responder al significado, a
los limites y las posibilidades de uno mismo y de nuestra existencia,
significa responsabilidad por una parte y transformacion, por la otra.
«Para la tradicion judia (especialmente biblica) el cambio aportado
por el Et Ketz, el fin de los tiempos, es general, universal y radical.
No significa un mejoramiento del mundo tal como existia hasta
entonces sino la creacion de un mundo enteramente otro».

Desde el punto de vista de la tradicién judeocristiana, los
verdaderos limites de la existencia no estdn marcados por la
posibilidad de uno mismo. Lo anterior representaria simplemente una
existencia de soledad. Hay limites anteriores a la propia existencia,
marcados por la existencia de otros; limites que no se perfilan desde
la perspectiva egoista del ser autonomo, sino a partir de los otros con
los que se existe, con los que se hace posible la existencia concreta.
Antes que los limites fijados en la posibilidad o en la angustia de la
existencia propia, se encuentran los limites de los otros, la necesidad
de respuesta y responsabilidad, condicién para {a convivencia en el
existir humano.

Esto no es sdlo la posibilidad de vivir en el éxodo, sino el
imperativo de asumir el éxodo para poder vivir. Se debe ir mas alla
de las fronteras del s/ mismo, mas alla del espacio fisico, mas alla
que un lugar, hacia lo Ofro, hacia lo inhabitable, hacia lo inasumible,
hacia lo inasimilable. La condiciéon de lo humano es asi, el exilio de
si, el abandono del egoismo.

239 Zubiri, citado por Lain, Pedro, en Op, cit. pp. 35-36

240 Michael Léwy.. Redencion y utopia. El judaismo libertario en Europa
central. Buenos Aires, Ediciones El cielo por asalto, 1997, p. 22,
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La ineludible responsabilidad de ser para los otros es, en
consecuencia, una practica que se concreta en amor y, por tanto, en
la comunidad, en la relacion con los demas; no en la autosuficiencia
y en la soledad.

En este sentido, nos expresa Emmanuel Lévinas:

el encuentro con Olro es, ante todo mi responsabilidad respecto
a él. Este hacerse responsable del préjimo es, sin duda, el nombre
serio de lo que se llama amor al préjimo, amor sin Eros, caridad, un
amor en el cual el momento ético domina sobre el momento
pasional, un amor sin concupiscencia.®!

En la diferencia entre los conceptos de amor judaico y griego, se
comprende muy bien el dificultad que tuvieron los cristianos para
traducir esta forma de relacion. En términos griegos®? la caridad se
define como agdpé o caritas, no como philia, la palabra que
utilizaban los griegos. Agape, un término que no tenia un uso comun
y fue, de hecho, escogido por los Setenta a causa de la inadecuacién
de los términos éros, storgé y philia.?*

La caridad se define asi, como responsabilidad por el préjimo en
el respeto a la diferencia, relacion que es respuesta al otro mas que
satisfaccion de una necesidad de uno mismo, en este sentido, nos
sefala Lévinas:

El amor se caracteriza por un hambre esencial o inextinguible.
Estrechar la mano de un amigo es decirle uno su amistad, pero
decirselo como algo inexpresable, mas aun, como algo no llevado a
cabo, como un deseo permanente.*

Frente al eterno retorno, el éxodo. La construccion de las
relaciones humanas como salida radical, como renuncia a un yo
egoista.

' Emmanuel Lévinas,. Filosofia, justicia y amor, en Emmanuel Lévinas,
Entre nosotros, ensayos para pensar en otro. Valencia,. Pre-textos, 1993. p. 129

%2 Traduccion de los Setenta.
33 pizzolato, Luigi, Op. Cit.
M EEp. 55



La relacién ética en el judaismo aparecerd como una relacion
excepcional: en ella el contacto con un ser externo, en lugar de
comprometer la soberania humana, la instituye, la inviste.?*

La apertura, la salida hacia lo otro, representa asi la posibilidad
de construccion de una humanidad y una sociabilidad diferentes, en
las cuales los limites y las posibilidades del ser humano no dependen
de su actitud heroica, de su poder para dominar la naturaleza y las
adversidades, para vencer lo que se oponga a la independencia de
su ser; por el contrario, sus limites y sus posibilidades se encuentran
en la necesidad de responsabilidad respecto a los otros.

2. La otra utopia

Hemos expresado a lo largo de este trabajo, la necesidad de
replantear la funcion de los anhelos e ideales —no sélo en su
dimensién critica, sino en su dimension ética y en sus posibilidades
de cambio concreto-. De no ser asi, cerramos la posibilidad de
pensar que existe un referente o un ideal capaz de perfilar las
condiciones basicas de lo que significa ser humano.

Si esto fuera asi, esta reflexion seria completamente inutil, pues
cada individuo podria vivir su propio ser de acuerdo a su propia
forma de entender la humanidad y nada garantizaria que esta forma
se concretara efectivamente como algo humano.

Ahora resulta claro que el culto a la racionalidad y el poder
autosuficiente del ser humano, pueden derivar en irracionalidad que
se vuelve contra vida de muchos seres humanos. La explotacion y el
genocidio terminaron por desenmascarar el mito de la razén, la cual
abandono sus promesas de bienestar o por lo menos, las limité a
unos cuantos ante el sacrificio de otros muchos.

En este caso, de nada sirve la historia, y de nada sirve saber
que somos herederos de dos tradiciones que nos brindan distintas
soluciones a la pregunta por nosotros mismos y por nuestra
existencia.

Por esto resulta absurdo cerrar las puertas a esta riqueza infinita y
abrirlas con ligereza a la Nada, que nos vacia poco a poco. Ni el

25 DLp. 16



118

caracter aventurero del ser heroico, ni la responsabilidad del ser
escatologico. Y, a cambio, cobardia y desencanto. Miedo y soledad y
ademas... Nada, «el desierto crece».?*®

Después del derrumbe de los mitos que trajo consigo la
modernidad, se pierden los rumbos, se cierran los caminos y reina el
desencanto, ¢ pero es este desencanto el Unico rastro que queda de
lo humano en los tiempos que estamos viviendo?

Siempre ha sido dificil para el ser humano forjarse una idea de si
mismo, quiza por el caracter de su propia existencia que es
justamente porque no termina de ser, porque se esla siendo. En
otras palabras, podriamos decir que su existencia depende de su
apertura a la posibilidad.

No se puede decir que un hombre o una mujer son, en tanto no
estan viviendo efectivamente, existiendo efectivamente, siendo
efectivamente. La existencia humana es posible en tanto no esta
completada, en tanto no esta terminada. LLos hombres viven cuando
hay tiempo, cuando aun les queda vida por vivir.

La condicion fundamental de la existencia humana esta sujeta por
su apertura a la posibilidad; aunque de acuerdo a las ideas que
hemos revisado, esta apertura no es suficiente para garantizar una
verdadera vida. Hallarse en el mundo no significa necesariamente
estar viviendo. Tal vez sea asi en términos biologicos, pero no en
terminos existenciales, pues para vivir se necesita también una
apertura al mundo, una disposicién del ser humano a la temporalidad
que se abre con este no-acabamiento.

En estos momentos no se trata unicamente de replantear los
limites del pensamiento sobre lo humano. No se trata simplemente
de una crisis del humanismo o de los humanismos; el problema es

26 Nietzsche, Heidegger, Junger y otros pensadores, definen la condicion
nihilista como «el desierto», la tierra devastada, donde, tal como sefala
Heidegger, devastacion es mas que destruccion. La destruccion puede terminar
con todo lo que ha crecido o con lo que ha sido construido, pero la devastacion
impide incluso las posibilidades de construccién y crecimiento futuras, dejando
vacio, blogueando toda posibilidad. (Cfr. Heidegger, Martin, What is Called
Thinking?. New York, Harper & Row, pp. 29-30. Sobre esta cuestion se pueden
consultar tambien: Ernst Jinger y Martin Heidegger, Acerca del nihilismo.
Barcelona, Paidos).



119

mas profundo. Se trata de replantear los limites y las posibilidades de
la vida misma. Se trata, en este sentido, de una crisis de humanidad,
con los dos niveles que ésta implica: el nivel practico de las
relaciones humanas y el nivel utopico de los limites y las
aspiraciones mismas.

La necesidad de una apertura del ser humano a la temporalidad
como primera condiciéon para su existencia no es suficiente para
vivirla con humanidad. A esta apertura a la temporalidad del ser
humano ha de venir a sumarse una disposicion a vivir esta
existencia, esta apertura es posible gracias a la esperanza. Sélo el
hombre que espera se halla dispuesto a caminar hacia su porvenir.
De otra manera, la apertura a la temporalidad es solo espera pasiva,
conformismo. Por el contrario, la actitud activa que supone la
aceptacion de un porvenir como proyecto no es sélo espera sino
esperanza.

El desarrollo vertiginoso de los procesos cientifico y tecnologico
vino a consolidar la idea del ser humano como ser libre y auténomo,
como ser capaz no solo de controlar y dominar la naturaleza, sino
como ser capaz de dominar y controlar a otros seres humanos. Pero
el control y el dominio se volvieron contra la propia humanidad. En el
momento en que se rebaja el valor humano de otro se rebaja el valor
humano propio, pues se pierde el referente ético que sustentaba la
propia dignidad humana. En el momento en el que el otro aparece
como objeto, ain aquel que domina se ve privado de la posibilidad
de relacionarse de manera humana, «pues donde hay una cosa, hay
otra cosa» **

Tal vez fue por esto, que junto con el poder que representan la
ciencia y la tecnologia, le llegd al ser humano la soledad, una
soledad insoportable, el precio del poder de reducir al otro al nivel del
objeto; cerrandose al mismo tiempo la posibilidad de tener frente a si
otro rostro humano, que pudiera ser interlocutor.

Parece contradictorio que aun cuando se tienen las necesidades
basicas saciadas, se carece de ‘“algo”; que sujetos “con
posibilidades” encuentren terriblemente insoportable la propia
existencia, llena de cosas pero vacia de humanidad. Sin embargo,
para conservar la libertad y el poder intactos, es necesario continuar

247 Martin Buber, Yo y Tii. Buenos Aires, Nueva Vision, 1994. p. 8.
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en la defensa "de uno mismo", del sujeto -“libre y autbnomo” que
puede poner en peligro la propia humanidad por conservar ese
poder.

Ni el caracter heroico de la antropologia griega, ni la esperanza
de la antropologia judeocristiana se imponen al desencanto del ser
egoista, que se pretende auténomo, que se mantiene lejos de los
demas, creyendo que cuida su libertad, cuando no hace mas que
perpetuar su soledad.

A mi parecer, se abren dos caminos, como respuesta a la crisis
humanista y a la falta de humanidad que se expresan en muchos
instantes de nuestros tiempos, aungue no dudo que entre estos dos
se abran infinidad de atajos y laberintos.

El primer camino es el del miedo, el cual aun criticando la
situacion, se pronuncia a la defensa de un ser que se repliega en su
egoismo. Recurre, en el mejor de los casos, a la pasividad y el
conformismo. Al cobijarse bajo la bandera de que no se debe esperar
nada pues todo miente, renuncia al mismo tiempo a las posibilidades
de lo humano.

El segundo camino, el de |la esperanza, es el que quiere creer que
la humanidad es posible. Y precisamente por creerlo, es que lucha
para construirla instante por instante. Este es el camino de la utopia,
porque de otra manera, se cierra la propia posibilidad, no tanto de
ser, como de ser humanamente, pues

alli donde la intencion carece de meta y la esperanza no puede
echar ancla, no tiene senticlo abrigar intenciones morales y carece
de base al concebir las esperanzas humanas.

Esta disposicion de esperanza y la construccion de una
subjetividad responsable, son los grandes aportes del pensamiento
escatologico a la utopia.

Hay dos aspectos fundamentales que determinan los contenidos
utépicos en la obra de Emmanuel Lévinas: el contexto histérico en
gue se ubica su pensamiento —la critica de la modernidad y sus
valores- y la propuesta alternativa que representa la ética judia frente
a la vision griega que sirve de base a la filosofia occidental.

28 50 p. 415
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En estos dos aspectos se manifiestan también las dos funciones
basicas de las utopias —critica y propuesta ética- y también se
confirma que una propuesta utdpica se presenta como nexo que une
ética y politica.

Esta propuesta replantea el tiempo de las utopias, que
generalmente se propone como tiempo futuro o condicién por
alcanzar, a una temporalidad en la que pasado y porvenir ya se
encuentran presentes en un ser responsable que asume la huella,
plasmada a lo largo de muchas generaciones dentro de las cuales él
ya tiene una tarea y, de la misma manera, anticipa el Bien, porvenir
escatologico abierto a la respuesta por nosotros mismos y por los
demas.

Si en Ernst Bloch encontramos una ontologia de la posibilidad u
ontologia utdpica del aun-no-ser, en Lévinas encontramos una
melafisica topica, una metafisica posible y necesaria ante el
relativismo que han generado estos tiempos en que se ha
proclamado la muerte de Dios y la muerte del ser humano, pues,
como senala Michel Foucault, «estando muerto Dios el hombre no ha
podido no sucumbir, dejando detras de si el espantoso gnomo».**°

Lévinas se empana en defender un humanismo que ya nada tiene
que ver con la autosuficiencia de un ego que es el centro de la
subjetividad,

para Lévinas defender lo «humano» es el unico modo de
defender el «sentido» que, hemos visto, no tiene su génesis en el
saber, sino en el suceso originario en el que el ser humano
encuentra al otro ser humano y es convocado a una responsabilidad
irrecusable. Lo humano es ahora el orden que no puede ser abolido,
pues es la expresion misma de un sentido que viene del otro, que
manda antes de algtin reconocimiento: la alteridad sin la cual la
subjetividad no puede, en absoluto, llevarse a cabo.’®

Es por esto que los pensamientos de Bloch y Lévinas me parecen
una gran contribucién para el necesario rescate de la utopia en los
tiempos que corren, pues ambos nos recuerdan que el ser humano,
lejos de ser autosuficiente o de estar realizado o acabado, es un ser

9 Citado en Sansonetti Giuliano. Levinas e Heidegger. Brescla,
Morcelliana, 1998, p. 139,

0 idem, p. 142.
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en potencia, necesitado y limitado por muchas cosas.

Quiza el mas grande limite es él mismo y su ficticia
autosuficiencia. La esperanza es el primer paso para bordear esos
limites y prepararse para el Encuentro con el otro. Este paso supone
asumir la vida como aventura, como riesgo y posibilidad de encontrar
la plenitud en la realizacion con los demas y la responsabilidad como
primer paso para esta realizacién.

La anticipacion es misterio; no muerte. El misterio se suspende
entre dos disposiciones fundamentales: el miedo o la esperanza.
Paradojicamente asumirse autosuficiente, puede tener detras el
miedo de vivir una auténtica existencia humana, el miedo de los
demas, el miedo de perderse a si mismo en otro rostro, el miedo al
Encuentro en la deposicion de la Soberania del Yo, verdadero y
Unico encuentro con los otros.
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1885

13 de abril.
Nace Gydrgy Lukacs.

Aparece el 2° volumen de
El Capital de Karl Marx.

8 de julio.
Nace Ernst Bloch en
Ludwigshafen, Alemania.

1886

Nace Franz Rosenzwelg.

Mas alla del Bien y del Mal,
de Friedrich Nietzsche.

1889

22 de septiembre.
Nace Martin Heidegger.

Se funda la 2!
Internacional.

1894

El oficial judio Alfred
Dreyfus es condenado
injustamente en Francia.

Aparece el 3er volumen de
El Capital de Karl Marx.

1898

Nace Bertolt Brecht.
Nace Herbert Marcuse.

1895

Nace Max Horkheimer.
Muere Federico Engels

Las reglas del método
sociologico, de Emile
Durkheim.

Bloch comienza sus
estudios en el Instituto Real
de Ludwigshafen.

1899

Lecturas de Bebel y Rosa
Luxemburgo.

™as CON
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1900 | Muere Friedrich Nietzsche.
Investigaciones logicas, de
Edmund Husserl.
La interpretacion de los
suefios, de Sigmund Freud.

1905 | Nace Jean Paul Sartre Bloch estudia filosofia,
La ética protestante y el musica y fisica.
espiritu del capitalismo, de | Comienza a  estudiar
Max Weber. filosofia con  Theodor

Lipps.

1906 Bloch contintia sus | 12 de enero.
estudios en la Universidad Nace Emmanuel Lévinas en
de Wiirzburg. Kaunas, Lituania.
Lectura de Hegel, Schelling
y Shopenhahuer.

1907 | La evolucion creadora, de | Bloch tiene su primera

Henri Bergson. intuicion  del  adn-no-
consciente. Concepto que
determinaria  todo  su
planteamiento filosofico.

1908 | Nace Simone de Beauvoir. | Bloch se doctora con una

Nace Claude Levi-Strauss. tesis sobre Rickert.
Reflexiones sobre Ia Bloch frecuenta en Berlin el
violencla, de Georges Coloquio de Georg Simmel

Sorel ! donde hace amistad con

! Gydrgy Lukacs, (1908-1911)
1912 Bloch asiste al Seminario

de Max Weber. (1912-1914).

TESIS CON

FALLA DE ORIGEN
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1913 | Introduccion a la | Bloch se casa con Else Von
fenomenologia, de Edmund | Stritzky, escultora de Riga.
Husserl.
Tétem y tabu, de Sigmund
Freud.
El sentimiento tragico de la
vida, de Miguel de
Unamuno.
1914 | Comienzo de la 1% Guerra | Ruptura con Georg Simmel | La familia de Lévinas deja
Mundial. quien adopté una postura | Lituania a causa de |la
nacionalista y belicista | guerra,
durante la Primera Guerra
Mundial,
Bloch comienza a escribir
Geist der Utopie.
1945 | La metamorfosis, de Franz
Kafka.
1917 | Revolucién Rusa. Bloch se exilia en Suiza.
Declaracion de Bodfur a
favor de establecer un
Estado judio en Palestina.
El estado y la revolucion,
de Lenin.
1918 |Fin de Ia 1% Guerra | Publica Geist der Utople.

Mundial.
Républica de Weimar.

Se establece el voto

universal en Inglaterra,
Muere Georg Simmel.

Conoce a Walter Benjamin,

Tt CON
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1919 |Se funda la Tercera | Después del nacimiento de
Internacional. la Republica regresa a
Asesinato de Rosa Alemania,
Luxemburgo y Kart
Liebnecht.
Tractatus Logico-
philosophicus, de
Wittgenstein.
1920 | Sefundala Sociedad de las La familia de Emmanuel
Naciones. Lévinas regresa a Lituania,
. después de vivir algunos
Fundacién del  Partido =
Comunista Chino. afios en Ucranla.
Creacion del  Partido
Nacionalista Aleman,
Muere Max Weber.
1921 | Laestrella de la Redencion, | Se publica Thomas Milnzer
de Franz Rosenzweig. als Theologue der
Revolution.
Muere su esposa Else,
1922 |Mussolini asclende al|Se casa con Linda
poder en ltalia. Oppenheimer, pintora de
Frankfurt.

Yo y ti, de Martin Buber.

Economia y socledad, de
Max Weber.
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1923 | Diario metafisico, de | Bloch escribe Aktualitit | La familia de Emmanuel
Gabriel Marcel. und Utopie, recension del | Levinas se traslada a
Historia y conciencia de Icilgml His;or{:a z/ conciencia | Estrasburgo, Francia.
clase, de Gyoérgy Lukacs. ¢lase de Lukacs. La facuitad de letras de fa
Segunda edicion de Geist | Universidad de
der Utopie. Estrasburgo cuenta en ese
periodo con Martial
Guéroult, Maurice Pradines,
Maurice Halbwachs, Marc
Bloch y Lucien Febvre
como profesores.
1924 | Muere Lenin. Emmanuel Lévinas se
integra a los cursos de
Muere Franz Kafka. filosofia de la Universidad
La montania magica, de de Estrasburgo.
Thomas Mann. (1924-1929).
1926 Bloch frecuenta a Theodor | Maurice Blanchot llega a
Adorno y Bertolt Brecha en | Estrasburgo. El y Lévinas
Berlin, comenzaran una amistad
que perdurara por el resto
de sus vidas.
1927 | Elsery el tiempo, de Martin
Heidegger.
1928 Nacimiento de su hija | Entusiasmado  por la
Mirjam, divorcio de su | fenomenologia de Husserl,
esposa Linda. Lévinas se traslada a

estudiar a Friburgo, ahi
asiste al ultimo curso de
Husser! sobre la
construccion de la
subjetividad.

Ese mismo afo Husser! se
retira y Lévinas  se
encuentra con Heidegger.

s T PP
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TESIE CON

9

FALLA DE ORIGEN




139

CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1929 |Crisis econdmica  del Lévinas participa en el
capitalismo a nivel mundial. encuentro de Davos entre
. Ernst Cassirer y Martin
Muere Franz Rosenzweig. Heldegger.
Ideologia y utopia, de Karl
Mannheim.
Kant y el problema de la
metafisica, de  Martin
Heidegger.
1930 | Elmalestar en la cultura, de | Se publica Spuren. En ese mismo afio aparece
Sigmund Freud. La théorie de [intuition
i dans la phénoménologie de
Ié: J’(f:: l(l)‘:;,ed: ’ésas,;’:: s Husserl, primer libro de
93y ! Lévinas.
1931 Se proclama la Républica Es otorgada la
Espariola. nacionalidad francesa a
Surge la Escuela de Emmanuel Lévinas.
Frankfurt.
1932 | Se establece la politica Lévinas se casa en Kovno

economica del New Deal en
Estados Unidos con el fin
de hacer frente a la crisis
econdémica.

La filosofia de la
llustracion, de Ernst
Cassirer.

Las dos fuentes de la moral
y la religion, de Henri
Bergson.

Filosofia, de Karl Jaspers.

con Raisa (Marguerite)

Levi,

TESIS CON
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1933 | Hitler asciende al poder en | Ante el dominio nazi, Ernst | Ruptura con Martin
Alemania. Bloch abandona Alemania. | Heidegger.
Ser y tener, de Gabriel Vive un tlgmpo en Suiza,
luego en Viena y luego en
Marcel. Pari
aris.
Introduccion al .
psicoandlisis, de Sigmund Los_libros t'ie'BIoch son
Freud quemados publicamente, al
' igual que los de Bertolt
Brecht y Sigmund Freud.
1934 El autor como productor, | Se casa en Viena con | El articulo Quelques
de Walter Benjamin. Karola Piotrkowska, polaca, | réflextions sur la
arquitecto. philosophie du hitlerisme
aparece en Esprit, revista
editada por Emmanuel
Mounier.
1935 |[Hitler dicta las Leyes de [ Se publica en Zurich | Nace su hija Simone.
Niiremberg. Erbschaft dieser Zeit, Aparece De l'evasion, en la
Ser y tener, de Gabriel revista Recherches
Marcel. philosophiques.
1936 | Guerra Civil en Espaiia. Bloch se traslada a Praga

Procesos de Mosctl.

La obra de arte en la era e
su reproduccion técnica, de
Walter Benjamin,

Teoria general sobre el
empleo, ¢l interés y el
dinero, de Keynes.

La crisis de las ciencias
europeas, de Edmund
Husserl.

con su esposa Karola,

1937

Muere Edmund Husserl.

Nace su hijo Jan Robert.
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

Reside en Estados Unidos.

41938 | Hitlerinvade Austria.
Se dedica a trabajar en sus
obras Subjekt-Objekt;
Naturrecht und
menschiiche Wiirde y Das
Prinzip Hoffnung.
(1938-1949)
1939 | Franco toma el poder en El suboficial intérprete
Espafa. Emmanuel Lévinas
. . participa en la Segunda
Pacto Germano-Soviético. Guerra Mundial.
Muere Sigmund Freud. Es capturado en Rennes.
1940 Comienza la guerra Emmanue! Lévinas es
germano-soviética, deportado a un campo de
tracion cerca de
Walter Benjamin es concen .
Hannover. Lévinas
detenido cuando intenta
cruzar de Francia hacla comparte el stalag 11 B con
Espaiia, ante el peligro de f:lheasb::t z::rélﬁcgs el padre
ser entregado a los nazis ' '
se suicida,
1941 Muere Henri Bergson.
Razon y Revolucion, de
Herbert Marcuse.
1943 | Jean Paul Sartre publica Raisa Lévinas se reune con

L'Etre et le Néant.

su hija Simone, ambas son
protegidas por las
hermanas de Saint-Vincent-
de-Paul, bajo los nombres
de Marguerite y Simone
Devos.

TESIScoN |
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CONTEXTO HISTORICO

ERNST BLOCH

EMMANUEL LEVINAS

1944

16 de junio.

Marc Bloch es fusilado por
las tropas alemanas de
ocupacion.

Fundacion del  Fondo
Monetario Internacional y el
Banco Internacional para la
Reconstruccion y el
Desarrollo.

Dialéctica de la llustracion,
de Theodor Adorno y Max
Horkheimer.

Lévinas regresa a Paris
donde se encuentra con su
esposa y su hija.

Lévinas se entera que su
familla en Kovno (sus
padres y sus dos
hermanos} fueron
asesinados por los nazis.

1945

Estados Unldos arroja la
primera  bomba atomica
sobre la ciudad de
Hiroshima (6 de agosto);
tres dias después arroja la
segunda sobre Nagasaki.

Fin de la 2* Guerra Mundial

La fenomenologia de Ila
percepcion, de Maurice
Merleau-Ponty.

Muerte de Ernst Cassirer.
Muere Maurice Halbwachs,

FALL
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1946 La Sociedad de las| Se publica en Nueva York | Lévinas es  designado
Naciones es sustituida por | Freiheit und  Ordnung, | director de la Escuela
la Organizacion de | extracto de Das Prinzip | Normal |Israelita Oriental,
Naciones Unidas. Hoffnung. cargo que ocupara hasta
Inicia la Guerra de Vietnam, 1961.

El existenclalismo es un Alparelce el art‘iculo II)c/'aeln
s el primer nimero de la
g:rr;lrznlsmo, de Jean Paul Revista Deucalion, fundada
: por Jean Wahl.
Se funda el Collége
Philosophique de Jean
Whal. Foro donde se
presentardin  importantes
filésofos franceses, entre
ellos Lévinas. El Colegio
Filoséfico trabajo hasta
1966.
1947 | Lagravedady la gracia, de Aparece De l'existence a I'
Simone Weil. existant, obra a la que se le
3 ; atrlbuye el rompimiento
g?‘gn;sa:{m’:eM’soz’::g:"’O?' definitvo con Heidegger.
Lévinas escribe Le temps
et l'autre.
1948 Independencia de Israel. Se publica en version | Aparece En découvrant

Se recrudece el conflicto
arabe-israeli.

El joven Hegel, de Gyérgy
Lukacs

espafola Sujeto-Objeto en
la Ciudad de México.

l'existence avec Husserl et
Heidegger.
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1949 | Establecimiento de la | Ernst Bloch regresa a la | Nace su hijo Michael,
Republica Democratica | Republica Democratica { heredero del talento
Alemana. Alemana, invitado como | musical de abuelo materno.
Primera rueba de profesor de la Universidad
i P de Leipzig.
explosion de una bomba
atémica por los rusos. Primera edicion en aleman
Se proclama la Repiblica de Subjekt-Objekt.
Popular China.
Fundacion de la OTAN.
El Segundo Sexo, de
Simone de Beauvoir.
1951 Los origenes del
totalitarismo, de Hannah
Arendt.
Minima Moralia, de Theodor
Adorno.
1952 Aparece Avicenna und die
Aristotelische Linke.
4953 | Introduccién a la
metafisica, de  Martin
Heidegger.
Muerte de Stalin.
1954 Se publica el segundo
volumen de la edicién
berlinesa de Das Prinzip
Hoffnung.
1955 | Pactode Varsovia. Premio Nacional de la
Eros y civilizacion, de Republica Democratica
! Alemana.

Herbert Marcuse.

Miembro honorario de la
Academia Alemana de las
Ciencias.

Bloch tenia 70 anos.
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1956 | XX Congraso del Partido | Tras el XX Congreso del | Lévinas es nombrado
Comunista de la Union | PCUS y las revueltas en | Caballero de la Legion de
Soviética. Polonia y Hungria, | Honor.
; Wolfgang Harich,
gﬁ;ufil;as en Polonia y colaborador de Bloch es
gria. arrestado. Algunas obras
Guerra del Sinai. de Bloch son retiradas de
Muere Bertolt Brecht. fa circulacién.
Muere Lucien Febvre
1957 | Pacto de Roma que funda | Bloch es jubilado a la | Se organiza en Versalles el
la Comunidad Econémica | fuerza. Primer Coloqulo de
Europea. Intelectuales Judios de
Lengua Francesa. Lévinas
Es lanzado al espacio el
primer satélite artificial. es de los protagonistas de
este y los sucesivos
coloquios donde
participaron  intelectuales
como André Neher, Jean
Wahl, Viadimir
Jankélévitch, Robert
Misrahi y Raymond Aron.
1958 La condicién humana, de Lévinas es nombrado
Hannah Arendt. doctor honoris causa por la
Universidad de Bar lilar en
Israel.
41959 | Fidel Castro llega al poder | Aparece el tomo lil de Das
en Cuba. Prinzip Hoffnung en Berlin,
Antropologia  estructural,
de Claude Levi-Strauss.
1960 Verdad y méltodo, de

Gadamer.

Critica de la  razén
dialéctica, de Jean Paul
Sartre.
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1961

Construccion del muro de
Berlin.

Conflicto de “Bahia de
Cochinos". Cuba se declara
socialista,

Durante la construccion del
muro de Berlin, Bloch
decide permanecer en la
Republica Federal Alemana
donde es Invitado como
profesor de la Universidad
de Tubinga.

respuesta a |la
{Puede la
ser
publica

Como
pregunta
esperanza
desilusionada?,
Philosophische
Grundfragen. Zur Ontologle
des Noch-Nicht-Seins.

Se publica Naturrecht und
menschilche Wiirde.

Se publica Totalité et Infini,
a decir de muchos la obra
mas importante de Lévinas,

1962

“Crisis de los misiles”, Los
paises integrantes de la
Organizacion de Estados
Americanos, a excepcion
de México, rompen
relaciones con Cuba.

contra el
Estados

Movimientos
racismo en
Unidos.

Asesinato de
Kennedy.

John F,

1963

Conflicto chino-soviético.

Tratado de Mosci que
prohibe las pruebas
atémicas.

primer
Tiibinger
die

Se publica el
volumen  de
Einleitung in
Philosophie.

Se publica Difficile liberté;
essais sur le judaisme.

1964

Teologia de la esperanza,
de Jiirgen Moltmann.

El hombre unidimensional,
de Herbert Marcuse.

segundo
Tiibinger
die

Se publica el
volumen  de
Einleitung in
Philosophie.

Emmanuel Lévinas ingresa
como profesor a la
Universidad de Poitiers.
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estadounidenses llegan a la
Luna.

Muere Theodor Adorno.

honoris causa por la
Universidad de Zagabria.

1965 | 13dejunio. Publica Literarische | Lévinas es  designado

Muere Martin Buber. Aufsitze. como miembro del Comité
! . directivo de la Amistad
Estados Unidos interviene N

N " Judeo-Cristiana de Francia.
militarmente en Vietnam. La organizacion fue
fundada en 1948 en el
contexto de la persecucion

y el antisemitismo.

1966 | Dialéctica negativa, de
Theodor Adorno.

Las palabras y las cosas,
de Michel Foucault,

1967 | Guerra de los seis dias | Bloch recibe el Premio por | Lévinas se integra como
(tercera  guerra  arabe- | la Paz, de la Asoclacidn de | maestro de conferencias a
israeli). Librerias y editores | la Universidad de Nanterre;

alemanes. y sera profesor de esa
Universidad hasta 1972,
1968 | "Primaverade Praga”. Se publica Atheismus im | Se publica Quatre lectures
. . Christentum. Zur Religion | talmudiques.
Movilizaciones des  Exod und  des
estudiantiles en la Reichs xodus Lévinas nparticipa en la
Republica federal Alemana, * Semana de los
Francla y México. Se publica Widerstand und | Intelectuales Catoélicos,
. Friede. Aufsitze zur Politik. | organizada cada afio por el
Q'snesinato de Martin Luther Centro Catélico de
g Intelectuales Franceses.
Teoria critica, de Max
Horkheimer.
1969 | Astronautas Bloch es nombrado doctor | La Faculta de Letras de la

Universidad de Friburgo,
Suiza, le otorga a Lévinas
una catedra permanente.
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1970 | Salvador Allende es electo 7 de enero.
presidente en Chile. Lévinas es nombrado
Estados Unidos interviene doctor honoris causa por la
militarmente en Camboya, Universidad de Loyola,
Chicago.
1971 China y Estados unidos
inician relaciones
diplomaticas.
Muere Gyorgy Lukacs,
1972 | Conflicto entre catolicos y | Se publica Vorlesungen zur | Se publica L’ Humanisme
protestantes en Irlanda. Philosophie der | de I'autre homme.
Renaissance. Lévinas presenta un curso
sobre Descartes en la
Universidad John Hopkins
de Baltimore.
1973 Acuerdo de Paz en Lévinas se integra como
Vietnam. profesor a la Sorbona de
Guerra del Yom Kippur Paris.
(Cuarta guerra  arabe.
israeli).
Golpe militar en Chile,
muerte de Salvador
Allende.
Muere Max Horkheimer.
1974 | 19 dejunio. Se publica Autrement qu'
Muere Jean Wahl en Paris. ére ou au-deld de [
essence.
Golpes antifascistas en
i Lévinas es  nombrado
Greciay Portugal. oficial de la Orden Nacional
Renuncia del presidente al Mérito.

Nixon en Estados Unidos.
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1975 Triunfo de la Revolucion en | Se publica Experimentum | 21 de mayo.
Vietnam. Mund. Lévinas es  nombrado
Muere Francisco Franco. A sus noventa anos Bloch | doctor honoris causa por la
es  nombrado doctor | Universidad de Leyde,
honoris causa por las | Holanda. El mismo
Universidades de Tubinga y | reconocimiento es
{a Sorbona. otorgado al historiador
Fernand Braudel.
1976 | Muere Martin Heldegger. Lévinas se retira de su
Muere Mao Tse Tun actividad docente en la
9: Sorbona.
Lévinas es nombrado
doctor honoris causa por la
Facultad  Catolica de
Lovaina.
1977 Se publica Zwischenwelten
in der
Philosophiegeschichte.
4 de agosto.
Ernst Bloch muere a los 92
afos en su casa de
Tubinga.
1978 La escritura y la diferencia,
de Jacques Derrida, donde
aparece el articulo
“Violencia y metafisica” a
proposito del pensamiento
de Lévinas.
1979 | Firma del Tratado de Paz

entre Egipto e Israel.

La Union soviética envia
tropas a Afganistan,

Muere Herbert Marcuse.
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1980 | 15deabril Lévinas es nombrado
Muere Jean Paul Sartre. doctor honoris causa por la
. Facultad de Filosofia de la
Se funda el sindicato M :
“Solidaridad” en Polonia Universidad de  Friburgo,
) Suiza,
1981 Movimientos  guerrilleros Lévinas es nombrado
en Guatemala y El doctor honoris causa por la
Salvador. Facultad de Filosofia de la
Israel se anexa el Golan Universidad de Bar Illan en
territorio Sirio ocupado. Israel.
1985 | Muere Fernand Braudel, Lévinas es nombrado
Commandeur de Artes y
Letras.
1987 Aparece Hors sujet.
1989 |El Muro de Berlin es
derrumbado.
Represion en la Plaza de
Tiananmen,
41991 | Guerra entre serbios y Lévinas - es - condecorado
croatas en Yugoslavia. como Oficlal de la Legién
de Honor.
1992 Tratado de Maastricht para
la integracién economica y
monetaria de los paises
europeos.
1995 | Acuerdo de Dayton 25 de enero,

(Acuerdo de Paz que pone
fin al conflicto en la
antigua Yugoslavia)

Emmanuel Lévinas muere
en Paris a 19 dias de
cumplir 90 aios.
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