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| objeto deandlisisde estetrabajo se centraen el individuoy, concretamente,

en las diversas formas en que éste se expresa a partir de esa primera
odernidad representada por la Reforma protestante. La verdad es que
existetodaunaserie de conceptos que expresan a individuo® en ciertos momentos
y que conviene tener en cuenta. Asi, el concepto de persona, procedente de la
Antigliedad, se refiere ala méascara? que llevaban puesta los actores, en donde

" josetxo@unavarra.es

1 Véase la excelente compilacion de J. V. Arregui et al, Thémata. Revista de Filosofia, nim. 22:
Concepcionesy narrativas del yo, 1999, pp. 17-31, en donde se esbozan |as diversas diferenciaciones y
metamorfosis del Self, del S mismo.

2Véase e trabajo de J. Choza, “Las méscaras del si mismo” en Anuario Filosofico, nim. 26, 1993, pp.
375-394.
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confluyen, por unaparte, lasintenciones del actor y, por otraparte, lasexigencias
y opiniones del ambiente; por tanto, 10s seres humanos son personas en cuanto
son portadores de mascaras a través de las que ho meramente se presentan sino
gue representan. Lacomunicacion es representaci 6n de papel es, posiciones, ideas,
costumbres, etcétera. Con laintroduccién del nombre de sujeto (sub-iectum), se
menciona agquello que esta en la base de si mismo y de todo lo demés. El ser
humano pierde su objetividad que pasaalos sujetos. En el fondo de éstainiciativa
tedricaestad nuevo liberalismo del siglo xviii, quetilizalafiguradeunindividuo
validador de sus propiosintereses, sentimientos, metas, etcétera, paraintroducirse
en el gedeempuije histérico entre las vigjas disposi ciones de | os estamentos y de
sus relaciones clientelares, de las casas y de las cortes, de las iglesias y de las
sectas. Friedrich Nietzschey, més recientemente, Jacques Derrida, han puesto de
gue manera los centros teol 6gicos, politicos y epistemol gicos, que han servido
como referencias privilegiadas de sentido, son objeto de un descentramiento, de
una diferenciacion; la conciencia colectiva aparece diferenciada, fragmentada.
Tampoco son yalaconcienciao el yo, como instancias fundamentadoras, las que
configuran larealidad, puesto que al lado delaconcienciaestael inconscientey al
lado del yo estan €l elloy € super yo. El individuo moderno aparece como una
unidad multiple. El individuo aparece descentrado como el correlato de unas
instancias ninternas—el yo, € ello, e super yo paraFreud, el animusy el anima
paraJung—Y de otras exter nas que configuran lasrepresentaciones, lasimagenes,
lospatrones que proceden del entorno social. Laconcienciay su correlato dinamico,
e yo, ya no son agquellas instancias centrales en que se funda la realidad, sino
instancias al lado de otras instancias asimismo relevantes.

Este proceso ha sido muy bien analizado, desde una perspectiva sociol 6gica,
por Georges Herbert Mead, profesor de la Universidad de Chicago entre 1894 y
1931. Mead, en su texto Mind, Self and Society de 1934, introduce una bateria
de interesantes conceptos que van a permitir desarrollar fructiferamente una de
las masinteresantes perspectivas de analisis sociol gico; entre su elenco conceptual
esta el concepto de S mismo (Self) —concepto éste anclado asimismo dentro de
lalargatradicion del idealismo aleman—aquevaafungir como esaunidad maitiple,
esa instancia de mediacién donde confluyen el mi, € aspecto convenciona o
conjunto organizado de actitudes de los deméas que uno conscientemente y
responsablemente asume y el yo, aspecto creativo que hace surgir a mi y a
mismo tiempo da una respuesta imprevisible a ese mi, es decir, a conjunto de
actitudesinternalizadas de |os demés.
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Sin tener lamas minima relacion personal ni intelectual con Mead, otro gran
soci6logo europeo, Max Weber, contemporaneo de Mead, vaa utilizar un enfoque
semejante paradescribir €l tipoideal deindividuo quesirve paracaracterizar a S
mismo, que desde € interior del alma (von innen heraus) va a ser responsable
delacreacion deun cosmosraciona capitalistamoderno en € siglo xvil en Europa
occidental. La llamada, la vocacion, como procedimiento intramundano de
verificacion de lafe en lavida practica, que procede del interior de cada uno, se
va a manifestar para Max Weber, Werner Sombart y Ernst Troeltsch como un
pacto con Dios, en esa afinidad histérica que se da entre economiay religion en
los origenes del capitalismo, mientras que la misma vocacién va a llevar a una
buena parte de los personagjes (Adrian Leverkihn, el Doktor Faustus de la
modernidad avanzada) de Thomas Mann, en la estela de Goethe, a un pacto con
el diablo, cuyas consecuencias, en ambos casos, tanto paralos que queriendo €l
bien producian el mal, como paralos que queriendo € mal producian € bien, se
harén visibles en la quiebra burguesa, tanto del dltimo hombre, del especialista
sin espiritu, del gozador sin corazon del final de la Etica protestante de Weber
como de Thomas en Los Buddenbrook de Thomas Mann, donde €l dinero se ha
convertido en substituto técnico de Dios.

La modernidad avanzada de finales del siglo xix y del siglo xX, la de las
metrépolis como Londres, Paris, Berlin o Nueva York y que Georg Simmel ha
analizado en su extraordinario articulo “Las metropolisy lavidamenta”, de 1907,
yano acoge al puritano-burgués, expresién de la protomoderna afinidad electiva
que intuyd Weber entre religion y economia, sino a urbanita, aese Salf dirigido
desde fuera que adoptara varias formas. Entre ellas, aparecerd como hombre
masa y asi lo ponen de manifiesto José Ortegay Gasset en La rebelion de las
masas, Ernst Jinger en El trabajador o €l director de cine aleman Fritz Lang en
su film Metropolis.

La modernidad de la produccion deja paso ala modernidad del consumo, de
los grandes almacenes, como e KaDeWe, (Kaufhoff des Westens) de Berlin o
en Los pasajes comerciaes de Paris, en donde la gran ciudad, laneurasteniay el
tedio encuentran su tipo ideal en € flaneur, tematizado por Edgar Allan Poe,
Charles Baudelaire y Walter Benjamin. Al mismo tiempo, € crecimiento de la
economia monetaria corre paralelamente al desarrollo de la burocracia;
monetarizacion y burocratizacion de las relaciones sociales son dos caras de un
mismo fenémeno: laprol etari zaci én psiquica que describen con distintos énfasis.
Weber en Escritos politicos y en Economia y sociedad, Kafka en El proceso,
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El castillo y en La colonia penitenciaria'y Orson Welles en su version filmica
de El proceso.

Ulrich, el hombre sin atributos de Robert Musil, representa otro perfil de ese
individuo de posibilidades que aparece como tipo ideal del contrato social liberal
gue mastarde quedarainmortalizado por John Rawlsen larepublicaprocedimental
liberal conunyo sinlimitesde posibilidades.

Entre esa orientaci 6n protomodernadirigidainternamentey laotraorientacion
tardomoderna dirigida por |os otros que han esbozado ideal-tipicamente Weber
en La ética protestante y el espiritu del capitalismo, y Riesman, en La
muchedumbre solitaria, se van aproducir las diversas metamorfosisdel Si mismo
gue hemos mencionado.

El personaje caracteristico de nuestro tiempo, un tiempo que adquiere sus
contornos orientados haciael futuro yaafinalesdel sigloxvii,® esun ser humano
capaz de escoger, decidir y crear, que aspiraaser autor de su propiavida, creador
deunaidentidad individual . Elegir eseseimperativo ineludible dd que no podemos
escapar. Hoy, tenemos que escoger hasta el propio Dios,® antes era él el que nos
elegia, incluso como pueblo. Laindividualizacion, en este sentido, significaquela
biografia personal es arrancada de determinaciones dadas 'y es situada en manos
del individuo, dependiente de sus decisiones. Las biografias devienen asi auto-
reflexivas, ya que no son socia mente prescritas sino individualmente elegidas y
cambiadas. Pero, del hecho de que el individuo se haya autoinfinitizado,
convirtiéndose en Dios para si mismo, al precio de haber pactado con el diablo,
como tan bien han puesto de manifiesto Goethey Mann enlametamorfosis moderna
de Prometeo en Fausto, no se debeinferir que hayamos acabado con €l destino en
cuanto tal. Laapertura e indeterminacion del futuro no significan la erradicacion
del destino, sino mas bien el comienzo de su produccion social. Del paso de la
fortuna medieval a riesgo moderno no se ha producido un nuevo mito social.
Sencillamente, se hapasado del destino dado metasocialmente, Dios, lanatural eza,

3 Véase e excelente trabajo de Reinhart Koselleck, “Gibt es eine Beschleunigung der Geschichte?
Zeitverkiirzung und Beschleunigung” en Zeitschichten, Frankfurt, 2000, pp. 150-177.

4Ulrich Beck y Elisabeth Beck-Gernsheim, han desarrollado ampliamente estaideaen Individualization,
Londres, Sage, 2001. Véase también el texto de Ulrich Beck, “Vivir nuestra propia vida en un mundo
desbocado: individuacion, globalizacion y politica’” en Anthony Giddens y Will Hutton (eds.), En el
limite, Barcelona, Tusquets, 2000, pp. 233y ss.

5 Sobre la cosmovision politeista moderna, véase mi trabajo La lucha de los dioses en la modernidad,
Barcelona, Anthropos/ Universidad Publica de Navarra/ Universidad Central de Venezuela, 2000.
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al destino producido socialmente, como consecuencia de la multiplicacion de la
franja de posibilidades de nuevas incertidumbres, pero esta vez manufacturadas
socialmente.® Lo relevante, sociol 6gicamente hablando, es cdmo aparece este
destino colectivoinstitucionalmente configurado en € contexto vital delagenteen
una sociedad individualizada. Podriamos decir que el espejo concavo que reflgja
la cosmovisién descentrada moderna se ha cuarteado sin hacerse afiicos, que
cadafragmento produce su propiaperspectivatota y que, sin embargo, lasuperficie
del espejo con su miriada de pequefias fisuras esincapaz de producir unaimagen
unificada;” en este sentido, vivir nuestra propia vida significa que las biografias
corrientes se convierten en biografias que hay que escoger, biografiasdebricolaje,
biografias de riesgo, aveces rotas o descompuestas. Como constata Ulrich Beck,
en lamedida en que la gente se libera de una serie de ligdmenes y privatizatoda
unaserie de nuevos proyectos vitales se produce un doble efecto.? Por una parte,
al devenir las formas de percepcién privatizadas, |0s horizontes temporales de
percepcidn se estrechan masy més, hasta ocurrir el caso limite en que lahistoria
Se encoge en torno a un presente eterno, en donde se pone de manifiesto que los
nifiostienen dificultades parareconocer |os contextos vitales de sus padresy, mas
alin, losde susabuel os. Por otraparte, aumentan |os constrefiimientos que configuran
lapropiabiografia, precisamente, através de nuevas condicionesinstitucionales.
De hecho,

5 Anthony Giddens, Moder nity and Selfidentity, Londres, Polity, 1991, p. 122. Anthony Giddens, en la
“Introduccién” a Beyond Left and Right, Londres, Polity, 1994, propone el término incertidumbre
manufacturada. Ulrich Beck también ha abundado a respecto en “World Risk Society as Cosmopolitan
Society?. Ecological Questionsin a Framework of Manufactured Uncertenties’ en Theory, Culture and
Society, vol. 13, nim. 4, 1996. Es interesante la respuesta de Jeffrey Alexander y Philip Smith, “Social
Science and Salvation. Risk Society as Mythical Discourse”, en Zeitschrift fir Soziologie, vol. 28, nim.
4, 1996. En la perspectiva luhmanniana véase José Maria Garcia Blanco, “Racionalidad y riesgo en la
identidad de |as sociedades complejas’ en Emilio Lamo de Espinosa, J. E. Rodriguez |1béfiez, Problemas
deteoria social contemporanea, Madrid, cis, 1993, pp. 478 y ss. Véase como sintesis de ladiscusion la
compilacion de J. Franklin, (ed.), The Politics of Risk Society, Londres, Polity, 1998. Una muy valiosa
reconstruccion de las diferentes seméanticas del riesgo se encuentraen R. Ramos “ Prometeo y ‘Lasflores
del mal’: El problemadel riesgo en lasociol ogiacontemporénea” en R. Ramosy F. J. GarciaSelgas (eds.),
Globalizacion, riesgoy reflexividad, Madrid, CIS, 1999, pp. 249y ss. Véase asimismo, sobre el concepto
de destino en las sociedades modernas, E. Gil Calvo, El destino, Barcelona, Paidds, 1995, pp. 94y ss. Gil
Calvo se preguntasi aesto se le puede llamar progresion o regresion, pienso que quizés podriallamarse
retroprogresion.

" Véase esta idea en €l articulo de Zigmunt Bauman, “Searching for a Centre that Holds” en M.
Featherstone, S. Lash y R. Robertson (eds.), Global Modernities, Londres, 1995, pp. 140-155.

8 Ulrich Beck, Risikogesellschaft, Frankfurt, Suhrkamp, 1986, p. 216.
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[...] losindividuosliberados se convierten en dependientes del mercado detrabajoy con
€llo también en dependientes de unaformaci6n escol ar, en dependientesdel consumo, en
dependientes de las regulaciones y providencias tipicas del Estado social, de las
planificacionesdel tréfico, delasofertas de consumo, delas posibilidadesy modasdela
atencion médica, psicol égicay pedagdgica.®

Pero también de lo que Adorno y Horkheimer llamaron industria cultural®®
gue manufactura el gusto orientado a consumo de masas. En una sociedad
diferenciadafuncionalmente, todo individuo hade poder tener acceso acualquier
sistemafunciona —econdmico, politico, juridico, etcétera— Todo sistemafuncional
incluyealatotalidad de lapoblacién, pero solo enlo tocante aaquellos fragmentos
de su modo de vida que resultan relevantes para la funcion de que se trate.™* En
lugar delosvinculosy formas socia estradicionales (clase social, familiapequefia),
aparecen instanci as secundarias que determinan labiografiadel individuoy que, a
contracorriente delacapacidad de decisiénindividual, gue seimpone como forma
de conciencia, lo convierte en juguete de modas, relacionesy mercados.*? A pesar
de, o debido a, lasdirectricesinstitucionaesy lainseguridad, amenudo incalculable,
nuestravidaesta condenadaalaactividad; s uno tiene unavidapropia, el fracaso
también es propio. Es en esta indeterminacion existente entre la liberacion y la
dependencia donde se sitla la ambivalencia moderna o la modernidad
ambivalente,”® como apuntara Zigmunt Bauman en lalinea de Simmel.

LA IDEA DE LLAMADA EN LA ASCETICA PROTESTANTE

En La ética protestante, Max Weber, implicitamente, despliega un discurso que
podiamos llamar de fortalecimiento del Self que va ainfluir en muchos de sus
trabgjosasi como en susinterpretacionesdelo que él consideracrisisdelasociedad
y lapoliticamodernas. Aungque Weber raramente mencionaexplicitamentelapaabra

® Ulrich Beck, op. cit., p. 219.

1 Theodor W. Adorno y Max Horkheimer, Dialéctica de la ilustracion, Madrid, Trotta, 1996.
1'Véase el desarrollo de estaidea en Niklas Luhmann, Politische Theorie im Wohlfahrtsstaat, Munich,
1981, pp. 25y ss.

12 Ulrich Beck, op. cit., p. 211.

13V éaselaideade produccion social delaambivalenciaen e texto de Zigmunt Bauman, Moder nity and
Ambivalence, Londres, Polity, 1991.
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Sdf, sin embargo, analizalos procesos de disciplinadel Self, atravésdel concepto
puritano dellamada y de educacion carismatica, que van acontribuir al despliegue
de roles como € cientifico, €l politico, el empresario y € lider carismético. La
importancia de la llamada* radica, no tanto en su primera acepcién, orientada
por la eleccion del propio destino en perspectiva religiosa, sino en su insercion
intramundanaquesittaa individuo como uninstrumento, como un vehiculo tnico,
para el dominio de un mundo racionalizado: “En el nhombre de Dios, uno debe
controlarse y dominar €l mundo a través de su llamada-vocacion”.® Estaesla
solucién delaascéticaprotestante en medio del conflicto existenteentrelainnovacién
y lacreacién, por una partey, laconformidad alatradicién, por laotra

El protestantismo ascético “crea el ‘alma apropiada para € capitalismo, €l
almadel *hombre de vocacion'”.*¢ Laideade deber en la llamada aparece en la
vidadel puritano definalesdel siglo xvil como los fantasmas comparecian en las
creencias religiosas previas. Para Weber hay una primacia de la voluntad,
religiosamente inducida, sobre el deber ético racional, tal como aparece en Kant;
pero, ¢cudl es el origen de esta llamada?’ Tiene un primer origen biblico,
codificado por muchos, incluido santo Tomés, seguin el cua las inclinaciones
humanas hacia una u otra esfera de actividad no son sino obsequios de la gracia
dentro de una sociedad humanadividida en herencias producto de la Providencia
divina. Un segundo origen precristiano, afincado en los clasicos, codificado por
Cicerdn en De Officiis, y compartido por humanistas como Petrarca, Erasmo y
Vives, enfatizael papel del descubrimiento del propio caréacter y e talento (ingenium)
nativo de uno asi como lacultivacién delas propias aptitudes dentro de diferentes
disciplinas. El tercer origen fue griego o hel enistico, teniaconnotaciones medicas
y psicolgicasy estabaderivado de Platén, Aristteles, HipOcratesy Galeno, siendo
codificado por Marsilio Ficino, y apunta, como lateoriahumanista, alasinclinaciones
delosindividuosmasquealadistribucién delostalentosen lasdiferentes esferas.

14 Charles Taylor ha puesto de manifiesto la importancia del concepto de Ilamada en la conformacion
de laidentidad moderna occidental (véase su obra Sources of the Self. The Making of Modern Identity,
Cambridge, Harvard University Press, 1989, p. 375).

15 W. Schluchter, “The Paradox of Western Rationalization”, en G Roth y W. Schluchter, Max \eber’s
Vision of History, Berkeley, University of California Press, 1979, pp. 29-30.

16 Max Weber, “Antikritisches zum “Geist””, Die Protestantische Ethik, vol. 2, Hamburgo, 1972, pp.
167-168.

1 Mesirvo agui deladescripcion que hace H. Goldmann en Max Weber and Thomas Mann: Calling and
the Shaping of Modern Self, Berkeley, University of California Press, 1985, pp. 35y ss.
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Con la Reforma se produce una serie de cambios profundos que comienzan
cuando L utero separalanoci én de vocacion delaéticahumanistabajo € argumento
de que tanto la llamada temporal como la llamada religiosa proceden de Dios.
Nuestra vocacion asi es ordenada (por Dios), no seleccionada. Asi |o pone de
manifiesto Weber:

Esevidente que en lapalabraaemana"profesion” (Beruf), como quizdsmésclaramente
enlainglesacalling, hay cuando menosunareminiscenciareligiosa: laideadeunatarea
impuesta por Dios. Este sentido religioso delapal abraserevelacon nitidez tanto mayor
cuanto més nosfijamosen ella, en cadauso concreto. Siguiendo lagénesishistoricadela
palabraatravés de las distintas |enguas cultas, se ve en primer término que | os pueblos
predominantemente catdlicos carecen de unaexpresion col oreadacon ese matiz religioso
paradesignar lo quelosaemanes|lamamos Beruf (en el sentido deposiciénenlavida, de
un campo delimitado detrabajo), como carecio deellaigualmente laantigliedad clésica,
mientras que existe en todos |os pueblos predominantemente protestantes. Se muestra
ademés que esa existencia no es debida a una peculiaridad étnica de los respectivos
idiomas (el ser, por jemplo, laexpresion del “ espiritu popular germéanico”), sinoqueen
su sentido actual la palabranacié precisamente de traducciones delaBiblia (sobre todo
la de Lutero), y no del espiritu del texto original, sino precisamente del espiritu del
traductor.®®

Como Weber escribio algo maés tardiamente en Economia y sociedad, en €l
cristianismo temprano falté una nocion especifica de dignidad del trabajo. El
trabajo deviene una actividad honorable mucho més tarde en los monasterios
catélicos como un medio fundamental de ascetismo. EI monje ha sido el primer
hombre de llamada.?® Pero, a pesar de que la nocién de vocatio existié entre los
catolicos, no fue una disciplina para todos los creyentes, ya que significo
especificamente lallamadaalavocacion religiosaparael monjey el sacerdote al
servicio de Dios y no tuvo relacion con ninguna tarea mundana. Pero, segun
Weber, con la traduccion de la Biblia que redliza Lutero, la llamada se sitla en
medio delaactividad intramundanay conllevaunasantificacién delaconductay,

18 Max Weber, “La ética protestante” en Ensayos sobre sociologia de la religion, Madrid, Taurus, vol.
1, 1983, pp. 57-59, asi como las notas 1 y 2 donde Weber procede a realizar una exégesis historico-
filol6gica extraordinaria de la palabra. El énfasis es mio.

¥ Max Weber, “Dominacién politica y hierocracia’, en Economia y sociedad, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1978, p. 916.
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coextensivamente, la salvacion. Lutero tradujo dos conceptos griegos diferentes
como Beruf: laklesis paulina, en el sentido de llamada a la salvacion, concepto
puramentereligioso y también las pal abras ponosy ergon, que significan trabajo.
El conecta asi el ambito sagrado y el &mbito profano. Para Weber lainnovacion
crucia radicaen que

[...] e més noble contenido de la propia conducta moral consistia justamente en sentir
como un deber el cumplimiento de la tarea profesional en el mundo. Esta fue la
consecuenciainevitable delaideade unadimension religiosadel trabajo cotidiano, que,
asu vez engendré el concepto de “profesion” en este sentido.

Reconociendo la extraordinaria importancia que conlleva esta labor de
interpretacion creativadel texto biblico, introducidapor Lutero, sin embargo, Weber
vaasituarlacomo una concepcion emocional delafe? frente al mayor grado de
racionalizacion éticaal canzado por e calvinismo. Para\Weber, € prototipo moderno
de llamada est& representado en €l calvinismo y en las principales sectas del
protestanti smo ascético: pietismo, metodismo y bptismo (incluyendo alosmenonitas
y aloscuagueros). El punto de partidase sittiaen el dogmade la predestinacion,?
seguin el cual existe unalibertad absolutade Dios paraelegir salvar o no, méasalla
del poder, delaculpao de los méritos humanos.

Con su patéticainhumanidad, esta doctrina habiade tener como resultado, en €l nimo de
una generacion gque se entregd a toda su grandiosa consecuencia, € sentimiento de una
inaudita soledad interior del individuo. En lo que para los hombres de la época de la
Reforma era lo més importante de la vida, la felicidad eterna, €l ser humano se veia
condenado arecorrer en solitario su camino haciaun destino prescrito desde laeternidad.
Nadie podiaayudarle, ni e predicador [...] ni lossacramentos]...], tampocolaiglesia]...]
ni tampoco Dios podia prestar aguella ayuda, pues el mismo Cristo sdlo murié por los
elegidos.®

2 Max Weber, La ética protestante..., op. cit., p. 63.

2 |bid., pp. 81.

22 E| dogma de | a predestinacién no es sino la especifica forma por medio de la cual Calvino afrontalos
efectos secundarios delaprotocaida (el pecado original por cuanto originante de consecuenciasreales) de
Adan en el paraiso. En la ascética protestante, “el mundo, como criatura caida, tiene significacion
religiosa exclusivamente como objeto del cumplimiento del deber por la accién racional, segin la
voluntad de un Dios que se cierne soberano sobre el mundo” (Max Weber, Economiay sociedad, op. cit.,
p. 438).

% Max Weber, La ética protestante..., op. cit., pp. 82-83.
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S6lo €l libre examen es el baremo critico que permite determinar el estado de
gracia. Larelacion con Dios para€l creyente puritano se planteacomo un servicio
——4 no es sino un instrumento ad mayorem Dei gloriam—— méas que como
meraobediencia. Las buenas obras no son sino medios paraalgjar el miedo dela
condenacion. El triunfo ascético de este nuevo Self supone una descarga de la
angustiaantelaindeterminacion real delasalvacion, a adquirir lacerteza subjetiva
de la gracia, por medio de la comprobacion (Bewahrung) de la fe en la vida
practica® Pero, todo esto seria imposible sin esa tension interna extrema que
se da en medio de la dualidad: este mundo/el otro mundo (innerweltlich/
jenseitsweltlich), algo que sblo se da histdricamente en la ascética intramundana
del protestantismo. La santificacion del trabajo, €l vivir para trabajar moderno
se contrapone a trabajar para vivir de la tradicion. Aqui se contraponen los
model os de Benjamin Franklin y de Jakob Fugger. Todo estaba orientado haciala
libre graciade Diosy €l destino ultraterreno;

[...] lavidaterrenal eraun valle de l&grimas o sdlo unatravesia. Pero, precisamente por
ello se puso un desmesurado acento en ese ridiculo® tramo de tiempo y en lo que
sucedieradurante él, casi en el sentido del dicho de Carlyle: “debieron transcurrir milenios
antes de que vinieras a la vida, y otros milenios aguardan callados a lo que tu vas a
empezar con esta vida tuya’.®

Sociol 6gicamente hablando, en los términos de W. |. Thomas, podemos decir
gue una causa no verdadera a priori como €l sentirse subjetivamente salvado,
produce una consecuencia verdadera, laracionalizacién de laconductallevadaa
cabo por un Self fuerte que opera segin convicciones internas. Esta actitud
antimégica, por cuanto gue opera como fermento desencantador del mundo, sin

2 1bid., pp. 95-96.

% VVéase € paralelismo entre la posicién weberiana y la shakesperiana apalabrada por Macbeth: “El
mafiana'y €l mafiana'y €l mafiana avanzan a pequefios pasos, de dia en dia, hasta |a Ultima silaba del
tiempo recordable; y todos nuestros ayeres han alumbrado a los locos €l camino hacia el polvo de la
muerte... jExtinguete, extinguete, fugaz antorcha! [...] 'Lavida no es méas que una sombra que pasa, un
pobre cdmico que se pavoneay agita una hora sobre la escena, y después no se acuerda mas...,un cuento
narrado por un idiota con gran aparato, y que nada significa”. William Shakespeare, Macbeth, versos
20-25.

% Max Weber, “ Resultados: Confucianismo y puritanismo” en Ensayos sobre sociologia de la religién,
vol. I, Madrid, Taurus, 1983, p. 429.
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embargo, paraddjicamente, produce la magia que transforma viejos hombres en
hombres nuevos.

El interés por las préacticas del Self no esnuevo en laculturaalemana. Yaen el
siglo xvii, el debilitamiento de las practicasreligiosas formales y de lacreencia
cristiana, sobre todo entre |os intelectuales, como fuentes de ideales y modelos
paralaconfiguracion delaidentidad y guiaparalaaccion, conduce alageneracion
de técnicas y cddigos no-religiosos para configurar y legitimar el Sdif, asi, las
concepciones kantianas del derecho moral y la personalidad, el ethos de la
formacion (Bildung) o autocultivacion a través de la erudicion, € idea de la
Kultur. En palabras de Norbert Elias,

[...] lalegitimacion delaintelectualidad delaclase media(alemana) del siglo xviil erasu
autoconcienciay su orgullo residiaallende laeconomiay lapoliticaen eso que, por ese
motivo, sellamaen alemén, o puramente espiritual (Dasrein Geistige), enlaesferade
loslibros, enlaciencia, lareligion, € arte, lafilosofiay en el enriquecimientointerior, en
la“formacion” del individuo, principalmente atravésdel libro, en la personalidad.?”

Humboldt seria el representante arquetipico de esta posicion; frente a la
autoperfeccién por la formacion® humboldtiana, Weber postulara una
autoafirmacion ético-religiosaque expresalallamada. En € siglo xix, sinembargo,
las nuevas técnicas que ayudaron a conformar y equipar las individualidades
burguesas paralaviday los roles demandados por lanacién, laculturay laclase,
fueron seriamente debilitadas y persistentemente desafiadas por |as presiones de
una sociedad capitalista desarrollandose rapidamente.?® Nietzsche criticé la
servidumbre hacia las lecciones de la historia; Georg Simmel aviso sobre la
aplastante ocultacion de la cultura subjetiva por la cultura objetiva; Troeltsch
apunt6 que la sociedad estaba transformando |os valores impersonaes por los
sefiores personales; y Thomas Mann capt6 el paso de la Kultur ala Zivilization.
Todos ellos ponen de manifiesto su preocupacion en torno a este problema. El
enfoque de Weber es también una respuesta a las presiones del racionalismo
capitalistay al socavamiento de las practicas e ideales burgueses originarios. El

27 Norbert Elias, El proceso de la civilizacién, México, Fondo de Cultura Econémica, 1987, p. 76.

% Véase el concepto de Bildung elaborado por R. Vierhaus, en O. Brunner, W, Conze y Reinhart
Koselleck (eds.), Geschichtliche Grundbegriffe, vol. 1, Suttgart, Kett-Klotta, 1972, p. 520.

2 Werner Sombart, El burgués, Madrid, Alianza Editoria, 1972, p. 352.
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proposito de las préacticas del Self que Weber propone paralaAlemaniamoderna
se basaen lageneracién de poder, en el fortalecimiento del Self paralainnovacion
y el dominio en un mundo racionalizado. En su proliferante disciplina, la
racionalizacion, crecientemente, reduce la significacién del carismay la accion
individualmente diferenciada.*® Mientras Michel Foucault argumenta que el Self
esta conformado por relaciones de poder que penetran las ingtituciones y las
précticas sociaes, Weber pretende conformar el Self para €l poder y generar un
Self con poder. Seglin Foucaullt, estetipo ideal weberiano que actUaracionalmente
y regulasu accién con arreglo aprincipios elegidos por él mismo deberenunciar a
unaparte de si mismo. Foucault se pregunta por €l precio® que el individuo tiene
gue pagar por crear tal cosmos racional. Pero, en la argumentaci 6n weberiana el
enfasis no esté tanto en los mecanismos de totalizacién de la vigilancia y la
autodisciplina (Foucault) o en el autocontrol de los afectos (Elias) sino en €l
bal ance neto que aunaahombre, trabajo y destino en los albores de lamodernidad
occidental. Es Nietzsche quien media en la preocupacion weberiana por €l poder.
Nietzsche creyd que “d instinto fundamental de vida[...] tiende a la expansién
del poder”.® “Algo viviente desea liberar su energia—la vida en si misma es
voluntad de poder” . Para Nietzsche esta voluntad es natural, innata, instintiva,
mientras para Weber, la voluntad de poder no es natural ni estd encarnada en la
aristocracia, mas hien esta enrai zada usual mente en especificas practicas social es
y culturales, usuamentereligiosas, cuyos portadores son virtuosos* que conforman
unareligiosidad de élite. Este poder no se encuentra en técnicas o en un tipo de
racionalidad externa a Self ni mucho menos en latentacion de los otros o en la
esclavitud del deseo personal sino en un modo de poder encontrado y generado en

30 Max Weber, “Ladominacién carisméticay su transformacion” en Economia y sociedad, op. cit., pp.
847y ss.

31 Véase Michel Foucault, Tecnologias del yo, Barcelona, Paidés, 1990, pp. 46-47.

% Friedrich Nietzsche, La gaya ciencia, en G Colli y A. Montinari (eds.), Nietzsche. Kritische
Sudienausgabe, vol. 111, Berlin, Walter de Gruyter , pp. 583.

3 Friedrich Nietzsche, Mas all4 del bien'y del mal, en Nietzsche. Kritische Sudienausgabe, vol. v, op.
cit., seccion 13-27.

34 Véase esta idea desarrollada por Michael Walzer en su extraordinario texto The Revolution of the
Saints: A Sudy in the Origins of Radical Palitics, Cambridge, Harvard University Press, 1965, pp. 1-2,
27-29, 57-59, 63, 66, 92-94, 97-101, 103-104. Estos virtuosos constituyen unaélitede lideres, liberadores
providenciales, revolucionarios racionales que pretenden corregir 10s usos perversos del poder gjercido
por laiglesiainstitucionalizaday por los principes, algo que surgira con el espiritu de la Reforma.
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el interior del Self. En este sentido, tampoco la conciencia de clase fortalece a
individuo sino que lo hace dependiente de unainstancia externa.

Occidente precisa, ajuicio de Weber, nuevos medios de autodominio que para
él estarian contenidos en una nueva metafisica individualista®® o en una
metafisica del heroismo humano dirigida por una voluntad fadstica, como
acertd aproponer Paul Honigsheim, alguien que conocia muy bien aWeber:

Max Weber se empefid en una lucha a muerte contra cada Institucién, Estado, Iglesia,
Partido, Fundacién, Escuela, [...] es decir, contra toda estructura supraindividua de
cualquier tipo que reclamase entidad metafisica o validez general. Amaba a cualquier
hombre, incluso aun Don Quijote que buscase, contralainjustificada pretension de una
institucion cualquiera, afirmarseasi mismoy al individuo comotal. Gradualmentetales
hombres se acercaron a él autométicamente; en efecto, el “Ultimo heroe humano” les
atraia a su circulo gerciendo un poder realmente mégico [...] En aquellos dias este
arquetipo detodos|os archihergjesreuni6 asu arededor unaverdaderahordade hombres
cuyosrasgos més distintivos, quizasin saberlo ellos mismos, residian en el hecho de que
todos ellos eran, de una manera u otra, por |0 menos “outsiders’, si no algo mas.*

Este nuevo poder interior (von ihnen heraus) opera frente a la tradicién,
pero también frente alapropiaracionalidad, que pretendiadominar € mundoy ha
acabado dominando asimismo a hombre. Este poder no es el poder que opera
desde fuera, de la técnica, € poder que emana de las fuerzas de produccion,
como apuntara Marx, sino aquél que procede del interior del alma humana.
Esteindividuo innovador arquetipico, éste hombre de vocacion, esta personalidad
occidental, como aparece en su sociologia de las religiones universales, o éste
politicoy cientifico con vocacion, como Weber 1o Ilamaen sus Ultimos escritos,*
es el portador de un poder enraizado en €l triunfo ascético sobre el Self natural a
través de una doma del alma (Ziichtung der Seele), capaz de afrontar la mision

%5 H. Goldman, “Weber's Ascetic Practices of the Self” en Hartmut Lehmann, Guenther Roth (eds.),
Weber’s Protestant Ethic. Origins, Evidence, Contexts, Londres, German Historial Institute, 1987, p.
165.

36 P. Honigsheim, “Der Max Weber-Kreis in Heidelberg” en Kélner Vierteljahreshefte zur Soziologie,
vol. 4, 1925, pp. 271-272. Citado en Arthur Mitzman, La jaula de hierro, Madrid, Alianza Editorid,
1976, p. 16.

S F. H. Tenbruck afirma que: “No puede existir la mas minima duda de que Ciencia como vocacion,
representa la auténtica herencia de La ética protestante, en la medida en que tal ensayo nos muestra al
genuino puritano de la La ética...” (“Max Weber and the Sociology of Science: A Case Reopened” en
Zeitschrift fir Soziologie, vol. 3, 1974, p. 318).
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otareainterior. El resultado delasujecién alallamada representalatransformacion
del Self natural en una personalidad. Este Self fuerte, podiamos Ilamarlo
contrasocializado sintemor aequivocarnos, actUafrente alaacomodacion o gjuste
ala burocracia—verdadera parcializaciéon del ama—, tanto de los que deciden
como de aquellos afectados por tales decisionesy, por tanto, tiene consecuencias
revolucionariasparael sistemasocial existente.®® En este sentido Weber pretende
devolver las creaciones a su creador, el hombre, a través de un renacimiento
secular de lallamada. La personalidad total constituye “una unidad de estilo de
vida regulada ‘de dentro a fuera’ (von innen heraus) por algunos principios
centrales propios’.*® Para Weber, convertirse en una personalidad requiere una
unificacion jerarquicadel Self, requiere unimpulso hacialaunidad desdedentroy
moviéndose hacia fuera desde un centro que el individuo ha alcanzado por si
mismo. La persona debe convertirse en unaunidad sistemdtica, en unatotalidad,
no sdlo en una combinacién de cualidades particul ares Utiles.

Laideadel carécter ascético del moderno trabajo profesional no esnueva. Ya
Goethe en los “ Afios de aprendizaje”’ y en la muerte que dio a su Fausto, sefida
este motivo ascético del estilo de vidaburgués, en el que lalimitacion a trabajo
especializado, y la renuncia a la universalidad falstica de lo humano que ella
implica, es en e mundo actual condicion de toda obra valiosay que, por tanto,
accién y renuncia se condicionan reciprocamente de forma inexorable en €l
mundo de hoy.®® Estaexplosién del laico profesionalizado apartir del monje, para
Goethe, significabaun adios aunaépocade humanidad bellay plena. “ El puritano
gueria ser un hombre profesional; nosotros tenemos que serlo”.** Lo que para el
puritano fue una opcién, para nosotros es un destino inescapable. Yaen € siglo
X1X se hace manifiesta la ruptura de ese poderoso cosmos del orden econémico
moderno, aferrado a las condiciones técnicas y econdémicas de produccion
mecani co-maguinista, con la ética que le habia proporcionado una legitimacion
sociorreligiosa. La diferenciacién entre lo sagrado y o profano se hace patente,
yaque el destino ha convertido el manto liviano de la ética en unaférrea jaula
econdmico-burocrético-funcional. Si “ellos (nuestros padres) construyeron para
NOSOtros una casa segura [asi se manifiesta Weber en un Referat de 1893] y

38\ éase esta idea en Wolfgang Mommsen, “Personal Conduct and Societal Change” en Sam Whimster
y Scott Lash (eds.), Max Weber. Rationality and Modernity, Londres, Allen & Unwin, 1987, pp. 35-52.
39 Max Weber, “Confucianismo y tacismo” en Ensayos sobre sociologia de la religion, vol. 1, op. cit.,
p. 423.

4 Max Weber, La ética protestante..., op. cit., p. 165.

4 Ibid.
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fuimos invitados a sentarnos y a sentirnos comodos alli”, ahora tal casa se ha
convertido en una jaula de hierro.*? Asi como Weber observa, a final de la
Etica protestante, el advenimiento del utilitarismo instrumental del ultimo
hombre (ya preludiado por Nietzsche en su Zaratustra): especialista sin espiritu,
hedonista sin corazén, como algo caracteristico de la modernidad avanzada, en
laque se haproducido unarupturade la afinidad electiva existente entre religion
y economia propiade los origenes del capitalismo; de lamismamanera, Simmel
contrapone, en lo que podriamos considerar la manifestacion mas clara de su
diagndstico delacrisiscultural especificamente moderna, el ideal ascético devida
franciscano: “Nihil habentes, omnia posidentes’ (No tener nada —material—
, poseer todo — o espiritua—) con el idea del hombre moderno que venera el
becerro de oro, habiendo invertido los términos de la frase anterior: “Omnia
habentes, nihil posidentes’# (Tener todo — 0 materia—, no poseer nada —
espiritual—). La posicion de Dios como maotor inmovil viene aser reocupada por
el dinero como perpetuum mobile. “El dinero no solamente tiene una funcion,
sino que es una funcidn [...] su valor substancial no es otra cosa gque su valor
funcional”.* Kenneth Burke expresa esto con una brillantez y profundidad
incomparables al afirmar que el dinero funge como:

[...] un substituto técnico de Dios, donde Diosrepresentalasubstanciaunitariaen laque
sefundamentatoda diversidad de motivos|... el dinero poneen peligro alareligion] no
en la forma dramética o agonistica de un temperamento, sino en su forma sosegada
racional, como un substituto que realiza su rol mediador més eficientemente, con més
parsimonia, con menos derroche de emociones quelaconcepcion religiosaoritualistadel
trabajo.*

Para corroborar 1o dicho, ofrezco un ejemplo tomado de la literatura donde
aparecetipificadacon gran claridad estaomnipresenciadiabélicadel dinero. Este
esuno delos temas mésimportantes en la primeragran novelade Thomas Mann,
Los Buddenbrook (1909). En la tercera parte, Tony Buddenbrook, la
desconcertada princesade lasagacomercial del mismo nombre, se preguntasobre

“2 Asi se expresaba Weber en aleméan en 1893 y 1904 “ Sie haben um uns ein festes Haus gebaut” (1893)
y después, " ein stahlhartes Gehause” (1904).

4 Georg Simmel, “El concepto y latragedia de la cultura’ en Sobre la aventura, Barcelona, Peninsula,
1988, p. 229.

“ Georg Simmel, Filosofia del dinero, Madrid, Instituto de Estudios Politicos, 1977, pp. 175-176.

4 Keneth Burke, A Grammar of Motives, Berkeley, University of California Press, 1962, pp. 111-112.
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el verdadero significado de la palabra arruinado siendo consciente de que las
aventuras comerciales de su marido (Bendix Griinlich) se han acabado. En ese
momento todo 1o que conllevaba la palabra bancarrota emerge de repente ante
€lla, todas las vagas y temerosas insinuaciones que de nifia habia oido se hacen
realidad. Bancarrota, algo méas vergonzoso que la muerte, era realmente la
catéstrofe, la ruina, la verglienza, la desgracia, la miseria, el deshonor, la
desesperacion.®® La bancarrota, o privacion financiera total, es vivida como la
pérdidatotal devalor, € fundamento axiol gico cero, unarel acién que, por supuesto,
presupone que €l dinero ocupa el estatus del valor cultural paradigmatico.”” En
términos deWeber y de Sombart se puede decir que en & capitalismo desarrollado,
el dinero se ha convertido en el fin supremo a haberse evaporado €l espiritu
religioso que lo retenia como puro medio. El hombre interior, prototipo de la
asceética protestante, la fuerza interior encarnada ahora en el protagonista de la
saga, Thomas Buddenbrook,”® chocacon unareaidad delacua é yano essujeto
creador sino el objeto creado. Interpreta su rol mecanicamente, asi, con su mujer
Gerda, con su hijo Hanno y con su hermana Tony. El deseo de representar
apropiadamentey de rechazar, méasbien, no admitir, laverdad del fracaso interno
convierteaThomas en un nuevo Sisifo. SAlo quedalaconcha vaciadelallamada,
la guerra contra €l entorno y asi, prisionero y sin esperanza, derrotado, tiende
hacialamuerte. Para él lavida es ya una prision y la muerte unaliberacion.®

DEL pacTo coN Di0s, A TRAVES DE LA BUSQUEDA DEL DAIMON PERSONAL, AL PACTO CON EL
DIABLO

El pacto con Dios que establece el hombre de vocacién de la primeramodernidad
occidental y que ha sido analizado previamente comienza a resquebrajarse como
consecuenciade, por unaparte, el proceso de racionalizacion delasimagenes del

4V éase Thomas Mann, Los Buddenbrook, Barcelona, 1993, tercera parte. Para la ubicacién histérica
de esta obray de su saga véase la obra de P. de Mendelssohn, Der Zauberer. Das Leben des deutschen
Schriftstellers Thomas Mann, vol. 1, Munich, 1975, p. 259 y ss.

47\ éase larelacion entre el dinero y lainstrumentalizacion de la culturaen Georg Simmel, Filosofia del
dinero, op. cit., capitulo tercero, segunda parte.

4\ éase @ interesante trabajo de F. Bayon, “Los Buddenbrook y el espiritu del capitalismo” en Estudios
de Deusto, vol. 46, nim. 1, 1998, pp. 93-141.

4 LaobradeArthur Schopenhauer se convertiraen el alivio, segiin el cual la muerte es unafelicidad.
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mundo, analizado por Weber; esto significa que las creencias religiosas se han
convertido en cuestion de preferencia (el eccidn) subjetivacomo consecuenciadel
surgimiento de interpretaciones alternativas sobre el sentido de la vida® v,
por ctraparte, lareligioninstitucionalizada hasido despolitizada como resultado de
una diferenciacion funcional de la sociedad, que en principio ya no puede ser
integradaatravés de unareligion politicainstitucionalizada. Cuanto més secularizada
es una sociedad, més diferenciadas estén lareligion, laeconomia, € derechoy la
politica.* Como con gran acierto afirma Niklas Luhmann, reactualizando via
negationis €l dictum de Nicolas de Cusa que situaba a Dios como coincidentia
oppositorum: “La religién no es ya una instancia necesaria de mediacién que
relacionatodas | as actividades social es proporcionandol es un sentido unitario” .52
Como ha advertido la deconstruccién de lo sagrado realizada por Nietzsche y
Baudelaire, no existe ya unatendencia socia mente condicionadaalarealizacion
de los designios divinos, ya no existe una suprainstancia que unifica €l bien, lo
justo, lo bello y 1o verdadero. Para Weber la estructura simbélica de la sociedad
modernatardia es detipo politeista:

En realidad quien vive en este “mundo” (entendido en el sentido cristiano) no puede
experimentar en si nadamés que lalucha entre una pluralidad de secuenciasdevalores,
cada una de las cuales, considerada por si misma, parece capaz de vincular con la
divinidad. El debe elegir a clales de estos dioses quiere y debe servir, cuando auno y
cuéndo al otro. Entonces terminard encontrandose siempre en lucha con alguno de los
otros dioses de este mundo, y ante todo siempre estara lejos del Dios del cristianismo
(mésquede ningn otro, deaquél Diosquefueraanunciado en el Sermon delaMontafia).

En este deber elegir es donde se manifiesta el imperativo herético de la
modernidad, ya que la palabra herejia procede del griego hairein, que significa,
elegir, por tanto, el destino inescapabal e de nuestro tiempo no es otro que elegir.
Este nuevo politeismo en e que los distintos sistemas de val ores aparecen como
dioses guerreros, en las adhesiones weberianas, se puede centrar en cuatro: €

%0V éase esta tesis weberiana en la conferencia: La ciencia como vocacion, y en el Excurso del primer
volumen de sus Ensayos sobre sociologia de la religion.

51V éased trabajo de NiklasLuhmann, Funktion der Religion, Frankfurt, Suhrkamp, 1977, principalmente
€ capitulo 4.

52 Niklas Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt, 2000, p. 125.

% Max Weber, Escritos politicos, México, Alianza Editorial, 1982, pp. 33-34.
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Dios de Lutero —tradicionalismo burocratico—, el Dios de Calvino —
racionalizacion ascética—, el Diosde Tolstéi —inmanenciamistica—Yy el Diosde
Nietzsche y Stephan George —esteticismo aristocrético y heroismo mundano—.
Como idedlogo de la modernidad (asi, en |la parte de sus discusiones sobre la
politica alemana), Weber incita a la racionalizacién asceética calvinista frente al
tradicionalismo burocrético luterano, pero, en cuanto constata que el mundo creado
por la racionalizacion ascética cal vinista produce |os efectos no deseados de un
mundo racionalizado que monetarizay burocratizalasrelaciones sociaes, tiendea
aglutinar los dioses de Calvino y Lutero, y lucha contraambos desde |os campos
delainmanenciamisticay delavirtud aristocratica.® Finalmente, ladesilusion, la
racionalizacion y la sociedad de masas apareceran para Weber como el destino
inexorable. En un mundo publico tan desencantado (entzaubert), Weber apuesta
por la blsqueda del daemon de cada cual —del patrén de valores Ultimos de
cada uno— en el ambito privado. Aqui es donde el imperativo herético se hace
imperativo ético para Weber. Cada uno sblo puede decidir por si mismo “qué
es para él Diosy qué es para é el diablo [....] cada uno elige, dentro de
ciertos limites, su propio destino: € sentido de su hacer y de su ser”.®

La sed falstica de saber y poder, es decir, la conviccion reiterada, como algo
dado por supuesto, de larealidad de un sin-limite de la experiencia del dominio
racional del mundo—yaSimmel |o habia puesto de manifiesto cuando afirmé que
“el hombre es el ser fronterizo que no tiene ningunafrontera’>® —, eslaquevaa
romper la concepcién dualista del mundo, en medio de la cual emergio aguella
tension interna extrema que produjo la ascética protestante y llevé ala creacién
de una personalidad total ad majorem dei gloriam. Ya a partir del siglo xix, la
Ilamada de Dios permanece en stand by, mientras con su agencia dinamica,
el daimon y el diablo® coextensivamente, mantenemos una conversacion vy,
finalmente, acabamos firmando un pacto. La racionalidad ascética queda
suplantada por unaconcepci 6n pesimista, pero nadaascética, como larepresentada
por La fabula de las abejas de Mandeville, seguin lacual, los vicios individuales

% Véase Arhtur Mitzman, La jaula de hierro, op. cit., p. 173.

% Max Weber, Ensayos de metodol ogia sociolgica, Buenos Aires, Amorrortu, 1982, p. 238. El énfasis
es mio.

% “Puente y puerta’, escrito recogido en la compilacion de articulos de Georg Simmel, El individuoy la
libertad, Barcelona, Peninsula, 1986, p. 34.

57 José Maria Gonzélez Garcia realiza un muy interesante andlisis de lo daiménico y lo deménico en
Goethe y Weber. Véase su obra, sobre la cual volveré, Las huellas de Fausto, Madrid, Tecnos, 1992,
capitulo 4.
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pueden ser en determinadas circunstancias ventajosos paralacolectividad. Como
ya vimos, Weber, al final de La ética protestante, interpreta la dinamica social
Ultimadel capitalismo dentro de una mitologiamoderna, que extrae su gramatica
profunda del Fausto de Goethe, quien postula que el destino “quiere siempre €l
mal y constantemente crea €l bien”,® como efecto no pretendido y no deseado.
De formainvertida, el bien que produce el mal, en La ética protestante, tiene el
mismo sentido. El paraiso perdido de Milton se termina por una llamada a la
accién en e mundo contraria a espiritu de La divina comedia. El destino, de
formano intencional, no revol ucionariamente, ni conlaconciencia, ni conlavoluntad
deun sujeto, produce este proceso, como encadenamiento de circunstancias, como
acontecimiento evolutivo sin sujeto.>

En esta aplastante realidad que, strictu sensu, se revela a final, ya que “a
fina delavidaserevelalo quelavidaes desde € principio: contingencia”,® en
ese tramo ridiculo de tiempo, como decia Weber, es donde se sitlia la tragedia
de Fausto, héroe moderno que se superpone al Prometeo clésico. Si bien Prometeo
eraun semidios, un titan, alguien que estaba entre |o suprahumano y 1o humano,
Fausto es ya plenamente humano, o quizas debamos decir solo humano, tan humano
gue, como aducia Simmel arriba, no tiene fronteras y Goethe lo sitia como €l
nuevo creador delaredidad:

¢Quién distribuye esafila, que siempre fluye igual, animandolaen modo que se mueva
con ritmo? ¢Quién llama a individuo a rito universal, en donde pulsa espléndidos
acordes? ¢Quién hace que € huracan de las pasiones se enfurezca? ¢Y que |0s rojos
celgjes vespertinos ardan con un sentido grave? ¢Quién siembra esas galanas flores
primaverales sobre el sendero de laamada? ¢Quién entreteje las insignificantes verdes
hojas en corona de honor para galardonar toda clase de méritos? ¢Quién afianza a
Olimpo y congrega alos dioses?. Pues, la fuerza del hombre, patente en el poeta.®

El ad majoremdei gloriam suena ahora como un ad majorem homo gloriam.
Pero, el hombre (al menos e hombre moderno) no puede unificar en unatotalidad
de sentido las diferentes partes de la realidad.

%8 Johann W. Goethe, Fausto, Obras Completas, traduccion de Rafael Cansinos Assens, vol. 3, Madrid,
1992, p. 1315.

% D. Henrich, Cl. Offe, W. Schluchter, “Max Weber und das Projekt der Moderne” en Max Weber. Ein
Symposium, Chr. Neuss, y J, Kocka (eds.), Munich, 1988, p. 158.

0 Andrés Ortiz-Osés, “Liquidacion del ente” en Estudios, 212, 2001, Aforismo ndm. 75, p. 54.

& Johann W. Goethe, Fausto, op. cit., vol. 3, p. 1297.
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Si hay algo que hoy sepamos bien eslaverdad vigjay vueltaaaprender de que algo puede
ser sagrado, no sdlo aunque no seabello, sino porque no lo esy en la medida en que no
lo es. Tambien sabemos que algo puede ser bello, no sdlo aunque no sea bueno, sino
justamente por aquello por 1o que no o es. Lo hemos vuelto a saber con Nietzsche, y,
ademas, |o hemos visto realizado en Lasflores del mal, como Baudelairetitulé su libro
depoemas. Por Ultimo, pertenece alasabiduriacotidianalaverdad de que algo puede ser
verdadero, aunque no seani bello, ni sagrado, ni bueno.®

Es por estarazon que €l héroe falistico protomoderno aparece escindido entre
dos almas gemelas,® he aqui € drama de nuestro janico protagonista. Eradificil
encerrar en un solo persongje, €l protagonista, alos dos seres que todos |levamos
dentro; por eso Goethe desdobl 6 |a personalidad de Fausto y de ese desdoblamiento
nacio Mefisto. Fausto es el hombre gue aspira, que desea, que se inquieta, pero
gue no es capaz de actuar. Mefistéfeleseslaaccion, pero laaccién sin escripul os,
gue no repara en medios para lograr un fin. De la unién de Fausto —elemento
positivo, pero pasivo—con Mefistéfel es—el emento negativo, pero activo—surge
la tragedia. Aunque Mefistéfeles tenga la apariencia del demonio, no es
exactamente el angel caido de que nos habla lareligion cristiana, sino mas bien
una encarnacién del espiritu que avanza negando siempre (por falsacion diria
Popper). El diablo es un critico demoledor. Todas |as sétiras, todas las burlas, las
pone Goethe en boca de Mefistéfel es. En sus vertiginosas correrias por € mundo,
Fausto, alin dominado y arrastrado por Mefisto, no se dgjanuncavencer del todo
por sustentaciones. El recuerdo del primer amor, €l amor de Margarita, haquedado
dentro deé como undestello deluz purisima; y ese destello eslo queal final salva
su ama. Fausto no haasimilado por completo laperversidad de Mefistéfeles, pero
si su ansia de accién en e mundo. Asi se manifiesta Mefistéfeles en el segundo
Fausto: “solo merece libertad y vida quien diariamente sabe conquistarlas’.% La
necesidad de accion, manifiesta en ese eterno caminar del caballero andante, es
por lo que, finalmente, en la segunda parte del drama, Fausto se convertiraen un
simbolo del humano progreso, de unaraciondizacion sinfin. Fausto tomalasriendas
de Prometeo como espiritu del ambivalente progreso, que a principio aparecera

82 Max Weber se hace eco deladiferenciacion de esferas culturales de valor, con carécter autorreferencial,
“Ciencia como vocacion” en El politico y el cientifico, Madrid, Alianza Editorial, 1975, pp. 216-217.
8 Johann W. Goethe, Fausto, op. cit., vol. 3, p. 1312.

& 1bid., vol. 3, p. 1491. En la segunda parte de Fausto aparecen los angeles, cargados con la parte
inmortal de Fausto, afirmando que : “siempre a aquel que con denuedo lucha y se afana en la vida,
salvacion brindar podemos’, 1bid., p. 1497.
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como inevitable y luego como solo posible.®® En medio de esta apertura de
horizontes, impensable antes, “ habiaque afrontar, pues, todo el problematragico
de lalimitacién del hombre y la hipotética posibilidad de rebasarlo por medios
extraordinarios, magicos; revisar lamoral antiguay lanzar a albur dramatico €l
naipe del superhombre’® y para esto Fausto firma un pacto con el diablo, esa
agenciadinamica, intramundana, podiamos decir, delo divino, alacual vende su
alma mientras permanezca en este mundo. Del pacto con el Dios monoteista del
judeo-cristianismo hemos pasado al pacto con el Daemon personal (el propio
arquetipo o Dios elegido), tipicamente politeista de origen griego, para arribar,
finamente, a pacto con el diablo,’” es decir, e monoteismo judeo-cristiano se
manifiesta ahora en su lado sombrio, en las consecuencias perversas de
determinados cursos de decision y de accion.

Esto ocurreen el ambito delapolitica, segin lo ha puesto de manifiesto Weber,
y en el campo de la creacién cultural, concretamente, en la creacion musical, tal
como aparece en Doktor Faustus de Thomas Mann: a buscar a daimon creador
y no encontrarlo 0 no saber encontrarlo por medios adecuados, entonces la
creatividad se consigue al precio de un pacto con Mefistéfeles o con el “Angel de
laPonzofia’.%® En el pacto, “el tiempo eslamercancia que Mefistofel es vende a
Doktor Faustus’,%® 24 afios incalculables, y por ese periodo le dala palabra de
avivar €l fuego bajo la caldera, para que pueda hacer grandes cosas'y sea capaz
de crear. Para Mann, la regresion ya no esta planteada Unicamente como un
problemaindividual sino que afectaatodalanacion aemanay, por tanto, describe
lacrisisespiritual deAlemaniaen e sigloxx. Adridn Leverkiihn, e Doctor Faustus
moderno tardio manniano, representa el paradigma de cuanto se relacionacon €l
destino humano, el instrumento para comprender lo que [lamamos curso de la
vida, evolucion, predestinacion.” El destino, tanto en Goethe,™ como en Weber y

8V éase €l grandioso estudio de Hans Blumenberg, Work on Myth, Cambridge, MIT Press, 1985.

€ Tomado de la introduccidn de Cansinos Assens a Fausto en la edicion citada, p. 1267.

7 Estametamorfosis estamuy bien explicadaen el texto de José Maria Gonzélez, Las huellas de Fausto,
op. cit., pp. 143y ss.

8 Thomas Mann, Doktor Faustus, Buenos Aires, Sudamericana, 1992, p. 571.

 |bid., pp. 270 y 574.

0 Véase el trabagjo de Eugenio Trias, Mann y Goethe, Barcelona, 1978.

"L El destino eslafuerza que guialaaccién y lavidadelosindividuos, asi |o pone de manifiesto Goethe
en su Egmont: “Cree el hombre dirigir su vida, dirigirse asi mismo, pero en su interior més profundo es
arrastrado inexorablemente por su destino”.
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Mann, es un a priori sociocultural ineludible, sélo que ahora, en Mann, destino
individual y colectivo se entremezclan trégicamente en la barbarie nazi, asi 1o
proclama Serenus Zeitblom, narrador de latragedia:

[...] mi estado de animo no es més que una derivacion especia del estado de &nimo que
es el destino comun de todo nuestro pueblo [serefiere a pueblo alemén de la primera
mitad del siglo Xx] y siento ciertamente ganas de proclamar que este destino encierrauna
tragediasin precedentes, alin sabiendo que otras naciones se han visto también en el caso
de desear la derrota de su Estado parasalvar € porvenir del mundo'y €l suyo propio.™

Mann y su conciencia simbdlica en el Doktor Faustus, Serenus Zeitblom,
proclaman: “nuestra [la de los alemanes| obsesién es el destino, sea este cua
fuere, aunque sea € inscrito en el cielo enrojecido del ocaso de los dioses’.”
Leverkiihny el pueblo aleman participan del mismo destino inescapable, el haber
elegido pactar con € mal para obtener un bien atodas luces efimero.

ParaMann, €l ordeny |o demoniaco conviven entodo movimiento vital: el bien
y €l mal no sbélo son dos potencialidades, dos posibilidades, que explican la
contingencia, sino que ambas son inevitables, y estey no otro es el absolutismo
delarealidad en los términos de Hans Blumenberg.™ Laambivalencia segin la
cual morir seriapartedelaviday vivir seriaparte delamuerte, unavez establecido
el pacto con €l diablo, desaparece y se hace verdad la segunda premisa seguin la
cual la vida no es sino un préstamo a corto plazo de la muerte (Schopenhauer),
un tiempo vendido (Mann) por el que hay que pagar un alto precio. Adrian
Leverkiihn esun Tonio Krdger cosmico. El vigjo dramacosmico entreel cieloy la
tierra se ha transformado en el corazén humano, el conflicto se ha secularizado;
Diosy €l diablo se han secularizado y luchan dentro del propio individuo.™ Asi
como el ama humana se ha convertido en e templo del moderno politeismo en
dondeinhabitan los diferentes daimones, asi también se haconvertido en el campo
debatallaen donde Diosy diablo, hombrey diablo dirimen susdiferencias. Si Dios
tiene la capacidad de hacer surgir |o bueno de lo malo, ¢qué le impide hacerlo al
hombre? Mann, ejerciendo de Baudelaire, piensa que “el bien es una flor del

2 Thomas Mann, Doktor Faustus, op. cit, p. 38.

7 |pid., p. 205.

™ Hans Blumenberg, Work on Myth, op. cit, primer capitulo.

> Véase el trabgjo de Eric Kahler, The Orbit of Thomas Mann, Princeton, Princeton University Press,
1969.
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mal”,”® qued artistaesel hermano del criminal y del loco, que alguien siempre ha
estado enfermo y loco con € fin de que no tuvieran que estarlo los demas. En su
particular descensus ad inferos, objetivado en sus dos obras musicales maestras:
Apocalipsis cum Figuris y sobre todo en el Lamento del Doktor Faustus,
Leverkuhn, este Doktor Faustus, criticalaculturaburguesadelarutina, la papilla
humanitaria y e conformismo y asume la ambivalencia de su destino como
buen y mal cristiano: bueno en virtud de su arrepentimiento y porque siempre ha
creido de corazdn en la salvacion de su alma; mal o porque, segln su saber habia
sonado la horade la espantosamuerte y el diablo queriay debiaapoderarse de su
cuerpo.

El creador delaluz y delastinieblas, de las pulsiones buenas y malas, de la
saud y de la enfermedad, se pone ante el hombre moderno en la unidad de su
ambivalencia numinosa con unaimpenetrabilidad tal que, en contraste con €lla,
la concepcion que separaba € bien del mal aparece como pueril y demasiado
segurade si misma, es por esta razén por o que, paraMann, laculturano essino
laincorporacion delo monstruoso en €l cultodelodivino.” El mal “no esun mero
accidente o privacion del bien, sino laaccidentacion mismadeloreal”.” El mal,
en formade contingencia, esalgo ontol 6gico, radical, siempre estara con nosotros.
Lo que cambiason nuestras actitudes haciad. Erich Neumann, analizando algunas
reflexiones de latradicién jasidica judia, reinterpreta de forma muy semejante a
Mann €l significado del mal considerandolo como algo que existe en lo divino.
Dice Yavé: “Amaal préjimo como ati mismo, [...] atu préjimo, [...] atu propio
mal”, habriaque leer entonces en este versiculo: “amaatu ma como ati mismo”,
y lainterpretacion de Neumann rezaria: “ asi como tu te comportas, asi me comporto
yo, Yavé’, es decir, asi como td amastu mal, asi lo amo yo.” ParaMann, bieny
mal se correfieren como dos potencialidadesinscritasen lacultura, pero denuncia
enérgicamente el afincamiento regresivo e intransigente en el mal o mejor en €
mal di sci plinado protagoni zado por € nacional socialismo, denuncialainevitabilidad
del pacto con el diablo. Podemos luchar contra el diablo destinal, aspecto
desaconsegjado por Séneca, porque a final somos arrastrados inexorablemente a
pesar de nuestra oposicion, podemos pactar con €l diablo destinal, como hacen

6 Thomas Mann, Doktor Faustus, op. cit., p. 319.

7 1bid., p. 15.

78 Andrés Ortiz-Osés, “Eticadel mal” en Diccionario de hermenéutica, Andrés Ortiz-Osésy P. Lanceros
(eds.), Bilbao, Deusto, 1998, p. 175.

™ Erich Neumann, “Hermenéutica del alma’ en Diccionario de hermenéutica, op. cit., pp. 848-849.
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Leverkiihn y el nazismo, produciendo el dolor y el sacrificio propio y €l geno;
pero, también, podemos luchar con el destino, conocer su modus operandi, como
apunta Weber. Thomas Buddenbrook, protagonista de Los Buddenbrook, pacté
con Dios siguiendo la orientacion pietista de racionalidad ascética, Gustav
Aschenbach, protagonista de Muerte en Venecia, busco, sin encontrarlo
plenamente, su daimon en €l ideal de belleza platonica, representado por €l joven
Tadzio; sin embargo, € ansia de una personalidad orgullosa y amenazada de
esterilidad por lograr ladesinhibicién acualquier precio llevaaAdrian Leverkihn
aultimar un pacto con € diablo.

Aungue, como ha apuntado acertadamente José Maria Gonzdlez,® laversiéon
del mito falistico de Thomas Manninvierteel optimismo religioso delaversiénde
Goethe, no dgjando lugar paranadaque seaProvidencia, consuelo o reconciliacion,
como diceel propio Mann: “unaobraque giraentorno del Tentador, delacaidaen
lastinieblas, delaperdicion, no puede ser otracosaque unaobrareligiosa’ 2 y al
final delaobra, Mann, gjerciendo de Holderlin, se despide con un pasaje en donde
lasuturasimbdlico-religiosa permanece latente:

En estefinal seencuentran, parami, los més extremados acentosdelatristeza, laexpresion
del maés patético desespero, y serian unaviolacion, queno cometeré, delaintransigenciade
la obra, y de su incurable dolor, decir que sus notas, hasta la Ultima, contienen otro
consuelo quee poder dar expresién sonora(como musico) a dolor —el consuel o de pensar
gue alacriaturahumanale ha sido dada unavoz para expresar su sufrimiento— No, ese
oscuro poema sinfonico llega a fina sin dgjar lugar a nada que signifique consuelo,
reconciliacion, transfiguracion. Pero, ¢y s laexpresidn—aexpresion como lamento—que
es propiade laestructuratotal de laobrano fuera otra cosa que una paradoja artistica, la
transposicion a artedelaparadojareigiosasegunlacual enlastltimas profundidadesde
la perdicion reside, aunque silo sea como un ligerisimo soplo, un germen de esperanza?
Seriaesto entonceslaesperanzamaésalladeladesesperacion, latrascendenciadel desconsudlo
—no lanegacion de laesperanza sino € milagro mas ato que lafe— Escuchad d final,
escuchadlo conmigo: Uno tras otro se retiran los grupos instrumentales, hasta que sdlo
queda, y asi seextinguelaobra, e Unico sobreagudo deunvioloncelo, lalltimapaldra, la
Ultima, flotante resonancia, apagandose en unafermatapianissmo. Despuésnada—silencio
y noche— Pero la nota ya muerta, cuyas vibraciones solo para el alma perceptibles,
quedan como prendidasen € silencio, y lo queerael acordefina delatristeza, dgj6 deserlo,
cambié su significaciony esunaluz en lanoche®

8 José Maria Gonzdlez, Las huellas de Fausto, op. cit., p. 185.

8 Thomas Mann, Doktor Faustus, op. cit., p. 563.

& |bid., p. 564. Enfasis mio. Friedrich Holderlin se expresaba asi en su poema Patmos: “ Cercano estéa el
Dios y dificil es captarlo. Pero donde hay peligro (sufrimiento) crece lo que nos salva” (Poesia
completa, Barcelona, Ediciones 29, 1995, p. 395).
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DEL SELF DIRIGIDO INTERNAMENTE AL SELF DIRIGIDO POR LOS OTROS

En la modernidad avanzada de finales del siglo xI1x y propia del xx, en donde
Londres, Paris, Berlin o Nueva York yano son ciudades sino grandes metrgpolis,
se ha producido una metamorfosis en el Sdf. El ensayo donde Georg Simmel
presentamejor o que caracteriza psi cosociol 6gicamente al modo de vidamoderno
es Las grandes urbes y la vida del espiritu,®® que data de 1903. En su andlisis
del modo de vida urbano comienza mencionando “el acrecentamiento de la vida
nerviosa, gque tiene su origen en el rapido e ininterrumpido intercambio de
impresiones externas e internas’.# Ya advertia Emile Durkheim del incremento
deladensidad moral en las soci edades compl g as como consecuenciade procesos
de diferenciacion socia funciona que producen mayor nivel de interaccién, de
intercambio. Esto es originado por el caudal de estimul os externos e internos que
generan ritmos de vida social caracterizados por la aceleracién del intervalo de
cambio entre € espacio de experiencia y los horizontes de expectativas. Los
encuentros en la calle, en el ascensor, en el autobus, en la oficina, en € banco,
constituyen un bombardeo de tal magnitud para los sentidos que estos quedan
embotados. Una hiperestimulacién produce el efecto contrario de una
desestimulacién. Si no proseguir latradicion en el mundo medieval produciaun
sentimiento de vergiienza, y no seguir lallamada-vocacion en los comienzos del
mundo moderno creabaun sentimiento de cul pa, la hiperestimul acién tardomoderna
vaaoriginar un problemadeansiedad. Al convertirsed fin olosfines, que operaban
dentro de unajerarquia de sentido, en medios que remiten a otros medios en una
secuenciasin fin, cuyamejor expresion es el dinero, se produce el advenimiento
de una situacion de indiferencia, de indolencia, de anonimato en medio de un
entorno socia dominado por laecualizacion funcional delosvaloresatravésdeun
substituto técnico de Dios, el dinero.

Asi como disfrutar delavidasin medidaproduce indolencia, puesto que agitalos nervios
tanto tiempo en sus reacci ones més fuertes hasta que finalmente yano al canzan reaccién
aguna, asi también lasimpresionesmésanodinas, envirtud deladivergenciay lavelocidad

8 Articulo incluido en El individuo y la libertad, Barcelona, Peninsula, 1986, pp. 247-262. Véase
asimismo el articulo de Georg Lohmann, “Die Anpassung des Individuellen Lebens an die innere
Unendlichkeit der Grossenstadte. Formen der Individualisierung bei Simmel”, Berliner Journal der
Soziologie, vol. 2, 1993, pp. 153-160.

84 Georg Simmel, El individuo y la libertad, op. cit., p. 247.
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de sus cambios, arrancan a la fuerza a los nervios respuestas tan violentas, [...] que
alcanzan sus Ultimasreservas de fuerzasy, permaneciendo en el mismo medio ambiente,
no tienen tiempo parareunir unanuevareserva. Laincapacidad surgida parareaccionar
frente a nuevos estimulos con las energias adecuadas a ellos, es precisamente aguella
indolencia.®

Varias son |as reflexiones que confluyen en torno a estaidea: el hombre dela
multitud de Edgar A. Poe, que toma como referencia la metrépoli londinense, €l
urbanitade actitud blasé de Simmel quetomacomo referenciaaBerlin, e flaneur
0 paseante solitario de lagran ciudad de Baudelaire y de Benjamin —atraido por
la multitud y por e mundo de las mercancias, |os escaparates, las tiendas y los
anunciosluminosos—® que tomacomo referenciaa Paris; todos ellos tendrén su
réplica sociol gica en la extraordinaria metéfora de la muchedumbre solitaria®”
acufiada por David Riesman en 1950 en €l libro de titulo homénimo, en e que se
pone de manifiesto que la contrapartida de la libertad del individuo en la gran
ciudad es el sentimiento de soledad y de abandono en medio de lamuchedumbre.
En este contexto €l Self experimenta unametamorfosis quelellevadel individuo
dirigido internamente, que Weber observo en laprimeramodernidad, aindividuos
dirigidos por los otros, como acertadamente haindicado David Riesman, lo que
parar sus contemporaneos constituye lafuente de direccion parael individuo, sea
de los que conace o aquellos con quienes tiene una relacion indirecta, ya sea a
través de amigos y de los medios masivos de comunicacion. Tal fuente es, desde
luego, internalizada, en el sentido de que la dependencia con respecto aellapara
unaorientacion en lavidaseimplantatemprano. Las metas hacialas cua estiende
lapersonadirigidapor losotrosvarian seguin esaorientacion: [o tnico que permanece
inalterable durante toda lavida es el proceso de tender hacia€ellasy €l de prestar
profunda atencién a las sefiales procedentes de los otros.®8 Quizas, Esteban
Arkadyevitch Oblonsky, en Ana Karenina, constituye uno de los gjemplos mas
simpéticos y menos oportunistas del nuevo Self dirigido externamente,
particularmente notable acausade laformaen que Tol stoi 1o contrastacon Levine,

% 1hid., p. 252.

8 \/éase al respecto el capitulo de José Maria Gonzélez, “ Georg Simmel” en Emilio Lamo, José Maria
Gonzélez y Cristébal Albero, Sociologia del conocimiento y de la ciencia, Madrid, Alianza Editorial,
1994, p. 259.

8 David Riesman, La muchedumbre solitaria, Buenos Aires, Paidds, 1968, p. 297.

& |bid., p. 32.
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una persona moralizadora de direccion interna. Esteban Arkadyevitch recibiay
leiaun periddico liberal, no extremista, sino defensor deloscriterios compartidos
por lamayoria. Y apesar dequelaciencia, €l artey lapoliticano encerraban para
él uninterés especial, sosteniafirmemente en todos los temas | os criterios que la
mayoriay su periédico defendian, y sblolos modificabacuando o haciatambienla
mayoriao, en términos més estrictos, no los modificaba, sino que ellos cambiaban
por su cuenta dentro de él. Esteban Arkadyevitch no habia elegido sus opiniones
politicaso suscriterios. esas opinionesy criteriosle habian llegado por si solos, tal
como él no elegia sus sombreros o sus sobretodos, sino que simplemente llevaba
losqueseusaban. Y paraél queviviaen unaciertasociedad —debido alanecesidad,
corrientemente desarrollada en afios de discrecion, de algun grado de actividad
mental— tener opiniones eratan indi spensable como tener un sombrero. Si existian
razones que |lo movieran a preferir e punto de vista liberal a conservador, que
también era defendido por muchos de su circulo, aguellas no surgian de que €
liberalismo le pareciera mas racional, sino del hecho de que estaba mas en
consonanciacon su formadevida Y asi el liberalismo se habia convertido en un
habito de Esteban, y le gustabasu periddico, tal como le gustaba su cigarro después
de cenar, por laleve nieblaque difundiaen su mente. Esta perspectiva se pone de
manifiesto también en el andlisis del concepto de uno (das Man) que realiza
Martin Heidegger en su obra maestra: Ser y tiempo (1927). En esta perspectiva
uno mismo pertenece a los otros y consolida su poder. Los otros a los que uno
Ilama asi paraencubrir laesencial y peculiar pertenenciaaellossonlosqueen el
cotidiano ser-uno-con-otro son ahi, inmediatamente y regularmente. El quién no
es éste ni aquél, no es uno mismo, ni algunos, ni la suma de otros. El quién es
cualquiera, esuno.® Bagjo laformadel uno, € individuo sedisuelveenlaformade
ser delosotros. Disfrutay goza como se goza; lee, vey juzgacomo sejuzga. “El
uno, que no es nadie determinado y que sontodos, si bien no como suma, prescribe
laformade ser de la cotidianidad”.®

En 1973, e director de cine Martin Scorsese analiz6 con maestriaestaparadoja
de sentirse solo en medio de la muchedumbre en su obra cumbre, Taxi driver,
describiendo de forma magistral €l tipo psicolégico neurasténico de una gran
metrépoli de finales del siglo xx, Nueva York. En 1992, otro director de cine,
Robert Altman, en su film Short Cuts, muestra cémo laindiferencia se convierte

8 Martin Heidegger, Sein und Zeit, Tibinga, Max Niemeyer, 1986, p. 254.
% |bid., p. 255.
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en cinismo organi zado en unametrépoli tipicamente americana, LosAngeles. Para
rematar éstaidea permitame € lector recurrir a un dltimo g emplo tomado de la
cantera socioldgica: en 1963, Erwing Goffman en su libro Behaviour in Public
Places, introdujo el concepto de desatencién cortés (civil inattention) que
describe €l trato entre las personas como si®* no estuvieran presentes, como
objetos que no merecen mas que unaleve ojeada. El quid de lacuestion radicaen
gue cada co-presente presta una atencion visual suficiente para demostrar que
aprecia la presencia del otro, pero que, a apartar con rapidez la mirada, sedaa
entender que no hay un motivo especial de curiosidad. Cuando esta cortesia es
representada por dostranseuntes, |a desatencion cortéstomalaformade un cruce
de miradas que se mantiene hasta una distancia apropiada de un par de metrosy
gue termina con un desvio de la vista cuando estéan alamismaaltura, unaforma
de apagar las luces. El caso maés radical de esta desatencién cortés se da en una
ciudad como Nueva York, donde todo transeunte ignora a los otros, nunca se
observan mutuamentelosindividuosenlacalle, sevensinmirarse. Enladescripcion
gue Benjamin hace del flaneur comparece éstamismaidea: En la gran ciudad y
en medio de multitudes

[...] aninguno seleocurre desde luego dignarse echar unasolamiradaa otro. Laindiferencia
brutal, el aislamiento insensible de cada uno en susintereses privados, resaltan alin més
repelente, hirientemente, cuanto que todos se aprietan en un pequefio espacio.®

Segln Simmel, estamos situados ante una paradojainsalvable:** por unaparte,
mas-vida (Mehr-Leben), es decir, la necesidad de crear nuevas formas
socioculturales, ya que precisamos de nueva cultura objetiva, necesidad ésta
acrecentada por la modernidad al autopostularse como novedad de la novedad

%1 Erwig Goff man adoptaeste principio deW. |. Thomas cuando €l decano de la sociol ogiaestadounidense
afirma: “ Es también muy importante que comprendamos que en realidad no conducimos nuestras vidas,
tomamos nuestras decisiones y acanzamos nuestras metas en la vida diaria en forma estadistica o
cientifica. Vivimos por inferencia. Yo soy, digamos, huésped suyo. Usted no sabe, no puede, determinar
cientificamente que no he de robarle su dinero o sus cucharas. Pero, por inferenciayo no lo he de hacer,
y por inferencia usted me tendra como huesped”. La presentacién de la persona en la vida cotidiana,
BuenosAires, 1981, p. 15. Citadoen E. H. Volkart (ed.), Social Behaviour and Personality. Contributions
to W, |. Thomas to Theory and Social Research, Nueva York, Socia Science Research Council, 1951, p. 5.
2 \Walter Benjamin, “El Flaneur” en Poesia y capitalismo, lluminaciones i1, Madrid, Taurus, 1972, p. 74.
% Georg Simmel, “Die Traszendenz des Lebens’ en Lebensanschauung, Berlin, [1918], 1994, pp. 23y ss.
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mas nueva, como expansion sin limite del dominio racional del mundo, pero,
por otra parte, tenemos gque confrontarnos con mas-que-vida (Mehr-als-Leben),
con laautonomizacién, con la autorreferencia, que adquieren nuestros productos
una vez gue han sido objetivados en su ahi social. Las creaciones humanas
adquieren su propiaalteridad que se manifiestacomo absol uta (con independencia
de su creador, el hombre), como masalla del hombre, eincluso, en algunos casos
en su contra, como lo ha puesto de manifiesto Marx. Los individuos son
trascendidos por las formas por ellos creadas (la culturaobjetiva), algo queen la
sociedad moderna se haincrementado hastasituar €l reinado delaculturaobjetiva
sobrelaculturasubjetiva, pero, a mismo tiempo, lavida (lacreatividad inscritaen
el ama humana) trasciende las formas culturales cristalizadas en el seno de la
concienciacolectiva® creando nuevasformas. Lavidaen este sentido representa
laaccion deloinstituyente sobrelo instituido.

Lavida, segiin Simmel, a través de su agencia dindmica, e alma humana,®
extrae de su magma imaginario de contenidos, de su indeterminacién de
posibilidades, unas determinadas formas, unas constelaciones de sentido, se
autolimitasiendo ellamismasin-limite (méas-vida) d originar su ateridad, laforma,
la objetividad. El modo de existencia que no restringe su realidad a momento
presente, situando el pasado y el futuro en € ambito de lo irreal, eso es lo que
[lamamos vida.® La condicion dltima metafisicamente problematica de la vida
radicaen que escontinuidad sin limitey al mismo tiempo es ego determinado por
sus formas limitadas. La vida empuja més alla de laforma orgénica, espiritual u
objetiva de lo realmente existente y sdlo por esta razén la trascendencia es
inmanente a la vida.®” Lavida se revelaasi misma como un continuo proceso
de autotrascendencia, proceso este de autorebasamiento que la caracteriza como
unidad, como launidad del pantarei heracliteo, como el ser propio del devenir. En
su estraordinario texto intitulado “Puente y Puerta’ de 1909, Simmel
inegquivocamente ya habia manifestado que “el hombre es el ser fronterizo que
no tiene ninguna frontera”.® Aqui Simmel pone de manifiesto como el hombre
crea su propio destino (como también apuntaba Weber), pero no un destino

9 Véase en torno a esta idea € trabajo de Deena Weinstein y Michael A Weinstein, “Simmel and the
Theory of Postmodern Society” en Bryan S Turner (ed.), Theories of Modernity and Postmoder nity,
Londres, Sage, 1990, pp. 75-87.

% Georg Simmel, Sociologia, vol. 1, Madrid, Alianza Editorial, 1986, pp. 31y 33.

% Georg Simmel, “Die Transzendenz...”, op. cit., p. 12.

% lbid., p. 13.

% En Georg Simmel, El individuo y la libertad, op. cit., p. 34.



40 Josetxo Beriain

metasocialmente dado, mas alla de su intervencion, sometido a instancias
suprasociales, como Dioso lanaturaleza, sino un destino producido por € mismo,
un destino que emerge en la correferencia entre ser y deber ser, decision y
resultados, libertad y dependencia, en definitiva, entreviday forma.

El antecedente mas directo, que sirve como punto de partida a la reflexion
simmeliana sobre la culturamoderna, es el diagnostico que ya habiarealizado 30
anos antes €l gran poetafrancés Charles Baudelaire.®® Segun €, “lamodernidad,
es lo transitorio, lo fugitivo, lo contingente, la mitad del arte, donde la otra
mitad es o eterno e inmutable” .2 Para Simmel:

Laausenciade algo definitivo en el centro delavida empuja abuscar una satisfaccion
momenténea en excitaciones, satisfacciones en actividades continuamente nuevas, lo que
nos induce a una falta de quietud y de tranquilidad que se puede manifestar como el
tumulto delagran ciudad, como lamaniadelosviajes, como |aluchadespiadadacontra
lacompetencia, como lafaltaespecificadefidelidad modernaen lasesferasdel gusto, los
estilos, los estados de espiritu y |as relaciones.’*

A travésdel andlisisdelamodaentresaca Simmel éstacaracteristicade cambio
gueinhabitaen lamodernidad.

Una de las causas por las que la moda domina hoy tan intensamente la conciencia es
también quelas grandes convicciones, permanentes e incuestionabl es, pierden cadavez
més fuerza. Los elementos fugaces y cambiantes de la vida tienen asi mas cancha. La
rupturacon el pasado, en cuya consumacion se esfuerzaincansablemente |la humani dad
civilizada desde hace mas de un siglo, aguza nuestra consciencia més y méas hacia el
presente. Esta acentuacion del presente es al mismo tiempo, sin duda, acentuacion del
cambio.102

% No es Simmel el tnico delos grandes clasicos de la sociologiainfluido por Baudelaire. Max Weber en
su celebrada conferenciade 1920, “ Cienciacomo vocacion”, sitliacomo claves de su diagnéstico cultural
de la modernidad a Baudelaire y a Nietzsche. Coincido en esta apreciacion con David Frisby en su
magnifico articulo “Georg Simmel. First Sociologist of Modernity” en Theory, Culture and Society, vol.
2, 1985, pp. 49-67 (traducido en J. Picd, Modernidad y postmodernidad, Madrid, Alianza Editorial,
1985, pp. 51-86).

10 Charles Baudelaire, La peintre de la vie moderne, en Oeuvres complétes, Paris, Gallimard, 1961, p.
1163.

101 Georg Simmel, Filosofia del dinero, op. cit., p. 612.

102 Georg Simmel, Sobre |la aventura, op. cit, p. 37.
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Y laconsecuenciade estaradicalizacion sociol 6gicadel |egado baudelaireiano
serg, con la consabidamediacion simmeliana, Walter Benjamin en sus Passagen-
Werk, escritos entre 1927 y 1940, y publicados péstumamente en 1983 por Rolf
Tiedemann. Benjamin aclaramastodaviaen qué consi ste esa pretendida novedad
de lanovedad sin fin que caracterizaala modernidad:

[Laimagen delamodernidad] no seconduce con el hecho de que ocurresiemprelamisma
cosa (afortiori esto no significael eterno retorno), sino con el hecho de que en lafaz de
esa cabezaagrandadallamadatierralo que es mas nuevo no cambia; esto mas nuevo en
todas sus partes permanece siendo |o mismo.®

Esta es la dialéctica de lo mas nuevo y siempre o mismo que caracteriza ala
modernidad segiin Benjamin.

Benjamin va a retomar el discurso socioldgico del urbanita inaugurado por
Simmel, pero, sobre todo a través de Edgard Allan Poe'®* y de Charles
Baudelaire.’® El urbanita se convierte ahora en flaneur, en el hombre que
vagabundea,’® que callgjea, en medio de las multitudes que inhabitan las grandes
metrépolis. Lamultitud es su dominio, como €l aire esel dominio del pdaroo e
mar del pez. Su pasion es desposarse con la multitud. Para el perfecto flaneur,
parael observador apasionado, existe uninmenso placer en situar laresidenciaen
la multitud, en cualquier cosa que hierve, que se mueve, evanescente e infinita:
uno No esta en casa, pero se siente en casa en todos los sitios; estas en el centro
de todo mientras permaneces oculto de todo € mundo. Estos son sélo algunos de
los placeres menores de estas mentes i ndependientes, apasionadas e imparciales
cuyo lenguaje solo puede definirse con dificultad. Este observador esun principe
gue, vistiendo un disfraz, se divierte en todos los sitios. El amateur de lavida se
introduce en la multitud como en una inmensa reserva de electricidad.’

103 Walter Benjamin, Das Passagen-Werk, vol. 2, Frankfurt, Suhrkamp, 1985, p. 1011.

104 Baudelaire traduce al francés EI hombre de la multitud de Poe (recogido en Cuentosi, Madrid, Alianza
Editorial, 1970, pp. 246-256).

105 Benjamin es quien traducey prologaen aleméan obras de Baudel aire como Spleen de Paris o Pequefios
Poemas en Prosa, Madrid, 1994.

1%6paseante-detective-oci 0so-bohemio-dandy-mirén-descifrador de texturas urbanas.

107 \éase € texto de Charles Baudelaire, “La peintre de la vie moderna’ en Oeuvres Completes, Paris,
Galimard, 1961. Véase igualmente los excelentes trabajos sobre el flaneur realizados por Sylviane
Agacinski, Le Passeur de Temps, Paris, 2000 y €l de E. White, The Flaneur, Londres, 2000.
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Dificilmente se hubierapodido callgjear sinlos pasajes,’® esos pasos entechados
con vidrio y revestidos de marmol a través de toda una masa de casas cuyos
propi etarios se han unido paratal es especul aciones. A ambos|ados de estos pasos,
se suceden | as tiendas mas el egantes, de tal manera que un pasaje es una ciudad,
un mundo en pequefio y el flaneur en este mundo se siente en casa!® Estos
pasajes daran lugar alos grandes almacenes actuales. El boulevard eslavivienda
del flaneur que estd como en su casa entre fachadas, igual que el burgués entre
sus cuatro paredes. Lamasa aparece aqui como €l asilo que protege a asocial de
suspersiguidores, asi también le permite perderse al flaneur que como observador
Ilegaaser un detective asu pesar. Las historias de detectives aparecen por primera
vez en Franciaal traducirse los cuentos de Poe: El misterio de Marie Rogét, Los
crimenes de la calle Morgue, La carta robada. El contenido social originario de
las historias detectivescas es la difuminacion de las huellas de cada uno en la
multitud de la gran ciudad. El flaneur es para Poe ese que en su propia sociedad
No se siente seguro, por eso buscalamultitud.

Lamultitud no essolo e asilo mésreciente parael desterrado, ademasesel narcético més
reciente parael abandonado. El flaneur esun abandonado en lamultitud. Y asi escomo
comparte la situacion de las mercancias. '

El flaneur es, tanto para Poe como para Baudelaire el hombre de la multitud.
Baudelaire amaba la soledad, pero laqueriaen lamultitud,** preludiando lo que
luego Riesman acufiara como muchedumbre solitaria. El pasgje es la forma
clésica del interior (asi es como el flaneur se imaginala cale). Al comienzo la
caleselehizo interior y ahorase le hace aese interior calle. Benjamin sintetiza
muy bien los enfoques de Hugo y Baudelaire asi:

En el mismo momento en que Victor Hugo celebralamasacomo héroe del epos moderno,
Baudelaireescrutaparael héroeun lugar dehuidaenlamasadelagran ciudad. Hugo, como
“citoyen” seponeend lugar delamultitud; Baudelaire se separade €l laen cuanto héroe. ™2

108 E| principal trabajo sobre la cultura de masas realizado por Walter Benjamin se Ilama precisamente:
Das Passagen-Werk, 2 vols., Frankfurt, Suhrkamp, 1983, donde incluye su trabajo “El Flaneur”.

109 \Walter Benjamin, Poesia y capitalismo, Iluminaciones 11, op. cit., p. 51.

10 |pid., p. 71.

11 Charles Baudelaire, “Las multitudes’ en Pequefios poemas en prosa, Madrid, 1994, pp. 66-67.

12 Wealter Benjamin, Poesia y capitalismo, op. cit., p. 83.



Lasmetamorfosis... 43

Flanear (Flanerie) puede asociarse a una forma de mirar, de observar (la
gente, los tipos sociales, los diferentes contextos y constelaciones sociales), una
formadeleer laciudady asu poblacion (susimagenes espacial es, su arquitectura,
sus configuraciones humanas) y también unaformade leer textos escritos (en €
caso de Benjamin delaciudad y del final del siglo xix ——de sustextosy delos
textos sobre la ciudad, incluso de los textos como | aberintos urbanos——).**2 La
dialécticadel flanear se manifiestaen que, por unaparte, e hombre que se siente
observado por todos y por todo, como persona totalmente sospechosa, por otra
parte, es totalmente indescubrible al ser una persona invisible.''4

Para Benjamin en €l flaneur tiene lugar una afinidad entre la multitud y la
mercancia

El flaneur es alguien abandonado en la multiud. En esto comparte la situacion con la
mercancia. El no esconsciente de estasituacion especial quelo narcotizaparadiviarlede
tantas humillaciones. Laintoxicacién alaque el flaneur serinde eslaintoxicacion dela
mercanciaen torno alaque surge la corriente de consumidores.'*s

Laciudad modernade laluz——aquellaque hacol onizado lanoche, primero
con linternas, después con electricidad y finalmente con carteles y sefides de
nedn—— es el espacio del paseante solitario. Laciudad delos espgjos——en la
quelapropiamultitud deviene espectaculo—— reflgjalaimagen de lagente como
consumidores méas que como productores, manteniendo el lado diabdlico de unas
relaciones de produccién asimétricas, virtualmente invisible, a otro lado del
espejo.18 Para Benjamin |o relevante de lanueva fantasmagoria de estos paisajes
urbanos no es tanto el andlisis econémico de la mercancia en el mercado (ya
realizado por Marx) sino masbien lamercanciaen el escaparate. Todo |o deseable,
desde el sexo d statussocial, puede ser transformado en mercancias como fetiches
en €l display del escaparate que mantienen embelesada a la multitud, incluso
cuando su posesion personal esta lejos de su alcance. Cuando la novedad de la

13Véase d articulo de D. Frisby, “The Flaneur in Socid Theory” en The Flaneur, Londres, 1994, pp. 82-83.
14 \Walter Benjamin, Das Passagen-Werk, vol. 1, Frankfurt, Suhrkamp, 1983, p. 529. Sobre lainsercién
de Simmel y Benjamin enlacriticadelaculturadel consumo, véase el excelentetrabajo deJ. M. Marifias:
“Simmel y la cultura del consumo” en Georg Smmel en el centenario de la ‘Filosofia del dinero’,
Barcelona, Rels, 2000.

15 \Walter Benjamin, Chales Baudelaire: A Lyric Poet in the Era of High Capitalism, Londres, 1973, p. 55.
116 \Véase € excelente texto de S. Buck-Morss, The Dialectic of Seeing, Cambridge, 1989, p. 81.
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novedad sin fin se convierte en un fetiche, la propia historia se convierte en una
manifestacion de laforma mercancia. Las ferias internacionales fueron el origen
delaindustriacultural del placery a mismo tiempo se despliegan como indicadores
del progreso nacional. La moda juega aqui un papel de gran importancia. Ser
contemporaneo de todos significa no envejecer; ser siempre noticia, “estaes la
mas apasionada y secreta satisfaccion que la moda da primero a las mujeres (y
después alos hombres)”.*" El hecho de que lamoda expresey hagaénfasisaun
tiempo enlatendenciaalaigualaciony latendenciaalaindividualizacion, el gusto
por imitar y el gusto por distinguirse, explica quiza por qué las mujeres son, en
general, més intensamente proclives a seguirla. De la debilidad de la posicion
social alaque se han visto condenadas las mujeres lamayor parte de la historia,
se deriva su estrecha identificacion con todo |o que son buenas costumbres, con
lo que debe hacerse, con e mundo instituido de significado. Sobre este terreno
firme delacostumbre aceptada, delo comuny corriente, del nivel medio, procuran
con fuerza conseguir las mujeres toda la individualizacion y la distincién de la
personalidad que, aln relativa, sea posible.!'® Sélo es posible individuarse,
distinguirse, como mujer, sin ningin peligro, toda vez que se haga desde €l

mimetismo delaculturaobjetivamasculina. Lamodaesel mejor instrumento que
permite combinar ambos aspectos, mimetismo y distincion: por una parte,
representa un mimetismo general de lo socialmente aceptado, descargandose de
cualquier responsabilidad por sus gustos y actividades, puesto que la imitacion
liberaa individuo delaafliccion detener queelegir y, por otraparte, introduce la
posibilidad de destacar atravésdel ornato individual de su propiapersonalidad. La
esencia de la moda radica en que siempre es solo una parte del grupo quien la
gjerce (surge en € seno de las clases acomodadas), mientras que el conjunto del

grupo selimitaaestar en camino haciaella. Pero, e hecho de quelamodacontribuya
aindividuar alamujer no debe ocultarnos su anclagje en laculturaobjetivamaoderna,

en esaculturabasada, como se menciond anteriormente, en el cambio, enlapuesta
entre paréntesis de pasado y futuro, inscribiendo suimprontaen el presente como
imperiodelo efimero,*® delo caduco; “hallamos la contemplacién (propiade las
sociedades tradicionales) substituida por la sensacion, la simultaneidad, 1a

17 Walter Benjamin, Das Passagen-Werk, op. cit., p. 115.

118 \/éase Georg Simmel, “La moda’ en Cultura femenina..., op. cit., pp. 53-54.

119 Gilles Lipovetsky es quien con mayor acierto ha radicalizado esta tesis de Simmel en L empire de
|”éphémere, La mode et son destin dans la société modernes, Paris, 1987.
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inmediatez y el impacto”'?° y la moda no se sustrae a esta caracterizacion, més
bien la representa, de hecho, un objeto sélo sufre una desvalorizacion si se le
califica de cosa de moda. La moda es la trascendencia del nacimiento como
nueva fuente de novedad, y trasciende la muerte haciendo de la mercancia
inorganicael objeto de deseo humano.’?t Con su poder paradirigir € deseo libidina
haciala natural eza inorganica, lamoda conecta el fetichismo de lamercancia, e
fin que sehace medio, con €l fetichismo sexual caracteristico del erotismo moderno.
Asi como & maniqui tiene partes separables, la moda fomenta la fragmentacién
fetichistadel cuerpo viviente delamujer. Es quizas en el ambito cinematografico
donde mejor se ha puesto esto de manifiesto, concretamente, en el troceamiento
erético del cuerpo delamujer considerado como objeto del deseo, asi ocurreenla
década de los afios treinta con la pasion por € pecho de Mary Pickford que deja
paso en los cuarentaalas piernas de Joan Crawford que, asu vez, son substituidas
enladécadadelos cincuentapor lacentralidad cuasigenital del pubisangelical de
Marylin Monroe, que finalmente se expansionahacialaimplosion delatotalidad
del cuerpo como fetiche en el cine més reciente, teniendo como referencia més
representativa a Brigittte Bardot, y en la fotografia artistica, entre cuyos mas
cualificados representantes cabe citar a Robert Maplethorpe y su musa, Lisa
Lyon, modelo de referencia de este cuarto troceamiento del cuerpo femenino.
Como Stein y Vidich apuntaron, hace ya cuarenta afios,

[...] mantenemos nuestrasalud graciasaque aprendemosa apreciar “realidadesmiltiples’
——término este que procede de Alfred Schiitz—— [...] Laconcienciairénicade una
gran variedad de contextos e interpretaciones que cualifican al caracter y ala accion
humanos se ha convertido en un item indispensable en nuestro equipamiento para la
vida.*?

El flaneur es € tipo socia que mejor ha aprendido esta leccion. Vagar sin un
objetivo, pararse de vez en cuando mirando alrededor es, podriamos decir, € juego
gue se trae entre manos € flaneur. Zigmunt Bauman caracteriza, de forma

120 Daniel Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo, Madrid, Alianza Editorial, 1977, p. 109.
Esta idea ya esta presente en Alexis de Tocqueville, en La democracia en América, cuando argumenta
acerca del espiritu de los americanos en torno a arte.

121 \/ éase Walter Benjamin, Das Passagen-Werk, op. cit., p. 130.

2 M. R. Steiny A. J. Vidich, D. M. White (eds.), Identity and Anxiety: Survival of the Person in Mass
Society, Glencoe, 1960, p. 18.
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extremadamente original, a flaneur (a diferencia del puritano del siglo xvii)
cambiando el sentido de uno de los Ultimos parrafos, citados arriba, de La ética
protestante de Weber:

El flaneur queriajugar este juego de ocio; nosotros tenemos que hacerlo. Cuando €l
flanerismo fuetraido delos pasgjes parisinosalavidacotidianay comenz6 adominar la
estética intramundana, aportd su contribucion a la construccion del cosmos tremendo
del orden consumista postmoderno. Este orden esta ahora limitado a las condiciones
técnicas y econdémicas de la produccion maquinistica que determina hoy con fuerza
irresistible las vidas de todos | os individuos que han nacido dentro de este dispositivo,
no solo de aquellos directamente implicados con vivir sus vidas como juegos de
observacion. Quizéslasdeterminardhastaqueel Ultimo bit deinformacion seadevuelto
por lacomputadora. Segin Baudelaire y Benjamin, la dedicacion alafantasiamovil se
apoyariasobre los hombros del flaneur, como un manto sutil que puede ser arrojado en
cualquier momento. Pero, € destino hadecretado quetal manto se conviertaen unajaula
de hierro.*?®

Pero, como hemos advertido previamente, al lado del flaneur existe la masa,
la multitud, la muchedumbre. José Ortega y Gasset publica La rebelion de las
masas, en 1937, subrayando gue la muchedumbre se hainstalado en los lugares
preferentes delasociedad.** Aquiy ahora, esdecir, en el segundo tercio del siglo
XX, €l énfasis no es tanto en ese paseante bohemio y ocioso que serefugiaen la
muchedumbre sino en lamismamuchedumbre en cuanto tal. Estahasubstituido a
aquél. El concepto de muchedumbre es cuantitativoy visua. La masa esel hombre
medio, lo mostrenco social. Masa estodo aquél que no sevaloraasi mismo, sino
gue se siente como todo e mundo y, sin embargo, no se angustia, se siente a
gusto al sentirse idéntico alos demés. Ahora todo el mundo es s6lo masa.'® El
concepto de hombre-masa de Ernst Jinger en su conocida obra El trabajador,
publicada en 1932, se sitlla asimismo en esta perspetiva. Segiin €,

[...] parallegar aver a ser humano se necesita ciertamente un esfuerzo especial —y
esto no dejade ser raro en unaedad en laque el ser humano aparece en masse|...] Uno

123 Zigmunt Bauman, “Desert Spectacular” en K. Tester (ed.), The Flaneur, Londres, 1994, p. 153.
124 José Ortega y Gasset, La rebelion de las masas, Madrid, Revista de Occidente, 1937, pp. 37y ss.
125 | bid., p. 40. Unas lineas antes Ortega afirma que: “Lo caracteristico del momento es que e ama
vulgar, sabiéndosevulgar, tieneel denuedo deafirmar el derecho delavulgaridad y loimponedondequierd’.
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puede estar cruzando durante dias tal paisaje sin que en su recuerdo queden prendidos
ningun personaje especial ni ningin rostro humano especial .1

Lamasa se hace protagonista ornamental y funcionalizado en Das Ornament
der Masse (1963) de Siegfried Krakauer, expresion delaalienacién enlaproduccion
en Metropolis (1926) de Fritz Lang y tumulto que expresa el corazon de un
mundo sin corazén en Octubre (1924) de Serguei Eisenstein.

Desdefinalesdd siglo x1x, laculturaoccidental realmente hatenido dosculturas,
latradicional ——Ilamémosla high culture—— que ha sido narrada a través de
los libros de texto y la cultura de masas manufacturada al por mayor para €l
mercado. En las antiguas formas de arte, |0s artesanos de la cultura de masas han
trabajado desde hacetiempo; enlanovela, lalineallevade Eugene SuealLloyd C.
Douglas, enlamusica, de Offenbach aTin-PanAlley; en el arte, tenemosaMaxfield
Parrish y Norman Rockwell; en arquitectura, del gético victoriano al Tudor
suburbano. “La cultura de masas ha desarrollado también nuevos medios por si
misma, en los que €l artista serio raramente se prodiga: laradio, las peliculas, los
librosde comic, lashistorias de detectives, lacienciaficciény latelevison” .2?” Lo
propio de esta cultura es que esta manufacturada para €l consumo de masas,
como lagomade mascar. Parece existir unalL ey de Gresham tanto en lacirculacion
cultural como en laeconémicasegun lacual el material malo arrinconaal bueno,
por larazdn de que es masfécil de entender y de disfrutar. La culturade masas es
unacontinuacion dd antiguo Folk Art que durantelarevolucionindustrial represent6
alaculturapopular. Este Folk Art crecié desde abajo, con autonomia, mientras|a
cultura de masas esta impuesta desde arriba. Los sefiores del Kitsch explotan las
necesidades culturales de las masas en orden a obtener beneficiosy a preservar
un cierto macrohabitus de consumointerclasistal?® alejado de cualquier tentacion
antisistema, en los términos de Pierre Bourdieu. Como € capitalismo del siglo

126 Ernst Jinger, El trabajador, Barcelona, Tusguets, 1990, p. 99.

127 D, Macdonald, “A Theory of Mass Culture” en B. Rosenberg y D. M. White, (eds.), Mass Culture,
Nueva York, 1957, p. 59. Tambien en el mismo volumen véase la contribucion de L. Lowenthal,
“Historical Perspectives of Popular Culture’, op. cit., pp. 46 y ss. Sobre el concepto de sociedad de
masas, véase € trabajo de E. Shils, “The Theory of Mass Society” en E. Shils, The Congtitution of
Society, Chicago, 1972, pp. 69-89.

128 Eduardo Galeano expone esta idea con agudeza corrosiva: “La dictadura de la Unica palabra, de la
Unicaimagen, mucho mas devastadoras que ladictaduradel partido Ginico, imponen un modo devidacuyo
ciudadano esun consumidor décil y un espectador pasivo construido en lalineade ensamblaje del modelo
norteamericano de anuncios televisivos’.
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X1X, la cultura de masas es una fuerza dindmica, revolucionaria, que rompe las
vigjas barreras de clase, de tradicion, de gusto y que disuelve las distinciones
culturales. ParaAdorno y Horkheimer, los medios electronicos, que representan
unasustitucion delo escrito por laimageny €l sonido, esdecir, primero €l ciney la
radio y méstarde latelevision, se presentan como un dispositivo que penetra de
fuera hacia adentro. Transmutan, por un lado, los contenidos auténticos de la
cultura en estereotipos neutralizados y aseptizados, e ideol 6gicamente eficaces,
de una cultura de masas que se limitan a reduplicar lo existentey, por otro lado,
integran la cultura, una vez limpia de todos los elementos subversivos y
trascendentes, en un sistema, de controles sociales que refuerza y en parte
substituye a los debilitados controles internos, afectados por el hedonismo de la
culturamoderna.®® Pero, a decir esto, presento unaparte delaverdad, los espacios
publicos creados por |os medios jerarquizan, escalonan, acaparan y condensan €l

horizonte de comunicaciones posibles, del centro ala periferiay de arriba abajo,

poniendo de manifiesto su potencial autoritario, pero, a la vez le quitan sus
barreras, puesto que toda noticiay todos los actores que la difunden no pueden
blindarse contralacritica, como de formatan sencillalo hapuesto de manifiesto €l

poeta cubano Reinaldo Arenas a afirmar que dentro del comunismo uno debe
aplaudir loserroresy los aciertos delaplanificacion administrativade significado,

incluso estando en desacuerdo con tal disefio, adiferenciadel capitalismo que, a

menos, permite, lacritica. Aqui radicael potencial emancipatorio detalesmedios
y su presencia dentro de una esfera publicay de una sociedad civil abiertasy ya
globalizadas.

EL LADO SOMBRiO DEL SELF DIRIGIDO POR LOS OTROS

Max Weber aparece como tedrico de la burocracia en Economia y sociedad y
como critico de los procesos de burocratizacion en |os Escritos politicos. Desde
€ lado sistémico, laorgani zacién burocraticamodernaes superior acualquier otra
forma de organizacion. Weber usala metéfora de la maguina contemplada ahora
deformapositiva:

12 Max Horkheimer y Theodor W. Adorno, “La industria cultural como engafio de masas’, Dialéctica
delailustracién, op. cit.
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Un mecanismo burocrético perfectamente desarrollado actua con relacion alas demas
organizaciones de la misma forma que una maquina con relacion a los métodos no
mecanicos de fabricacion. La precision, la rapidez, la univocidad, la oficiaidad, la
continuidad, ladiscrecion, launiformidad, larigurosasubordinacion, € ahorro defricciones
y de costes objetivos y personales son infinitamente mayores en una administracién
severamente burocrética, servidapor funcionarios especializados, que en todaslas demas
organizacionesdetipo colegia honorifico o auxiliar. Desde e momento en que setratade
tareas complicadas, el trabajo burocrético pagado es no s6lo més preciso, sino con
frecuencia inclusive mas barato que €l trabajo honorifico formalmente exento de
remuneracion.**

Entre laburocracia que analiza Weber y laque gercio y padecio Franz Kafka
existe una gran afinidad electiva.® En El proceso se encuentra la figura que
representamas claramente el prototipo del funcionario weberiano, concretamente
en el guardian de laparabola «Ante laLey», en el capitulo x, en la conversacién
de Joseph K. con el sacerdote——capellan de prisionesy miembro, por tanto, del
tribunal—— éstele cuentala siguiente parabola:

Antelaley hay un guardian. A este guardian seacercaun hombredel campoy lepide que
le permita entrar en laley. Pero e guardian le dice que ahora no puede permitirle la
entrada. El hombrereflexionay luego preguntasi podraentrar mastarde. «Es posible»,
dice el guardian, «pero, no ahora». Como lapuertadelaley estaabiertacomo siemprey
el guardidn seechaaunlado, e hombre seagachaparaver el interior atravésdelapuerta
Al notarlo €l guardian seriey dice: «Si tanto te atrae, anda, intenta entrar a pesar de mi
prohibicion. Pero ten en cuenta una cosa: Soy poderoso. Y solo soy el més bajo de los
guardianes, y cada uno de ellos es mas poderoso que €l anterior. Ni yo mismo puedo
soportar lavision del tercero de ellos.

Transcurre el tiempo ante |os intentos vanos de franquear |a puerta por parte
del campesino, incluso recurriendo asobornos. Viendo € guardian queel campesino
no esyani sombra de lo que era con €l transcurso de los afios, |e pregunta:

“¢Quémasquieressaber?|....] Eresinsaciable]...] Todo el mundo se esfuerzapor llegar
alaley”, dice el hombre, “¢coémo es posible entonces que, durante tantos afios nadie
haya pedido laentradamés queyo?’. El guardian se dacuentaque el hombre esté cerca

130 Max Weber, Economia y sociedad, op. cit., pp. 730-731. Enfasis mio.
131 Sigo aqui laexcel ente monografiade Jose Maria Gonzél ez Garcia, La maquina burocrética. Afinidades
electivas entre Weber y Kafka, Madrid, Visor, 1989, pp. 168y ss.
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desufin, y paraque las palabras|leguen asu oido, que se extingue, le grita con fuerza:
“Por aqui no podiatener acceso nadie mas que tu, porque esta entrada estaba destinada
solo ati. Ahorame voy y lacierro” %

UIf Abraham®® havisto la pardbola “Ante laley” como una transformacién
de un motivo clasico contenido en una leyenda de la literatura rabinica. En €
Midrés Pesikta Rabbati, existe un comentario aegérico del Exodo que narrala
subida de Moisés a monte Sinai pararecibir deYavé las TablasdelaLey. Segin
esterelato, en el monte, estratégi camente situados, hay cuatro angel es guardianes
—Kemuel, Hadarniel, Sandalfon y Galizar- queimpiden €l acceso alaley; estéan
jerarquizadosy cadauno de ellos va poniendo obstacul os al paso de Moisés. Cada
uno de ellos es también més poderoso que el anterior. Al final delanarracién, e
propio Dios acompafia a Moisés preservandole de los guadianes y le entrega la
Tord Kafkautiliza, para su propia parabola, este relato, pero invirtiéndolo como
un guante. Mediante la reescritura del relato Kafka pone en cuestion lafe de un
pueblo elegido en Dios y en si mismo. No hay mediacion posible, ya que €l
hombre no puede penetrar en laLey ni hablar con Dios, como un amigo, al igual
gue habia hecho Moisés. La jerarquia angélica del relato es transformada por
Kafka en jerarquia burocrética, en un tiempo de espaldas a Dios y sin profetas,
como afirmaba Weber al fina de La ética protestante.

Joseph K. malinterpretael relato yaque seidentificacon el hombredel campo
y piensa que éste ha sido engafiado por el guardian. El sacerdote, como Tirésias,
en Edipo Rey de Sofacles, le responde reinterpretando la figura del guardian
como €l perfecto funcionario cumplidor de su deber, amante de la exactitud y
estricto observador de sus funciones, consciente de laimportancia de su servicio,
gue tiene respeto por sus superiores, no es charlatan, no es sobornable, no se degja
ablandar ni atiende a stplicas, incluso parece una personaamable. (No es este el
model o de burdcrataweberiano?* El final del parrafo, como maés adel ante pone
de manifiesto cuasinietscheanamente el sacerdote: «No, no hay que creer que

12 Franz Kafka, El proceso, Madrid, 1975, pp. 219-20. Una excelente version cinematogréfica de esta
obra, con e mismo titulo, es la llevada a cabo por Orson Welles, que comienza precisamente narrando
esta parébola.

133 Me sirvo de este comentario presente en la obra de José Maria Gonzdlez Garcia, La maquina
burocratica, op. cit., p. 175y ss. Véase asimismo €l trabajo de UIf Abraham: “Mose ‘vor dem Gesetz'
Eine unbekannte Vorlage zu Kafkas * Turh(terlegende’” en Vierteljahhressrift fur Literaturwissenschaft
und Geistesgeschichte, vol. 57, nim. 4, 1983, pp. 636-650.

13 José Maria Gonzédlez, La maquina burocrética, op. cit., p. 177
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todo sea verdad, hay que creer que todo es necesario», dentro de un tiempo
destinal inexorable que se escapa a que busca la verdad de la burocracia, €
sentido no es verdadero, ni falso, sencillamente es la coimplicacién de ambos
momentos, de formadramaticay dolorosa. Yase dejaentrever aqui “laotravoz”,
la que habla desde la perspectiva de los clientes y miembros de laburocracia,

[...] supeculiaridad especifica, tan bienvenidaparael capitalismo, ladesarrollaen tanto
mayor grado cuanto més se ‘deshumaniza’, cuanto mas completamente alcanza las
peculiaridades especificas que | e son contadas como virtudes: Laeliminacion del amor,
del odio, y detodos|oselementos sensibles personal es, detodos|oselementosirracionales
que seretraen al cdlculo.’®

Weber analiza la objetualizaciéon de las relaciones sociales
(Vergegenstandigung) que se produce en las organizacionesy, bajo el prismade
su despersonalizacion, vuelve a usar la imagen de la maguina que trabaja
raciona mente (pero sin sentido):

Una maquinainerte es espiritu coagulado. Y solo €l serlo ledael poder deforzar alos
individuosaservirlay dedeterminar el curso cotidiano de susvidas detrabajo, de modo
tan determinante como es el caso en lafabrica. Esasimismo espiritu coagulado agquella
méguinaviva que representa alaorgani zacion burocrética.**

Cuando pasamos de la administracion de las cosas ala administracion de las
personas,*¥” atravésdel funcionario, de ese Fachmensch ohne Geist, laburocracia
deviene una jaula para una nueva servidumbre (Gehause fiir eine neuen
Horigkeit).®® Weber detecta que la ética universalista religiosa de la hermandad
choca con las formas de racionalidad econdmicay administrativa, en las que la
economiay el Estado son objetivados en un cosmos afraternal.*** El mundo de
laviday sus patrones simbdlicos de significado colisionan con los imperativos

1% Max Weber, Economia y sociedad, op. cit., p. 732.

136 |hid., p. 1074

187 W, Schluchter, Aspekte Burokratische Herrschaft, Frankfurt, Suhrkamp, 1972, pp. 236-301. En
oposicién aEngels, que pensabaque laevolucion social conduciadeformanatural alaadministracion de
las cosas.

138 Max Weber, Escritos politicos, op. cit., vol. 2, p. 396; véase tambien Arthur Mitzman, La jaula de
hierro, op. cit., p. 153-65
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funcionales de creacion de riqueza 'y de administracion de cosas 'y de personas
enun dominio social éticamente neutralizado.

Thomas Bernhard, gran dramaturgo austriaco muerto no hace mucho, presenta
una reactualizacion del Segismundo de Calderdn, de la conciencia del fracaso,
lacontingenciay la negatividad socialmente producidas, en su magnificanovela
Correccion, publicadaen 1975, en donde el narrador andnimo delanovela, trasel
suicidio de suamigo Roithamer, [legaalacasadel taxidermistaHoel ler, construida
en la garganta del rio Aurach, para hacerse cargo de las notas que aguél le ha
legado. Roithamer habia permanecido en la buhardilla de esa casa durante seis
anos, entregado alatarea construir y planear, en € centro geométrico exacto del
bosgue K obernauss, un cono que desafiando lasleyes delaconstruccién tradicional
estaba destinado a ser residencia y felicidad suprema de su hermana. Las
reflexiones que suscitael narrador van desvelando un proceso obsesivo de creacion
y destruccion. A Roithamer, el trabajo por el trabajo no le impide suicidarse a
faltar cualquier tipo de sutura religiosa de la herida real. Para é “todo hombre
tiene una idea que lo mata lentamente” . Para él, |a sociedad austriaca (y
coextensivamente nuestras sociedades) es una carcel que lo va destruyendo
lentamente como ocurria con Joseph K. Su mundo es un mundo ahogado en
contratos en donde uno esta en “ estado de sufrimiento inniterrumpido” .24

Toda construccion que hoy construyen los expertos en construccion esun crimen. [...]
Como se nos convenciade nifios de que sdlo tendriamos derecho avivir si trabajabamos
razonablemente, se nos asegurabagque teniamos que cumplir nuestro deber. Todo torturas
irresponsables de padresirresponsablesy deirresponsables, asi |lamadas, personas con
derecho aeducarnos. Embutidos entrajesigual es, siendo personas, caracteres, total mente
desiguales, ibamosalaiglesia, ibamosacomer, haciamosvisitas, asi Roithamer.#?

Al lado delaurgenciacreadora, delanecesidad derealizar unaidea, que exige
ser llevadaalapréctica, y alapresién acuciante de actuar y pensar, como estrategia
deluchafrente aun mundo instituido de normalizacion, estael proceso de continua
correccion, porque a cada instante nos damos cuenta de que todo —lo que
hemos pensado, escrito o hecho— es limitado, de que tenemos que corregir las

P H, Gerthy C. W. Mills, (eds.), FromMax Weber, NuevaYork, Oxford University Press, 1958, pp. 332-333.
14 Thomas Bernhard, Correccion, Madrid, 1983, pp. 111.

41 1bid., p. 134.

142 1bid., p. 118y 217.
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consecuencias no deseadas de otras correcciones destinadas a corregir otras
consecuencias no deseadas: “Correccion de la correccion de la correccion
[ ]” .143

EL HOMBRE SIN ATRIBUTOS COMO HOMBRE DE POSIBILIDADES

Tener un Self esunacualidad humanaesencia por encimadetodaslasdiferencias
de historiay culturay la obra maestra de Robert Musil, EI hombre sin atributos,
publicado entre 1930y 1942, representaunade las masimpresi onantes secuencias
en esa larga metamorfosis que experimenta el Self moderno y que agui narré.
Situado en Viena en 1913, describe un mundo al borde del precipicio —moral,
cultural y politico— gque conduce a abismo de laPrimeraGuerraMundial al afio
siguiente. El hombre sin atributos de Musil, un matematico agraciado, amoral y
concupiscente, de buenafamilia, Ilamado Ulrich, esuno delos antiheroes comicos
maés atractivos de laliteratura contemporanea. Ulrich, un hombre en sustreintay
tantos, interrumpe unacarreraexitosaparavolver aAustriadurante un afio, decide
darse unas vacaciones al margen de la vida normal y, por accidente, seimplica
en un proyecto patriético (Parallelaktion se llama, por ser unaréplicade un acto
similar en Alemania) para conmemorar la celebracion en 1918 del setenta
aniversario de la coronacion del emperador Francisco José. El orden del Estado,
laKakania,'** el puzeterritorial formado por el Imperio Austrohtingaro en Europa
central, lanacion sin atributos, se esta desintegrando asi como el orden del Self
se ha desintegrado en |os personajes de lanovela: asi Moosbrugger, un insensato
pendiente de juicio acusado del asesinato sin sentido de una prostitutay, también
asi Clarisse, esposa de un viegjo amigo de Ulrich que desciende al abismo de la
locura. Pero este proceso de desintegracion estd asimismo relacionado con la
propia cosmovision cientifica de Ulrich, y asi se lo dice a Agata, su hermana,
diciéndole queladefinicién del método cientifico estal quelarealidad estarotaen
componentes que son percibidos como cadenas causales en interaccion, en otras

143 1pid., p. 322.

144 Robert Musil, EI hombre sin atributos, vol. 1, Barcelona, Seix Barral 1961, p. 37. La abreviatura de
las siglas iniciales del Imperio austro-hingaro eran K. K (pronunciado kaka, abreviatura de Kaiserlich
Koniglich que significa: imperial-real) o también K. u K. (pronunciado Ka und Ka, abreviatura de
kaiserlich und koniglich que significalmperia y real).



54 Josetxo Beriain

palabras, |0 que una vez se percibié como un todo ahora viene a verse como un
flujo devariables. EI mismo proceso de desintegracion se aplicaa Salf. Cadavez
esmasdificil ver al Self como el centro delas accionesindividuales, como ocurria
en los origenes del capitalismo. El Self cartesiano, que fue capaz de pronunciar
“cogito ergo sum” se ha disuelto en un flujo machiano de objetividades. El Self
fuerte protomoderno, metafisicay ontol 6gicamente hablando, yano podemosdarlo
por supuesto. El Self es un agujero que debe ser rellenado. El verdadero Self no
es un dato, algo dado, sino algo para ser alcanzado como resultado de un gran
esfuerzo.® Los“idealesy la moralidad son los mejores medios para rellenar €
gran agujero que uno llamaalma’, pero, poco importa qué ideasy qué moralidad
son utilizados para tal fin.**® Para Ulrich lo relevante desde un punto de vista
moral era“respetar unas pocas leyes exteriores por amor alalibertad interior” .14
La aplicacion del concepto de Self de George Herbert Mead encuentra aqui su
perfecto caldo de cultivo puesto que, €l individuo solo seratal en medio de una
génesissocia del Sdf, atravésdelaaccion, delainteraccion, enlos mésvariados
contextos vitales, jugando con los roles mas diversos, como acertadamente lo
pone de manifiesto Cees Nooteboom en El dia de todas las almas (1998), en
boca de su protagonista Arthur Daane;

A Arthur Daanele gustabalagente que, tal y como él 1o expresaba, “llevaba més de una
persona dentro”, y no digamos cuando esas diferentes personas parecian oponerse entre
si. En Victor cohabitabatodaunasociedad bajo unaaparienciade simuladaindiferencia.

Volviendo al Ulrich musiliano, tenemos que decir que hablar deun hombresin
atributos*® no significanegar que él exhiba toda una serie de atributos sino que
todo € conjunto de atributos que exhibe no son realmente suyos.*® Ser sin atributos
€s, en este sentido, ser sin caracter —ese residuo de identidad inscrito que nos
hace |0 que somos—y ser sin caracter no es sino ser anbnimo. Asi proclama

145 Véase estaideaen P. L. Berger, A Far Glory, Nueva York, Anchor Books, 1992, p. 113.

146 Robert Musil, El hombre sin atributos, op. cit., p. 149.

“7 hid., p. 322.

148 Cees Nooteboom, El dia de todas las almas, Madrid, 2000, p. 21.

149 Walter, el marido de Clarissa, es € primero que caracteriza a Ulrich como un hombre sin atributos.
Véase Robert Musil, El hombre sin atributos, op. cit., p. 79.

0V éase el trabgjo deR. Kimball, Experiments Against Reality. The Fate of Modern Culturein Postmodern
Age, Chicago, 2000, p. 137.
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Ulrich desi mismo: “ él era, despuésdetodo, un caracter, incluso sintener uno” .
“Nada es firme, ninglin yo, ningn orden” 52, para Ulrich, todo es transferible,
todo es parte de un entero, de innumerabl es enteros, quizas de un superentero que
€l desconoce totalmente. Por eso todas sus respuestas son respuestas parciales;
sus sentimientos, opiniones; y no le interesa el qué, sino € como marginal, la
accion secundariay accesoria, todo puede cambiar en este paraiso de contingencia,
por tanto, el hombre sin atributos ipso facto es un hombre de posibilidades.*s
El hombre sin atributos fue escrito sub specie possibilitatis, es decir, bgjo €
signo delaposibilidad, sumodo dominanteesel subjuntivo; Ulrich, e hombresin

51 Robert Musil, El hombre sin atributos, op. cit., p. 184.

%2 |bid., pp. 80, 187, 304-305: “En lo inestable tiene el futuro més posibilidades que lo estable; y €l
presente no es méas que una hipotesis, todavia sin superar”. Es importante observar la influencia del
nihilismo critico nietzscheano en este hombre sin atributos de Musil.

138 P L. Berger, A Far Glory, op. cit., p. 114. El excelente trabgjo de Ramén Ramos, “Simmel y la
tragediadelacultura’ en Georg Smmel en el centenario dela‘ Filosofia del Dinero’, op. cit., pp. 37-73,
se adentra en el Zeitdiagnose especificamente moderno que anida en la obra de Simmel y realiza una
interesante genealogia del homo tragicus. Indaga inicialmente en las raices de la tragedia en el mundo
griego donde se manifiesta la copresencia de un drama coral y del heroe trégico (Prometeo, Edipo,
Ulises), para constatar €l cambio de la tragedia en el cristianismo, donde ha desaparecido ya €l coroy
persisteel heroeindividual, que arribaalamodernidad ilustraday postilustrada, en un nuevo dramacoral
de espectadores anénimos, cuyo heroe ya no es mas Prometeo, ni Jesls de Nazareth, ni siquiera su
secularizacion goethiana en Fausto, 0 en el modernisimo Doktor Faustus de Mann, sino € “hombre sin
atributos’ como sujeto de posibilidades que comparece en Musil o en el flaneur de Baudelaire-Benjamin.
Este drama coral sin heroe se escora haciael absurdo, en un mundo desvertebrado, pero exclusivamente
humano, heterogeneo, ambivalente, “en el que el nomos humano ha desplazado totalmente al cosmos
divino, fijando el destino exclusivamente apartir de si mismo”. Como |os angel es protagoni stas de WWings
of Desire (El cielo sobre Berlin), el film de Win Wenders con guion de Peter Handke, el heroetrégico que
Ramos extrae de Simmel “no grita, no se queja, no hay coro comunitario que maldigaun destino personal
y lo reubique en & probable hermanamiento del nomos humano y el cosmos divino...Sélo queda una
muchedumbre solitaria de hombres sin atributos [ ...], que sdlo pueden hallar una salida en los milagros
extracotidianos de la aventuray la experiencia estética de lamovilidad pura’. Lo que caracteriza a éste
hacer y padecer, a ésta actividad y a ésta pasividad, en definitiva, a ésta ambivalencia especificamente
modernaes, por unaparte, su tendenciaa separar, adesmembrar (sparagmos) lo que estabaunido, y esto
y no otra cosa es la fisién simbdlica moderna frente ala fusién simbolica premoderna, y, por otra parte,
su tendencia a unir monstruosamente lo que estaba separado, como o ha puesto de manifiesto la
espantosa Shoah o labarbarie estalinista. En esta coincidentia oppositorumimposi ble es donde comparece
¢l destino tréagico de la modernidad.
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atributos, es alguien cuyo sentido de lo posible se halla superdesarrollado. Asi se
pregunta:

¢Por qué, entonces, no somosrealistas?. Ninguno deelloslo era, ni é ni ella: susideasy
su conducta no han dejado ninguna duda al respecto; ellos eran nihilistasy activistas,
unas veces lo uno y otras lo otro, sucedieralo que sucediera.*>

En otras palabras, e Self moderno se caracteriza por su finalidad abierta, en
proceso, por su alto grado de libertad, pero, a veces, como ahora, la libertad de
elegir se puede experimentar como una carga, caso de Ulrich.

Incluso € concepto deverdad y derealidad de Ulrich no son sino unaderivacion
literariadel fondo filosofico nietzscheano y un preludio delapostmodernidad. Asi
se pregunta:

¢Es verdad que yo conozco mi verdad? Los objetivos, |as voces, larealidad, todo esto
tentador, seductor y guia, alo que nosotros seguimosy enlo que nosescollamos|...] ¢Es
esto pueslaverdaderarealidad, o no serevela de ellanada més que un soplo intangible
descansado sobrelabrindadarealidad?*

“Vivir hipotéticamente”, ™ en medio de conjeturas, facilmente sometibles a
falsacion, reflgja € concepto de verdedera realidad para Ulrich. No existe “ni
orden, ni objeto, ni yo, ni forma, ni principio seguro”. >’

El moderno Self desagregado es un Self plural. Las cualidades de |a persona
seseparan de dllay se convierten en meros apéndicesde susroles sociaesvariables.
Al comienzo delanovelase afirmaque hoy todo individuo, no solo Ulrich, tienea
menos nueve caracteres——vincul ados consecuti vamente con su vocacion, nacion,
estado, clase, contexto geografico, sexualidad, yo, elloy, quizas, su vidaprivada.
Asi unindividuo puede ser profesor, checo, stibdito de Austria-Hungria, unapersona
de antecedentes pequefio-burgueses, un moralistacon unalibido inmoral y, enla
cumbre de todo, quizas, alguien con un aprecio profundo del arte. A juicio de
Musil, éste carécter unificatodoslos otros, pero ellos le descomponen, y €l no es

1% La influencia nietzscheana en Musil se pone de manifiesto en este parrafo.
1% Robert Musil, El hombre sin atributos, op. cit., p. 159.

6 |bid., p. 304.

7 |bid., p. 305.
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sino una pequefia artesalavada por todos esos arroyuel os que convergen en ella,
y de laque otra vez se algjan parallenar con otro arroyuel o otra artesa mas.

Por eso tiene todo habitante de latierraun décimo caracter y este esla fantasia pasiva
de espacios vacios. Este décimo carécter permite a hombre todo, a excepcion de una
cosa: tomar en serio lo que hacen sus nueve caracteresy |o que acontece con ell os; 0 sea,
en otras palabras, prohibe precisamente aquello que le podria llenar, este espacio
reconocido como dificil de describir, tiene en Italia colores y forma distintos que en
Inglaterra, porque eso que se destacaen él tienealli otraformay otro color, y esen una
y otra parte el mismo espacio vacio e invisible en cuyo interior esta la realidad, como
una pequefia ciudad de cajén de sastre, abandonada por la fantasia.®*®

El Salf moderno no es un instrumento ad majorem Dei gloriam, como ocurria
en esa primeraconstel acion que produjo | a ascéti ca protestante en occidente, sino
un vacio para ser llenado y rellenado con nuestras fantasias sin que nunca se
agoten sus potencialidades, es como la nocion del uts (vacio) del escultor vasco
Jorge Oteiza. Este nuevo Self se proyecta como algo “vacio no impedido
(unencumbered) por nada e improvisador”,*° es decir, como agquella instancia
gue permite un elenco infinito de posibilidades. Este Slf proteicoy plural tienesu
correspondencia en un mundo plural. S Dios no existe como centro de nuestra
vida, entonces, cualquier self es posible. EI hombre sin atributos musiliano
anticipa, en € primer tercio del siglo xx, algo que serd unarealidad abrumadora
end Ultimotercio dedicho sigloy yacomenzado €l siglo xxI, laexistenciadeun
Self posmoderno en sus diversas acepciones: playing self (Melucci), minimal
self (Lasch).

CONCLUSIONES
En este viaje que hemos realizado, como Ulises saliendo y regresando al Atica,

hemos analizado |as diversas metamorfosis que experimenta el Self. Asi, en los
alboresdelamodernidad, trata de despegarse de susvinculos con latradicion, con

%8 |bid., p. 42, énfasis mio.

1% \/éase esta idea tomada de R. Bellah y colaboradores en “Habits of the Heart: Individualism and
Conmitmentin AmericanLife” en S, Seidmanyy Jeffrey Alexander (eds.), The New Social Theory Reader,
Londres, 2001, p. 314.
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unacierta exterioridad que se manifiesta como pasado, como algo yadado delo
cual puede y debe nutrirse. La Reforma protestante, con su inegquivoca apuesta
por €l libre examen, crea un tipo de personalidad total que dara sentido asu vida
desde dentro, primero pactando con Dios para luego metamorfosear tal pacto en
pacto con €l diablo. Desencantamiento y encantamiento, como han advertido Max
Weber y Thomas Mann, no son sino las dos caras de un mismo proceso social, dos
instancias que se correfiereny cuya separaci on mutilaunainterpretacion cabal de
lacontexturatemporal que se proyectacomo horizonte de comprensioény deaccion
del Self protomoderno, moderno y en dltimainstancia posmoderno.

El final del sigloxix y loscomienzosdel siglo xx dibujan un perfil del Salf cuya
direccion no procede de suinterior sino que vuelve, como habiapasado con el Salf
tradicional, a estar determinado por el afuera, esta vez dirigido por los otros,
como hemosvisto conlaayudade Simmel, Riesman, Poe, Baudelaire, Benjamin,
Kafka, Bernhardy Musil. Si paraWeber, €l andlisisdelostextosy delaspréacticas
religiosas fue el necesario banco de datos del que extrgjo las conexiones de
significado que explicaban laafinidad €l ectivaexistente entre el espiritu capitalista
y laéticareligiosadel protestantismo ascético, en unaépocaen quelareligion no
€s ya una instancia necesaria de mediacion que relaciona todas las actividades
sociales proporcionandoles un sentido unitario, he recurrido al andlisis de las
afinidades existentes entre determinados tipos ideales de la sociologia y
determinados tipos y arquetipos que proceden de la literatura contemporanea.





