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Résumé : 
 Eugenio Trí as (1942-2013), philosophe espagnol renomme  du milieu du 20e sie cle, a e labore  une 
philosophie de la limite, de l'e tre limite, articule e sous la forme d'une ville limite, compose e de 
quatre quartiers (philosophique, e thique, esthe tique et religieux). En 2005, dans son livre La 
política y su sombra, il a re fle chi au ro le de la politique a  la suite de l'attaque des tours jumelles et 
des conflits politico-religieux qui semblaient se re veiller a  l'e chelle mondiale. Dans cet article, 
nous tenterons de contextualiser cet e crit en analysant le ro le de la politique et du politique dans 
cette philosophie de la limite et dans la vie de son auteur. 
Mots clés : Pouvoir, Peur, Le viathan, E tat, Partisan, Religion, Trí as 

Resumen:  
Eugenio Trí as (1942-2013), reconocido filo sofo espan ol de la mitad del siglo XX, elaboro  una 
filosofí a del lí mite, del ser fronterizo, articulada en forma de una ciudad del lí mite, conformada 
por cuatro barrios (filoso fico, e tico, este tico y religioso). En el an o 2005, en su libro La política y 
su sombra, reflexiono  sobre el papel de la polí tica, a raí z del atentado de las Torres Gemelas y de 
los conflictos polí tico-religiosos, que parecí an despertar de nuevo, a escala mundial. En el presente 
escrito intentaremos contextualizar dicho escrito analizando el papel de la polí tica, y lo polí tico, 
en esta filosofí a del lí mite y en la vida de su autor. 
Palabras Claves: Poder, Miedo, Leviata n, Estado, Partisano, Religio n, Trí as 

Abstract:  
Eugenio Trí as (1942-2013), a renowned Spanish philosopher from the middle of the 20th century, 
developed a philosophy of the limit, of being on the border, articulated in the form of a city of the 
limit, made up of four neighborhoods (philosophical, ethical, aesthetic and religious). In 2005, in 
his book Politics and its Shadow, he reflected on the role of politics, following the attack on the 
Twin Towers and the political-religious conflicts, which seemed to awaken again, on a global scale. 
In this paper we will try to contextualize said writing by analyzing the role of politics, and the 
political, in this philosophy of the limit and in the life of its author. 
Keywords: Power, Fear, Leviathan, State, Partisan, Religion, Trí as 
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Resulta llamativa la ausencia de una reflexio n polí tica profunda en la produccio n filoso fica 
de Eugenio Trí as. La historia parece mostrar, iro nicamente, la ceguera de los filo sofos 
hacia realidad polí tica, social e histo rica. Ya Blumenberg ironizaba sobre la leyenda de 
Tales quien, ocupado en contemplar el cielo, era incapaz de salvar el foso que se abrí a ante 
sus pies (Blumenberg, 2009: 8-12). Tambie n Edward Said, analizando el caso Heidegger 
en su relacio n con el nazismo, volví a sobre esta falta de realismo polí tico de los filo sofos. 
No obstante, Trí as no responde a esa visio n del filo sofo que vive en el cielo y no sabe do nde 
pisan sus pies. Al contrario, toda su produccio n articulista (que se entiende a casi cuarenta 
an os, desde sus inicios en Tele/expre s hasta su etapa final en el ABC, despue s de haber 
colaborado durante de cadas con El Paí s) muestra un Trí as profundo conocedor de su 
e poca histo rica, así  como de los grandes acontecimientos polí ticos que le tocaron vivir, 
tanto a nivel internacional como nacional. Adema s, fiel a su concepcio n del intelectual 
comprometido, tan en boga en la Francia de Mayo del 68, se mantuvo siempre activo 
dejando oí r su voz en el espacio pu blico, tomando partido en todas las controversias que 
le parecí an relevantes, sin eludir sus responsabilidades por miedo a ser etiquetado o 
marginado por sus ideas (Trí as, 2001; Trí as, 2018).  
Dicha actividad pu blica no va acompan ada de una filosofí a ni una teorí a de lo polí tico en 
su propuesta filoso fica, aunque sí  de una profunda concepcio n del poder1. Esta ausencia 
resulta au n ma s llamativa, proviniendo su autor de una familia burguesa fuertemente 
comprometida en la esfera polí tica. Dicha ausencia puede explicarse, en parte, por la 
decisio n de Trí as de centrar toda su filosofí a en su propia vida (Trí as, 2003: 372-394), 
tomada tras su militancia en distintas instituciones de cara cter religioso (jesuitas, Opus 
Dei) y polí tico (PSUC), donde tiene clara conciencia de encontrarse constren ido y ver 
peligrar su libertad, traicionando su cara cter. Esta opcio n fundamental de vida lo aleja, y 
mucho, de los pensadores marxistas, cato licos o republicanos de su e poca, acercando sus 
planteamientos a los de los existencialistas. Pero sigue siendo un misterio por que  Trí as, 
educado en una familia donde la polí tica lo mediatizaba todo y tení a una gran presencia, 
evita en todo momento realizar una filosofí a polí tica. 
Seguramente en esta decisio n personal pese la presencia, nunca olvidada por Trí as, de la 
polí tica en la casa de su Padre muerto2. Esa presencia paterna, identificada de un modo 
especial con la polí tica, constituye la verdadera sombra de la filosofí a del lí mite. La 
filosofí a del lí mite ha hecho dialogar a la razo n con sus sombras (lo siniestro, lo diabo lico, 
la pasio n, lo simbo lico, el cerco herme tico) pero en esta filosofí a, de marcado cara cter 
estructuralista y binario, la sombra que sale a la luz no es la verdadera sombra. Trí as es 
consciente de que la verdadera sombra no es nunca la que uno ve sino aquella que se le 
oculta y retrae. De este modo podemos decir que la ‘polí tica’ no es otra cosa que la 
verdadera sombra en la filosofí a del lí mite. Para mostrar que la polí tica es la “sombra del 
Padre muerto” en la filosofí a del lí mite, abordaremos el pequen o opu sculo que Trí as 
dedico  al tema: La política y su sombra, escrito en el an o 2005. 

 
1 Lo ma s parecido que podemos encontrar en su pensamiento a una concepcio n polí tica es su simpatí a por 
la teorí a del partisano de Carl Schmitt, segu n la cual el mundo de despue s de la segunda guerra mundial 
habí a evolucionado desde una guerra de frentes convencional a una forma de guerra de guerrillas, con 
frentes mo viles, donde el enemigo atacaba y desaparecí a. Esta estrategia de accio n puntual y ocultamiento 
la aplico  a su propia intervencio n pu blica (Schmitt, 2022: 30-45) 
2 Como no puede ser de otro modo en Trí as el “Padre muerto” posee una dimensio n simbo lica (voz de la 
conciencia, figura paterna divina del judeocristianismo, Ley, etc.) y una real: su padre, Carlos Trí as Bertra n, 
abogado y polí tico, hijo de Bartolome  Trí as, llego  a ser Director General del Ministerio de Vivienda, 
fuertemente involucrado en polí tica. Morirí a de un ca ncer en 1969, justo cuando su autor iniciaba su 
andadura filoso fica. Nuestra tesis es que la polí tica, y lo polí tico, siempre conservo  para su autor la 
reminiscencia del hogar paterno, y del padre muerto, en su sentido simbo lico y real (Trí as, 2003: 154-158). 
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1. Religión y política 

En el an o 2005 Trí as vení a de haber realizado una profunda exploracio n en el a mbito ma s 
preciado para e l: el de la religio n. Desde la de cada de los an os noventa Trí as se dedica a 
desandar el camino realizado, retornando a los orí genes mediante una peculiar travesí a 
personal de vuelta a casa, en la que lo religioso ocupa un lugar central (Pe rez-Borbujo, 
2005: 269-303). Ese periplo queda fielmente reflejado en su opus magna, La edad del 
espíritu, un espectacular ejercicio de reconstruccio n de la memoria para verse a sí  mismo 
desde fuera (Trí as, 1994: 615-643). Esa reconstruccio n supone un fascinante viaje a 
Oriente Medio, hacia lo extran o, para llegar a tomar plena conciencia de su propia 
tradicio n cultural-religiosa. 
A ese monumental viaje le seguira n, como colofo n, tres obras de referencia: Pensar la 
religión (1996), Diccionario del espíritu (1996) y Para qué necesitamos la religión (1996). 
En ellas Trí as advierte ya del retorno de lo religioso, que responde en su opinio n al vací o 
ideolo gico dejado por el fin de la Guerra Frí a, con su polí tica de bloques, tras la caí da del 
muro de Berlí n. Ese retorno de lo religioso corre el riesgo de presentar su lado ma s 
obsceno, incluso siniestro, si la filosofí a se desentiende de e l. Trí as fue, en este aspecto, un 
pionero que se adelanto  casi una de cada a la preocupacio n mundial por lo religioso a raí z 
del atentado de las Torres Gemelas. Ya el encuentro propiciado por Vattimo y Gadamer en 
Capri en 1996 vino a confirmar que Trí as habí a sido un visionario en este terreno, 
mientras que algunos filo sofos contempora neos, como Habermas, tardarí a todaví a una 
de cada en despertar de su suen o de laicidad y eticidad puras (Habermas, 2006: 121-159). 
Gracias a esa incursio n en el a mbito de las religiones Trí as descubrio  el papel del sí mbolo 
(Trí as, 1994: 30-31), elemento fundamental de toda razo n humana. La epistemologí a de 
Trí as, elaborada junto con su ontologí a limí trofe, en La razón fronteriza (1999) es 
resultado directo de su reflexio n en torno a lo religioso. El lenguaje simbo lico determina 
el origen de la Humanidad, sus primeros pasos en esta tierra, mientras que la razo n 
supone una inhibicio n del simbolismo, religioso y artí stico, para dar lugar a las ideas y 
categorí as. Toda razo n se encuentra hermanada con un simbolismo que le es innato e 
inherente. 
A esa reflexio n de cara cter epistemolo gico siguio , como no podí a ser de otra manera, la 
exploracio n del uso pra ctico de esa razo n: el barrio e tico. Sera  en Ética y condición 
humana, aparecido en el an o 2000, donde Trí as intente unir la e tica deontolo gica, de cariz 
transcendental, con la e tica de la felicidad o la buena vida –Kant con Aristo teles–, 
reformulando la e tica prudencial de e ste en una nueva forma de e tica fronteriza, 
susceptibles de exceso y defecto, con la que Trí as empieza a reflexionar sobre el problema 
del mal.  
El mal –Trí as lo denominara  ma s tarde lo diabálico, en referencia a lo simbólico– habí a 
estado presente en el primer estadio de su filosofí a bajo la figura de una pasio n ero tica, 
de naturaleza compulsiva, que producí a ceguera y extraví o; un poder dislocante, 
autopunitivo y lacerante, que no permite paz ni reposo (Trí as, 1979: 15-31). Ese principio 
(a ngel de satana s paulino o la famosa espina en la carne kierkegaardiano) es teorizado, en 
esta primera fase de su filosofí a, bajo el concepto de sombra: lo excluido y expulsado por 
la razo n al exterior, en un vano esfuerzo de exorcizacio n. El nu mero de pensadores que 
coincide con Trí as en esa especulacio n en torno a la sombra y a lo siniestro (Goethe, 
Schelling, Hegel, Kierkegaard, Freud, Nietzsche, Lacan, Heidegger, Schmitt) conforman una 
no mina interminable, y de todos conocida. 
Pero esa sombra, mal amorfo y siniestro, au n no habí a mostrado su verdadera raí z: su lado 
e tico. Aparecí a tan so lo como fatalidad pasional, destino ciego; ley interna que el sujeto 
padece, pero no puede evitar. El mal en el joven Trí as no era au n una acción libre, 
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responsable y comprometida. Sera  ahora, en el espacio e tico, donde el mal deje de aparecer 
como incitacio n de raí z ontolo gica para hacerlo como decisio n y opcio n. Frente a e l se deja 
oí r el bien, en forma de imperativo de la voz del Padre muerto, silencio admonitario que 
se deja sentir en el corazo n. La e tica como voz silenciosa que clama en el extraví o, en el 
retorcimiento, en el mal. Trí as coincide con Kierkegaard y Wittgenstein en la concepcio n 
del daimón como voz admonitoria pero no activa. ‘Voz del Padre muerto’, ‘silencio 
admonitivo’, ‘daímon’ son las figuras centrales de esta e tica en la que el individuo peligra 
en su realizacio n de su aventura vital. 
Como profetizo  en El lenguaje del perdón, el individuo que se sabe perdido y extraviado, 
inicia su vuelta a casa con la confesio n del mal propio y la peticio n de perdo n, con el 
reconocimiento de que “nada de lo inhumano le es ajeno”, siendo lo “inhumano siempre 
una posibilidad implí cita de lo humano”, constituyendo dicho reconocimiento el inicio de 
toda vida e tica. De este modo, el simbolismo religioso y e tico constituyen los fundamentos 
ontolo gicos de toda concepcio n de lo polí tico. 

2. La ciudad y la política del límite 

El otro gran precedente de La política y su sombra es Ciudad sobre ciudad. Arte, religión y 
ética en el cambio de milenio, publicado en el an o 2001, donde simboliza su filosofí a del 
lí mite bajo la ru brica de la ciudad. La verdadera polí tica para Trí as, como buen burgue s y 
plato nico, no puede ser otra que la ciudadana. La ciudad es el ma s poderoso emblema del 
alma humana; de ahí  que, si la condicio n humana se define como condicio n fronteriza, 
deba corresponderle una ciudad del lí mite: una ciudad para un ser fronterizo. La 
propuesta filoso fica de Trí as se organiza en torno a una ciudad fronteriza que ha de servir 
de modelo ideal para la construccio n de la ciudad real. 
Durante sus an os de docencia en la facultad de arquitectura de Barcelona, Trí as dedico  
una esmerada atencio n al estudio y ana lisis de la obra de Joseph Rykwert, La idea de 
ciudad. Antropología de la forma urbana en Roma, Italia y el mundo antiguo, en la que 
describe los ritos fundacionales de las ciudades antiguas, sobre todo romanas. Esos ritos 
consistí an ba sicamente en proyectar una ciudad ideal, contemplada en el cielo, sobre la 
superficie terrestre. El ritual romano de fundacio n de ciudades mostraba co mo la ciudad 
real, con su cardus y su decumanus, su submundus y su mundus, era el trasunto de esa 
ciudad ideal, a la que se aproximaba aspirativamente (Ryckwert, 2002: 76-104).  
Ya Trí as, en El artista y la ciudad, –la cual recoge parte de su tesis de licenciatura en torno 
a la idea de Bien en Plato n– se habí a interesado por el problema plato nico de co mo pensar 
el regreso del Polí tico-Rey, tras contemplar el bien ma s alla  de las Ideas, para liberar a sus 
compan eros, que au n habitaban en el fondo de la caverna. La ciudad es el marco de 
referencia de una teorí a del alma que intenta concebirse unitariamente en su pluralidad, 
de ahí  que toda propuesta filoso fica dibuje una ciudad ideal. 
Tras su descubrimiento de la nocio n de ‘lí mite’ en Los límites del mundo (1983), Trí as se 
ha dedicado a explorar y colonizar los distintos a mbitos en los que dicha idea puede 
desarrollarse y volverse fecunda, espacios que dara n lugar a los barrios de esa ciudad 
ideal, en la que su propuesta filoso fica adquiere su propia fisonomí a arquitecto nica:  el 
barrio este tico, explorado de un modo sistema tico en su Lógica del límite, con su teorí a de 
las artes; el barrio religioso, que como ya hemos visto ocupo  su labor en la de cada de los 
an os noventa (La edad del espíritu, Diccionario del espíritu y Para qué necesitamos la 
religión); el filoso fico (Límites del mundo, Aventura filosófica y La razón fronteriza) y, 
finalmente, el e tico (Ética y condición humana).  
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Nuestro autor entiende la ciudad del lí mite, conformada por estos cuatro barrios 
(filoso fico, e tico, este tico y religioso), como la plasmacio n de la razo n fronteriza, y su 
suplemento simbo lico, en sus dimensiones teo rica y pra ctica. La polí tica no es asignada a 
un barrio determinado de la ciudad del lí mite ya que Trí as, al igual que Aristo teles, concibe 
la polí tica como una prolongacio n de la e tica en el espacio pu blico: un trasvase del saber 
sobre el alma del a mbito privado al pu blico. Adema s, la polí tica, como ciencia de la 
totalidad, corresponde a la doble naturaleza de la ciudad en su dimensio n real e ideal, 
siempre conflictiva e irresoluble. Por eso Trí as finaliza su Ética y condición humana con 
una reflexio n en torno a la necesidad de articular los tres grandes a mbitos del mundo 
contempora neo: el casino global (con claras referencias a las tesis sobre la aldea global de 
MacLuhan), el santuario local (referencia obligada de lo ‘matricial’, muy presente en el 
auge imparable de los nacionalismos) y la ciudad, verdadera ciencia del alma, cuna de la 
virtud cí vica, que ha de mediar entrambas (Trí as, 2000: 135-138). 
En su obra El pensamiento cívico de Joan Maragall (1983), fundamental para entender la 
concepcio n polí tica de Trí as, su autor se acerca al ana lisis que Maragall dedico  a la semana 
tra gica de Barcelona, cuna de la civilidad burguesa catalana, con su desarrollismo y 
modernismo, que, junto con Madrid, debí a conducir una Espan a invertebrada, y en peligro 
de ruptura, hacia una ansiada y nunca alcanzada Modernidad. 
Pero para que ese proyecto futuro pudiera hacerse realidad debí a atenderse el sabio 
consejo de Maragall en su Oda a Barcelona: anarquistas, comunistas, socialistas, liberales, 
republicanos, burgueses, sindicalistas; todos ellos, debí an reconocer su parte de culpa en 
el conflicto fratricida que habí a llevado a la destruccio n de la ciudad y pedir perdo n como 
u nico camino para volver a alcanzar la paz cí vica y social, condicio n de un nuevo inicio. Si 
realmente Barcelona consiguio  renacer de sus cenizas, y ser un modelo de progreso, fue 
debido a esa conciencia e tica que produjo el perdo n social. La ciudad, marco verdadero de 
la convivencia y el perdo n, sede de la verdadera comunidad, constituye el referente 
obligado para la concepcio n polí tica de Trí as. 

3. Bajo el signo de Caín: del miedo al terror 

La conciencia humana revisito  el segundo milenio con voluntad apocalí ptica. Trí as 
aprovecho  esta ocasio n para releer la tradicio n milenarista, nacida de las profecí as de 
Nostradamus, divulgadas por el monje calabre s Joaquí n di Fiore, quien fuera el primero 
en proyectar la figura trinitaria a la historia, permitie ndose hablar de una edad del Padre, 
del Hijo y del Espí ritu. Esta edad del Espí ritu debí a llegar despue s de un perí odo sin 
precedentes de crisis y apocalipsis. De este modo, el atentado de las torres gemelas en el 
2001, y la posterior guerra de Irak, vendrí an a confirmar a los contempora neos lo que 
desde hací a cuatro de cadas se estaba gestando: el apocalipsis.  
El retorno de lo religioso, como ya predijo Trí as en el an o 1994 e incluso antes, vení a a 
llenar el vací o ideolo gico que se produjo tras el final de la Guerra Frí a, vací o que se 
manifestaba como malestar de la cultura, en la conciencia hastiada y cansada de la crisis 
en Occidente. Ese malestar derivo  hacia una conciencia, poco esclarecida, de naturaleza 
apocalí ptica. La pe rdida de dimensio n de futuro, el final de los proyectos uto picos, la 
renuncia a cualquier forma de progreso, la crisis ecolo gica y todas las formas de distopí as 
(capitalismo de la vigilancia, revolucio n de las ma quinas en forma de ciborgs, etc.) 
parecí an amenazar, por dentro, a los Estados democra tico-liberales de las sociedades del 
bienestar de los paí ses ricos del primer mundo, precisamente cuando parecí an haber 
salido como potencias triunfantes frente al comunismo.  
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Este cansancio3, acompan ado de una aguda conciencia apocalí ptica, explican, junto con el 
impacto del atentado de las Torres Gemelas, el tono de este pequen o opu sculo de Trí as. 
En el aire resonaban au n las teorí as de Huntington sobre el choque de civilizaciones; las 
de Assmann y Sloterdijk sobre los monoteí smos como origen de toda violencia (Sloterdijk, 
2011: 23-45); la reclamacio n de Onfray de una vuelta a una sociedad radicalmente laica, 
de raí z atea (Onfray, 2006: 14-36); todas ellas, manifestaciones de una e poca de 
desconcierto, inseguridad y miedo. 
Como ya vimos, la polí tica no es para Trí as un barrio especí fico de la ciudad ideal sino la 
acción proyectiva de la ciudad ideal sobre la real; el esfuerzo humano por dar forma ideal 
a lo real, por transformar la Tierra en un trasunto del cielo:  

Y es que la inteligencia no se satisface u nicamente con las modalidades de realidad que se 
le presentan. Apunta tambie n a aquellas posibilidades respecto a las cuales cabe la forma de 
una construccio n de nosotros mismos, o de sintoní a entre lo que somos en tanto que 
personas, la e tica correspondiente a la personalidad, y la proyeccio n de la persona en su 
relacio n con la ciudad, de manera que pueda dibujarse el a mbito de una posible filosofí a 
polí tica. (Trí as, 2005: 27). 

En esta concepcio n de lo polí tico queda clara la herencia plato nica de Trí as, quien prima 
el idealismo como reino de la posibilidad frente a la facticidad de lo real. Ideal-realismo 
ha sido siempre el terreno de la filosofí a del lí mite. No obstante, es visible una poderosa 
impronta protestante, casi luterana, de su pensamiento en esa concepcio n de la imagen 
del cuadrilátero (profundamente pitago rica, como el Timeo plato nico, del que esta obra es 
una parodia apocalí ptica) con el cual arranca el texto, en el que los lados de libertad, 
justicia y felicidad (emblemas del liberalismo y socialismo uto pico) son contrarrestados 
por el gran problema de la Modernidad: el de la seguridad. El nacimiento del Estado, el 
nuevo Leviata n, es fruto del miedo y el terror como emocio n pre-polí tica de lo polí tico; 
ese miedo al otro que ve en la alteridad un peligro potencial, y que hace de la violencia 
condicio n misma de lo humano. El profundo pesimismo antropolo gico de la Modernidad, 
que se tiene por realista y verista, absolutiza la condicio n conflictiva de las relaciones 
humanas en el a mbito social.  
Sera  Hobbes, en pleno perí odo de las guerras de religio n, cuando el terror domina toda 
Europa, quien abogue por un espacio social seguro, en el que impere la paz como gran 
valor (y su cohorte de virtudes cí vicas (tolerancia, respeto, razonabilidad, etc.), 
recurriendo para ello a la exigencia del monopolio de la violencia en el Leviata n, sí mbolo 
bí blico de la gran ma quina del Estado moderno. Pero este monopolio de la violencia, 
concentrado en el Poder Soberano, exige la renuncia al propio poder, la servidumbre 
voluntaria, como decí an Boe tie y despue s Stirner, en favor de una cierta seguridad que 
minimice el poder de la violencia individual y ana rquica, que amenaza con una guerra de 
todos contra todos. Foucault mostro  con claridad co mo de aquí  nacerí a el Estado policial 
y administrativo moderno, que se volvera  despue s el Estado de vigilancia, con la terrible 
merma de las libertades individuales, en los regí menes totalitarios. 
Trí as ve en la seguridad la confrontacio n de lo humano con lo inhumano: con la barbarie 
y la desmesura. De ahí  que exista una tendencia de la seguridad a totalizarse, a dominar a 
las otras dimensiones de lo polí tico (libertad, justicia, felicidad), arruina ndolas. En esta 
pasio n por la seguridad (verdadera obsesio n en la e poca de los atentados a las Torres 

 
3 No es casual que en 1992, en una larga conversacio n con su amigo y filo sofo Rafael Argullol sobre el estado 
actual de Occidente, sobrevolara este malestar y esta conciencia apocalí ptica, en el tí tulo del libro: El 
cansancio de Occidente (Argullol/Trí as, 1992)  
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Gemelas), la cual “ma s que una idea, constituye una instancia con propensio n dia-ba lica, 
por usar mis propias expresiones, que es siempre piedra de esca ndalo” (Trí as, 2005: 36). 
Este principio de seguridad, verdadera obsesio n moderna, se vuelve un principio de 
muerte y destruccio n. Por eso constituye la verdadera sombra del pensamiento polí tico 
moderno que acabara  irrumpiendo en su fase final. Como dice Trí as: 

Constituye una latente objecio n que corroe crí ticamente desde el comienzo de la 
modernidad nuestra propia condicio n moderna; la cual se encuentra mucho ma s en su 
elemento, o en sus aspiraciones, a trave s de otras ideas o valores, como las citadas de 
igualdad, libertad, justicia o hasta fraternidad, segu n lo atestiguaron los revolucionarios 
franceses. (Trí as, 2005: 37) 

Con este pro logo, que identifica verismo polí tico con la seguridad frente a la violencia 
potencial, queda escrita la crí tica de Trí as a la concepcio n moderna de lo polí tico, de raí z 
maniquea y pesimista, sumida en una espiral de violencia autodestructiva. Es fa cil 
percibir, en a mbito privados y personales, que el u nico tabu  que la Modernidad no se ha 
atrevido a levantar es el tabu  sobre la violencia, tan represivo y represor que acaba 
estallando por los aires. No obstante, Trí as busca la mediacio n entre un platonismo 
idealizante y el realismo moderno, tendencias que tienen que compensarse y corregirse, 
la una a la otra, haciendo de la polí tica humana, un equilibrio de contrarios. 

4. La política del Espíritu: miedo, revolución, totalitarismo y terrorismo 

La política y su sombra es, en realidad, un viaje histórico como el de La edad del espíritu, 
que partiendo de los inicios de la Modernidad (Hobbes) llega hasta nuestros días. Esa 
historia está escrita, como hemos visto, bajo el signo de Caín:  

De hecho la historia humana no surge de la expulsio n del Ede n, que constituye ma s bien un 
acontecimiento mí tico (simbo lico y protohisto rico). Nuestro primer padre no es Ada n sino 
Caí n. La historia humana tiene su origen en un fratricidio originario. (Trí as, 2005: 45) 

Esta historia de la política moderna es una historia del espíritu elaborada desde la sombra 
de lo humano, desde sus tinieblas: la violencia como corazón mismo del espíritu. Trías 
entiende la noción de ‘espíritu’, desde una teoría afín a Hegel, como fuerza de abstracción 
y universalización, que por su propia dinámica no tiene otro destino que acabar en el 
anarquismo actual, de un paradójico individualismo mundializado. Esta historia muestra 
cómo la conciencia individual se va universalizando internamente, cómo el alma pasa a 
ser ciudad y después imperio, para volverse finalmente mundial o global. Si Trías hubiese 
conocido personalmente a Sloterdijk se sorprendería de ver cómo su concepción de la 
historia occidental coincide exactamente con la trilogía (esfera, globos y burbujas) 
descrita por aquél4. 
La primera edad de esta historia moderna del espíritu es una física del espíritu, el estado 
de naturaleza como una forma de rivalidad congénita entre los seres humanos (homo 
hominis lupus est), un verdadero estado de guerra de todos contra todos (bellium omnia 
contra omnes), del que el hombre sale renunciando a su libertad y poder propios, en favor 
de la seguridad, tal como la describe Hobbes en su Leviatán. 
La segundad edad será la Revolución Francesa, con su régimen de terror. Hegel vio en la 
revolución francesa la clave para entender la elevación de la Modernidad humana a una 

 
4 Sloterdijk, como Trí as, ha estudiado en profundidad el feno meno de la gnosis, y se ha dedicado a estudiar 
el mundo contempora neo como una fase ma s de la historia espiritual de Occidente (Sloterdijk, 2006: 55-63) 
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nueva edad del espíritu, para lo cual la violencia resultaba inevitable. Cuando el hombre 
es capaz de poner en riesgo su vida 5 , librándose de la esclavitud y sometimientos 
voluntarios, para alzarse a la madurez de la razón que no se guía por el capricho, el azar o 
los impulsos, sino que se quiere a sí misma como sujeto, como razón autolegisladora y 
soberana, el espíritu aparece en un segundo estadio:  

Precisamente, el cometido filoso fico de Hegel consiste, en este contexto, en mostrar co mo 
ese escenario del estado absoluto moderno conduce a un escenario en el cual el sujeto 
(sujeto absoluto, libre e independiente de todo sometimiento o sujecio n) se hace con el 
poder; con la totalidad del poder. (Trí as, 2005: 77) 

Donde esta breve historia moderna de lo política que lleva a cabo Trías resulta 
absolutamente novedosa es en su lectura de los totalitarismos como una tercera edad del 
espíritu. Si en la segunda edad del espíritu el análisis de Hegel resultó decisivo será ahora 
el análisis de Hannah Arendt sobre los totalitarismos, la guía de Trías. Según Arendt, los 
totalitarismos suponen la emergencia de una nueva forma de gobierno político, no 
contemplado por los antiguos: la de los movimientos de masas que dan lugar a una 
peculiar sociedad sin clases, paradójica y siniestra. Los movimientos de masas suponen 
así una realización enigmática de lo espiritual pues constituyen, frente a la partitocracia 
clásica, la encarnación de una verdadera Iglesia (un solo espíritu, corazón y alma). En los 
totalitarismos rezuma algo de la verdadera concepción religiosa de la humanidad en una 
peculiar comunidad que dará lugar a un Estado dentro del Estado, guiado bajo la forma 
carismática de un líder (Arendt, 2001: 385-425).  
El lúcido Carl Schmitt viene a complementar aquí el análisis de Hannah Arendt al definir 
lo político como la relación amigo-enemigo. Será la polarización de la masa como 
movimiento hacia un único enemigo, el enemigo público, el que dará consistencia al grupo 
como un grupo cerrado, autoinmune, que quiere protegerse del enemigo exterior. Si ese 
enemigo es interno intentará extirparlo y erradicarlo del propio cuerpo político: 

En Carl Schmitt la sombra adquiere un cara cter mucho ma s concreto. La sombra es esa 
referencia negativa, o contraimagen de nosotros mismos (como nosotros, como 
comunidad), de cuya destruccio n depende nuestra propia libertad o nuestra propia 
constitucio n como comunidad polí tica (libre, auto noma). Tiene que definirse claramente 
ese hostis que es radicalmente incompatible con nuestra propia constitucio n polí tica. Y, al 
que siempre es legí timo declarar la guerra. (Trí as, 2005: 129) 

Curiosamente, aquí la sombra muestra un límite, aquel en el que la lucha maniquea de la 
masa con su sombra se mueve en un horizonte en el cual la amenaza del enemigo se 
universaliza poniendo en peligro todo lo existente, cercenando todo futuro e inaugurando 
la verdadera heurística del Terror, con la cual se erige la Guerra Fría: la creación de la 
bomba atómica y la posibilidad de una guerra nuclear. No deja de ser una verdadera ironía 
del destino que sean Hans Jonas, y Günther Anders, amigo y exesposo de Hannah Arendt, 
los que exploren ese límite absoluto de los Totalitarismos modernos, por la vía de una 
heurística del temor de carácter mundial (Jonas, 1995: 356-360; Anders, 2011: 225-301). 
No obstante, cuando pensábamos que el ‘espíritu’ había encontrado su propio límite en la 
posibilidad de la aniquilación total, cuando el Globo y la Especie se encuentran en peligro, 
Trías nos sorprende afirmando que ya nos encontramos en una cuarta edad del espíritu, 

 
5  “Y lo que educa y forma al sujeto en lo que el espí ritu en sustancia es (libertad), eso es el desapego y 
desasimiento en referencia a esa sustancia natural que aprisiona y vuelva cautivo al espí ritu” (Trí as, 2005: 
71) 
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que ha dejado atrás los movimientos de masas y los totalitarismos del siglo XX. Esa cuarta 
edad del espíritu es la que va del totalitarismo al terrorismo fanático religioso del siglo 
XXI. Como Trías mismo vislumbra, el atentado de las Torres Gemelas del 2001 supone el 
resurgimiento de la religión en su lado más obsceno y terrible: 

 La articulacio n entre religio n y polí tica es ma s explosiva cuantas menos mediaciones se le 
descubren. Elaborar un concepto de una mediacio n simbo lica para entender lo religioso 
tiene por esa razo n, una importancia grande. Lo tiene independientemente de la referencia 
a la polí tica. (Trí as, 2005: 147) 

Según Trías, los dos peligros que incapacitan para una comprensión mediada de lo 
religioso son, por un lado, el reducir la razón a mera razón instrumental deshechizada 
(Weber, Heidegger), sosteniendo una falsa ilustración tecnocientífica; y, por otro, 
sostener una concepción carismática del poder, como hacen los integrismos religiosos:  

Adivine  que en nuestro mundo ecume nico y global, en el que todos los acontecimientos se 
hallan siempre interrelacionados, una vez destruido el paradigma bipolar de la posguerra, 
o de la «guerra frí a», los conflictos iban a producirse en el virulento escenario de la religio n. 
O que el litigio ideolo gico iba a dar paso a un duro contencioso entre religiones. (Trí as, 2005: 
148)  

Esta guerra de guerrillas, desatada por todo el globo, ya fue prevista por Carl Schmitt en 
sus reflexiones sobre la teoría del partisano, así como en su visión del papel que el aire 
jugaría en la nueva concepción de la guerra. Globalización y guerra de guerrillas; 
globalizar los conflictos locales y atacar localmente los conflictos globales son dinámicas 
entre lo universal y lo particular, entre el casino global y la aldea local, que definen un 
nuevo Estado del Espíritu mundial que ha superado, con mucho, cualquier concepción 
estatal o internacional. 
Como vemos, Trías no desarrolla en este opúsculo, con claridad, una filosofía del ‘espíritu’. 
No obstante, si lo hubiese hecho resultaría evidente que emplea el término ‘espíritu’ en 
una triple concepción: en primer lugar, espíritu como la capacidad de desprenderse del 
cuerpo y de la carne; en segundo lugar, como capacidad de enfrentarse a la muerte como 
potencia negativa (Hegel); y, en tercer lugar, como capacidad de universalización del 
sujeto individual, quien en la individualidad de su cuerpo es capaz de integrar la 
universalidad de su mente. Estas dimensiones son claramente tomadas de la filosofía de 
Hegel en su comprensión del paso de la Ilustración a la Revolución.  
Pero en las dos últimas formas de espiritualización (totalitarismos del XX y fanatismo 
religioso del XXI), nuevas formas de imperialización y mundalización, el espíritu se 
caracteriza, en primera instancia, por su capacidad de unir espiritualmente a grandes 
cuerpos físicos, más allá de su individualidad corporal (eclesiología o sociedad sin clases), 
pero aquí el fundamento de la unión no es interno sino externo, por eso debería llamarse 
a dicho cuerpo no un cuerpo espiritual sino una “animalización del espíritu”, una “recaída” 
del espíritu en lo animal. 
Por otro lado, el fanatismo religioso, la teoría del partisano que implica que ya no hay un 
enemigo localizable sino un enemigo interno, de carácter universal y global, imposible de 
detectar, produce un cambio radical en la concepción de la guerra, del enemigo y lo que 
es más importante, de cuerpo social o global amenazado. Como la figura del tirano en 
Platón, ahora todo ciudadano, como quería Habermas, es una conciencia global vigilante 
que se ve continuamente amenazada, dando lugar a una psicosis o neurosis de la vigilancia 
total ante una amenaza total. Ahora el miedo ya no se vuelve terror sino angustia porque 
lo que caracteriza a la nueva definición del mal es que está en todos lados y en ninguno. 
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5. La sombra del Padre muerto 

Como hemos visto esta historia moderna de la filosofí a polí tica esta  escrita desde la 
‘pasio n cainita’ –sombra de lo humano, que le lleva a derramar sangre y a enfatizar su 
pulsio n tana tica–, siempre presente el intento de instinto de conservacio n de un 
narcisismo originario, que en su visio n miope siempre conduce a lo contrario de lo que 
quiere, completa ndose la paradoja, citada por Trí as, de que la bu squeda a ultranza de la 
seguridad genera ma s inseguridad. 
De todas formas, Trí as no ve el fundamento de esa pasio n cainita en ninguna forma de 
egotismo natural, de cara cter biolo gico. La visio n de la historia humana pone en 
entredicho que sea la pulsio n de autoconservacio n la causa de esa violencia originaria. La 
pulsio n tana tica, la violencia mí tica, sen ala a algo ma s profundo. Aquí  Trí as se confronta 
con el verdadero “corazo n de las tinieblas” de lo polí tico. Y, una vez ma s, Trí as  tiene que 
resignarse a corroborar que la verdad en torno a esa pasio n cainita fue ya descubierta por 
Freud. Para Freud, como vemos en esas cuatro obras emblema ticas (La interpretación de 
los sueños, Más allá del placer, Tótem y Tabú y El malestar de la cultura), sus así  llamados 
‘escritos metapsicolo gicos’, la pasio n cainita es fruto de una voluntad parricida, movida 
por el deseo de posesio n de un objeto prohibido. 
Trí as, en su teorí a del sujeto y de la subjetividad, se aleja de Plato n y el Idealismo (Kant, 
Schelling Hegel) para asumir la doctrina freudiana, precursora de la teorí a 
contempora nea sobre el sujeto. En ella el sujeto es siempre un sujeto escindido, dividido, 
entre una dimensio n consciente y otra inconsciente: "Freud, previamente, acerto  a pensar 
el sujeto escindido entre la parte emergente del iceberg, al que denomina «conciencia», y 
el fondo de misterio inconsciente que, sin embargo, accede al lugar limí trofe al que 
denomina «preconsciente»"(Trí as, 2005: 111). El sujeto se halla dividido en su propio 
nu cleo, o sea, siempre hay una dimensio n oculta, latente e imposible de sacar a la luz (lo 
herme tico lo llamara  Trí as). De ahí  la imposibilidad de reconciliacio n, no volver nunca 
consciente la sustancia en sujeto, a que el sujeto se quede reducido al relato que se hace 
de sí  mismo, relato que se construye y deconstruye continuamente, en el que “descubre el 
sujeto su propia identidad y condicio n" (Trí as, 2005: 112). 
De este modo el sujeto carece de entidad y dimensio n eterna, vie ndose sometido a un 
continuo proceso de revisio n y recitacio n: “Pues nuestra naturaleza subjetiva no posee 
otra sustancia y materialidad que la tan ete rea y sutil del entramado de narraciones que 
forman nuestra propia existencia” (Trí as, 2005:112). El sujeto es así  materia ero tica-
ne mica, cuya u nica consistencia radica en la fabulosa estructuracio n narrativa de su 
propia mismidad (self)6. Desde este punto de vista Freud aparece como precursor del giro 
lingu í stico y hermene utico.  
Adema s, en Freud, de un modo patente en el perí odo u ltimo de su vida en el que vivio  los 
azotes de la Primera Guerra Mundial y el perí odo de entreguerras previo a la segunda, se 
encuentra muy presente la dimensio n polí tica del psicoana lisis, ya que es en la polí tica 
donde se hace patente esa sombra de la condicio n humana, lo siniestro y lo inhumano, 
como posibilidad, tentacio n y sugerencia. Sin duda, debido a su raí z judí a, Freud considera 
que la dimensio n cainita no puede explicarse de manera satisfactoria so lo por el miedo al 
otro, en el marco de una lucha por la supervivencia. 
Por eso Trí as, siguiendo a Freud, sostiene que en la escena primordial de un Yahveh que 
acepta los sacrificios de Abel y rechaza los de Caí n, falta algo. En la rivalidad entre los 

 
6 Resultan sorprendentes los paralelismos en esta concepcio n del sujeto, y la subjetividad, del pensamiento 
triasiano con el del pensador Paul Ricoeur, tal como la expone en sus obras, La simbólica del mal, Tiempo y 
narración, Sí mismo como otro. 
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hermanos esta  presente, de un modo velado, la lucha por la posesio n de la u nica mujer, la 
futura esposa: Eva. En esta afirmacio n laco nica y breve se encierra todo el misterio de este 
texto. Los hombres se matan porque desean poseer lo que esta  prohibido. En realidad, 
ellos anhelan tener ma s, poseer ma s, poseer lo que no poseen simplemente porque el 
conflicto se dirige siempre al Padre, con su autoridad y poder, con su presencia castradora. 
Es difí cil entender bien por que  la ‘ero tica del poder’ nace de este ‘poder de la ero tica’, o, 
en otros te rminos, porque el fratricidio proviene del parricidio. Trí as se remite aquí  a la 
simbo lica freudiana sin dar ma s pistas, sin explicitar ma s los referentes, pero queda claro 
que, en estas sucintas palabras, nos enfrentamos con la terrible figura del Padre como 
corazo n mismo de lo polí tico:  

La sombra del sujeto, o de la condicio n humana que nos inviste, no es so lo la inclinacio n al 
crimen, sino tambie n la razo n del mismo: el amor sexual, incestuoso, entre el sujeto y el 
primer objeto de deseo. Y la interferencia de un principio dominador que, bajo la figura 
paterna, mediatiza ese deseo y esa pasio n. El crimen se produce porque lo requiere un 
escenario orientacio n hacia la pasio n del incesto. (Trí as, 2005: 117) 

Ya en su obra, Tótem y tabú, Freud enfatiza la imagen del padre despo tico, que se asegura 
el uso exclusivo de las mujeres y los bienes para sí , provocando la revuelta de sus hijos y 
su propia muerte, favoreciendo el primer pacto fraternal entre homicidas, que se 
comprometen a dejar vací o el lugar del Padre muerto. Ese Dios vuelve para ser adorado, 
despue s de su muerte, en el sentimiento de la culpa, del pueblo religioso (Freud, 2011: 11-
26).  
En los pensadores de naturaleza ero tica, como Plato n y Freud, el deseo se vuelve ipso facto 
de naturaleza maligna, desviada y reprimida. El deseo del hombre es transgresor, perverso 
y culpable. De ahí  que el hombre, como dira  Freud, se esfuerce por dirigir hacia afuera la 
violencia interna, propia de la represio n moral. No es que la violencia externa evite los 
impulsos autopunitivos, como querí a Nietzsche, sino absolutamente al reve s: la 
conciencia culpable se vuelve extremadamente violenta hacia afuera para, en su rebeldí a 
y ansí as de autonomí a externas, que buscan el reconocimiento y la dominacio n, liberarse 
de su mala conciencia interna. El resultado esta  a la vista. Trí as se divierte, en su sinopsis, 
mostra ndonos la historia polí tica de Occidente desde la figura del tirano en la Repu blica 
plato nica a la figura del Fu hrer en los sistemas totalitarios, como la plasmacio n de ese 
dictum hobbesiano de guerra de todos contra todos, de miedo universal, ante una figura 
de cara cter patriarcal (Trí as, 2005: 157) 
De este modo, el problema del mal, la pasión cainita, verdadero Minotauro encerrado en 
el Laberinto, encuentra su fuente originaria: el fratricidio es la consecuencia necesaria del 
parricidio, que nació del incesto. Esas dos dimensiones de una tendencia humana hacia la 
hybris, hacia la tragedia, que no respeta el límite ni la condición fronteriza:  

Nuestro a nimo posee una natural inclinacio n hacia una forma transgresora que nos sumerge 
en los abismos de la tragedia. Se trata de dos esponta neas tendencias que se hallan, entre sí , 
radicalmente entrelazadas. Son el incesto y el crimen (parricida, fratricida). (Trí as, 2005: 
161) 

Si frente a Marx, quien denunció con acierto el esquema fundamental del mal moral en la 
injusticia que proviene de una deformada teoría de la economía política que enmascara la 
realidad del trabajo como fuente de valor no retribuido, será Freud quien completará 
dicha visión con una nueva psicología, una ciencia del alma decimonónica que retrotrae 
la violencia a su verdadera raíz. Frente a ambas tendencias de la Modernidad finisecular 
sólo cabe una concepción de lo político (Trías propone una política fronteriza) que 
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suponga una corrección ética de la política, una política de la virtud y el justo medio como 
límite y freno para una pasión criminal, fratricida y parricida. 

6. Conclusión 

Trí as prosigue en La política y su sombra una tradicio n polí tica (Hobbes, Hegel, Weber, 
Marx, Freud, Arendt, etc.), que responde a una determinada filosofí a del poder. En esta 
concepcio n, la huella de Nietzsche (Trí as dedico  una atencio n esmerada a La Genealogía 
de la Moral) es ma s poderosa que la de Plato n7. Desde sus obras Meditación sobre el poder 
y El lenguaje del perdón, la posicio n de Trí as es siempre la de un individualismo 
metodolo gico y un solipsismo radical. Para e l el problema del alma es el u nico problema: 
el de la realizacio n propia y alguna manera de salvacio n, que tiene que ver con el poder 
propio, quedando lo comunitario o social, lo propiamente polí tico, en un lugar secundario 
de su propuesta filoso fica. 
Ese poder propio, de naturaleza e tica, dara  paso progresivamente a la preocupacio n por 
la ciudad como a mbito en el cual se produce la convivencia cí vica, con su punto de conflicto 
y lucha. Tan so lo la necesidad de abandonar el espacio del alma bella para encarnarse en 
la ciudad real, de carne y hueso, lleva a asumir la propia finitud, la limitacio n de la propia 
perspectiva, y a reconocerse culpable8. Asumir la propia culpa es el camino que conduce 
a la accio n y peticio n de perdo n como ví a para la convivencia y la paz cí vicas. El lenguaje 
del perdo n lleva la dimensio n kantiana del deber individual a la raí z de una comunidad 
hegeliana, de un espí ritu absoluto, en sintoní a con la e tica performativa del lenguaje de 
Habermas y Karl O. Apel. 
Pero sera  la preocupacio n por Catalun a, tal como queda patente en El pensamiento cívico 
de Joan Maragall, donde se encarne histo ricamente para Trí as esta necesidad de peticio n 
y donacio n de perdo n. En este texto Trí as abogaba todaví a por una civilidad barcelonesa 
que, aunada con la madrilen a, traerí a la modernidad a la nueva Espan a democra tica; tesis 
que se vera  posteriormente desmentida por el problema nacionalismo catala n, que tanto 
preocupo a su autor en su u ltima de cada. El problema del nacionalismo en el a mbito 
estatal, y de las guerras de religio n en el a mbito internacional, constituyeron el despertar 
de Trí as del suen o de una civilidad humanizadora de sus primeros an os, para dar paso a 
la reflexio n polí tica del u ltimo Trí as, en la que se au nan pasio n y horror. Sus u ltimos 
artí culos dan cuenta de la preocupacio n real de Trí as ante la situacio n de Catalun a en 
general, pero de Barcelona en particular, ante la pe rdida de una paz civil que asegure la 
convivencia. 
No es el lugar aquí  para iniciar una crí tica al planteamiento de Trí as sobre lo polí tico (serí a 
realizar una crí tica a toda la filosofí a polí tica contempora nea y muchos de sus to picos, 
porque la filosofí a polí tica queda bien caracterizada por los autores a los que hace 
referencia) pero si podrí amos sacar una conclusio n general como leit-motiv de la lectura 
de su obra La política y su sombra: la desacralizacio n del poder polí tico (consecuencia del 
conflicto religioso en Europa, que inicia un peculiar proceso de secularizacio n de la 
polí tica que conducira  a una forma de e tica sin religio n, la propia del cristianismo 

 
7 Trí as concibe todo su proyecto filoso fico como el intento de hermanar a sus dos estrellas binarias, aque llas 
que la tradicio n occidental ha visto como enemigas e incompatibles: Plato n y Nietzsche (Trí as, 2001: 287-
292). 
8 La tesis doctoral Trí as sobre Hegel esta  dominada por la discusio n de Kant y Hegel en torno al “alma bella”, 
así  como la necesidad de pensar dicha alma encarnada en el contexto de la ciudad, la nacio n y el Estado. Las 
relaciones entre ‘Sittlichkeit’ y ‘Moralita t’ se encuentran en el centro de dicha discusio n (Trí as, 1982: 185-
215).  
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secularizado) ha producido, parado jicamente, una resacralización de lo polí tica, 
precisamente cuando la expulsio n de lo religioso de su lugar natural se completo . 
Esta resacralización resulta patente en las democracias reales, con bases jurí dicas firmes 
para la convivencia social y cí vica, en las que la discusio n polí tica siempre fue objeto de 
vodevil, sa tira y comedia –mecanismos que serví an para relativizar las propias opiniones– 
y que, ahora, cuando lo polí tico se sacraliza, ya no deja espacio para la libertad, la crí tica y 
la disidencia. Lo polí tico se resacraliza cuando religio n y polí tica vuelven a unirse de modo 
perverso e invertido: justamente allí  donde la secularizacio n tení a por objeto la 
despolitizacio n de la religio n, se produce ahora la resacralizacio n de la polí tica en una 
forma de ‘polí tica religiosa’ o una ‘religio n polí tica’, que so lo permite al individuo 
particular recluirse en la privacidad y silencio de la propia conciencia, para evitar el 
conflicto social9.  
El problema radica en que la polí tica siempre es secular, pertenece al reino de este mundo, 
pero la conciencia humana es siempre ma s que el saeculum: va ma s alla  de este mundo y 
vive al margen de la polí tica. La conciencia vive en la polí tica, pero no es polí tica. Por eso 
la conciencia individual peligra no so lo en aquellos sistemas de la teología política (Carl 
Schmitt) en los que lo religioso dominaba el a mbito polí tico, sino tambie n en aquellos de 
la política teológica, en los que lo polí tico ha devenido credo y comunidad religiosa, como 
ha ocurrido en los u ltimos doscientos an os, desde los totalitarismos hasta los 
nacionalismos contempora neos, llegando al fanatismo religioso de cariz mundial. 
No obstante, Trí as sabe de la eficacia e importancia del secreto. Ha leí do con perspicacia y 
provisio n a Kierkegaard y a Freud, adema s de toda la prosapia de pensadores roma nticos 
y tardo-roma nticos, que llegan hasta Kafka. Para e l lo ma s sagrado es lo ma s secreto, 
aquello de lo que uno nunca habla: lo sellado y oculto. Pero, a veces, lo ma s secreto se 
delata en los pequen os detalles, como nos ensen o  Freud. Y el detalle es que no hay una 
filosofí a polí tica in sensu stricto en Trí as. Su autor nunca la quiso, nunca se la propuso, no 
sabrí a co mo hacerla. Dicha ausencia resulta de lo ma s sintoma tico, porque responde a la 
creencia triasiana de que pensar es profanar (la ley bí blica sabe que todo conocimiento 
nace de la transgresio n y la desacralizacio n) y por eso, la u nica forma de preservar lo 
sagrado, es el secreto. La ausencia de una filosofí a polí tica en Trí as provendrí a de que para 
e l lo polí tico es lo ma s sagrado e importante: el aire de su propio hogar infantil, la sombra 
siempreviva del Padre muerto.  

BIBLIOGRAFÍA 

AGAMBEN Giorgio (2005), Profanaciones. Barcelona, Anagrama. 

ANDERS Gu nther (2006), La obsolescencia del hombre. (Vol. I). Sobre el alma en la época de la 
segunda revolución industrial. Valencia, Pre-textos.  

ARENDT Hannah (2001), El origen de los totalitarismos. Madrid, Taurus. 

ARGULLOL Rafael/TRI AS Eugenio, El cansancio de Occidente, una conversación. Barcelona, Destino.  

BLUMENBERG Hans (2009), La risa de la muchacha tracia. Una protohistoria de la teoría. Valencia, 
Pre-textos. 

 
9 Este juego de sacralizacio n y profanacio n, tan caro al proceso de secularizacio n en el que nos encontramos, 
ha sido objeto de una esmerada atencio n por parte de Agamben, quien ha sabido captar esta ambigu edad 
de la profanacio n en la que lo secularizado es de nuevo resacralizado (Agamben, 2005: 95-121). 



A la sombra del Padre muerto: Trí as y la polí tica del espí ritu 

90 

DERRIDA Jacques/VATTIMO Gianni (1996), La religión, Madrid, PPC. 

FREUD Sigmund (2011), Tótem y tabú. Algunas concordancias en la vida anímica de los salvajes y de 
los neuróticos. Madrid, Alianza editorial. 

HABERMAS Ju nger. (2004), Entre religión y política. Madrid, Taurus. 

JONAS Hans (1995), El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilización 
tecnológica. Barcelona, Herder. 

ONFRAY Michael (2006). Tratado de ateología. Barcelona, Anagrama. 

PE REZ-BORBUJO Fernando (2005). La otra orilla de la belleza. Barcelona, Herder. 

RYKWERT Joseph (2002) La idea de ciudad. Antropología de la forma urbana en Roma, Italia y el 
mundo antiguo. Salamanca, Sí gueme. 

SCHMITT Carl. (2002), El nomos de la tierra en el Derecho de Gentes del “Ius publicum europeum”. 
Granada, Comares. 

SCHMITT Carl. (2022) Teoría del partisano, Acotación al concepto de lo político. Madrid, Trotta. 

SLOTERDIJK Peter (2006). Esferas III. Espumas. Esferología plural. Madrid, Siruela. 

SLOTERDIJK Peter (2011), Celo de Dios, sobre la lucha de los tres Monoteísmos. Madrid, Siruela. 

TRI AS Eugenio (1982), El lenguaje del perdón. Barcelona, Anagrama. 

-----------------  (1983), El pensamiento cívico de Joan Maragall. Barcelona, Pení nsula. 

-----------------  (1994), La edad del espíritu. Barcelona, Destino. 

-----------------  (2000), Ética y condición humana. Barcelona, Pení nsula. 

-----------------  (2001), Pensar en público. Barcelona, Destino. 

-----------------  (2001), Ciudad sobre ciudad. Arte, religión y ética en el cambio de milenio. Barcelona, 
Destino. 

-----------------  (2003). El árbol de la vida. Memorias. Barcelona, Destino. 

-----------------  (2005), La política y su sombra. Barcelona, Anagrama. 

-----------------  (2018), La funesta manía de pensar. Barcelona, Galaxia Gutenberg. 


