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Thémata. Revista de Filosofia nace en el afio 1983 con la intencién de proporcionar a quienes investigan
y producen en filosofia un cauce para publicar sus trabajos y fomentar un didlogo abierto sin condi-
cionamientos ideolégicos. En sus inicios participaron en el proyecto las Universidades de Murcia,
Malagay Sevilla, pero pronto quedaron como gestores de la revista un grupo de docentes de la Facul-
tad de Filosofia de la Universidad de Sevilla.

Una preocupacién constante de sus realizadores ha sido fomentar los planteamientos in-
terdisciplinares. La revista ha estado abierta siempre a colaboradores de todas las latitudes y ha cu-
bierto toda la gama del espectro filosofico, de lo que constituye una buena prueba la extensa némina
de autores que han publicado en sus paginas. En sus paginas pueden encontrarse trabajos de todas
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res filosoficos. Por esta razoén, los investigadores jovenes siempre han encontrado bien abiertas las
puertas de larevista.
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PRESENTACION_

Publicar filosofia.

Fernando Infante del Rosal
Director de Thémata
Universidad de Sevilla, Espafia

La pregunta por la filosofia, por qué sea la filosofia, encuentra en cada
momento de su propia historia una respuesta diferente. Cuando Thémata
nacid, a mediados de los afios ochenta del siglo pasado, la respuesta mas
general ponia a la filosofia en relacion con el relevo, con la capacidad que
el pensamiento tiene de darse como testigo, de ser objeto de un trasvase
siempre actualizador y modificante. Era aquel, ademas, un tiempo de relec-
turas, de reapropiaciones, o mejor dicho, de generalizacién en la filosofia
académica de las relecturas que ya habian hecho pensadores como Heide-
gger, Foucault o Vattimo (una secuencia de relevos que muestra tres hitos
de la apropiacién del pensamiento nietzscheano). Filosofia era entonces el
pensamiento en su trasvase, disposicion temporal abierta a la reconstruc-
ci6én presente. La filosofia implicaba una responsabilidad hermenéutica y
un necesario sinfronismo que no solamente permitian acceder a los textos
y a las conciencias de otros tiempos, sino que buscaban, sobre todo, tras-
ladarlos al ahora; y no para desvincularlos de su tiempo, sino para darles
también uno nuevo. Filosofia era tiempo y herencia.

Una revista de filosofia se ofrecia en aquel momento como medio
para ese juego de legados. Eramos entonces, ademas, mas hegelianos, méas
modernistas, y asumiamos que el pensar necesitaba de sus propios desa-
rrollos y de sus avatares temporales para darse como tal. Una revista que
publicase filosofia se introducia en el ambito académico como un modo de
esa donacion en el tiempo. Habia que presentarse, dar a conocer las investi-
gaciones, las ideas y las motivaciones de unos todavia jévenes docentes y de
algunos aun mas jévenes estudiantes; pero habia que invocar también los
pensamientos emblematicos que marcaban el territorio del pensar. Enton-
ces, se era auténticamente nietzscheano, wittgensteiniano, heideggeriano
o zambraniano; no porque se tuviera a estos pensadores como objeto de es-
tudio o porque se les aplicara algun tipo de idolatria, sino porque realmente
se les reclamaba como mentes del presente, como voces aln activas. Se les
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requeria, pero, sobre todo, se les precisaba.

Hoy, la investigacién académica es otra cosa. La Academia es otra
cosa. Y también la filosofia parece haberse convertido en otra cosa. No ya
un hacer en el tiempo, no un favorecer la transposicién o el relevo, sino mas
bien una textura, una urdimbre cerrada y densa hecha de incuantificables
aportaciones, de innumerables voces que se solapan y tejen un espacio es-
peso e inconmensurable. El pensamiento que se entrevé en las publicacio-
nes académicas es ahora trama, cantidad apretada que se sublima como
cualidad solo desde una acumulacién y una interrelacién estadistica pro-
pias de la era del Big Data.

La investigacion en filosofia ha perdido parte de su responsabili-
dad respecto al tiempo y la herencia del pensar, se ha soltado de su propia
secuencia, del encadenamiento suprapersonal del pensamiento filoséfico,
que necesita trascender la mente individual y darse en una serie intersub-
jetiva de hechos temporales.

Investigar y publicar en filosofia en la actualidad es adentrarse en
esamalla sosteniéndose en la tirantez que produce un tejido tan denso y tan
tenso. Mas que el didlogo y la perspectiva, parece que nos mueve la volun-
tad de colocar pequefias aportaciones dentro de una textura apelmazaday
espesa, una de esas fotografias de grupo tan pobladas que se vacian de todo
sentido que no sea la sola cantidad.

Es cierto que somos mas cuidadosos y minuciosos a la hora de di-
bujar el estado actual de la cuestién en cualquier asunto, que tenemos mas
técnica; que desde las revistas académicas se favorecen mas claramente las
discusiones y réplicas, lo que hace que el conocimiento avance, aunque sea
mas por la generalizacién de problemas o emblemas que se tipifican como
de interés en el momento presente, que porque se busque alcanzar eviden-
cias o consensos. Es cierto que sabemos hacerlo mejor, que nos manejamos
con normas del juego y criterios de valor académico que han definido el
modo de hablar de quienes trabajamos en esto de la filosofia y la academia
hasta un punto que no imaginabamos, pero todo eso ha contribuido en cier-
to modo a que el saber como haya arafiado una parte significativa del saber.

No son excluyentes estas dos dimensiones —el sabery el saber como—,
tampoco lo son la idea de filosofia como legado v la de filosofia como tra-
ma. Es posible que en el futuro estos modos se las vean con otros nuevos, y
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que las preocupaciones que mostramos hoy, como las que manifestabamos
hace mas de treinta afios, revelen su ingenuidad, pero ahora nos toca lidiar
con esta diatriba. Es dificil encontrar colegas que no vean los problemas de
la nueva vida académica, con sus modos de medicidn, y que no lo declaren
frecuentemente, pero todos coinciden en la responsabilidad de quienes tie-
nen tras de si una carrera mas larga con quienes se han incorporado recien-
temente a la filosofia y a la investigacién académica.

Las revistas de filosofia sabemos como actuar en aquello en que el
conocimiento y el pensamiento se dejan establecer mediante métricas.
Nuestros logros vienen marcados por ese reconocimiento cuantificable y,
lo reconozcamos o no, esos resultados han llegado a hacerse mas patentes
y distinguidos que nuestras politicas editoriales. Nos debatimos entre las
acciones dirigidas a dicho reconocimiento y los valores y motivaciones con
los que nuestras publicaciones se fundaron, pero es posiblemente esta ten-
sién entre la métrica y el valor lo que habria que mantener, aunque, como
tension, no tenga nada de feliz.

A cadadisciplina, la primacia de lamétricale afectara de una manera
distinta, y es evidente el desajuste producido entre las ciencias experimen-
tales y sociales, por un lado, y las humanidades por otro; pero quiza lo sea
aun mas respecto a la filosofia, por lo que el pensar tiene de juego entre un
momento intimo e intransferible, entregado, sin embargo, a un ejercicio
siempre intersubjetivo.

Esto no solo afectaria a la filosofia mas especulativa, también a las
tradiciones analiticas o empiricas, porque no es un asunto de niveles de
abstraccion en el enfoque o de generalidad en el contenido, sino de consti-
tucion de comunidades que vienen definidas, no ya por enfoques y conte-
nidos, sino por métricas e indices. El asunto es ese: que la importante co-
municabilidad y la necesaria intersubjetividad del pensar filoséfico se vean
determinadas por asuntos de medida editorial.

La citaciéon, como modo de medida, es meramente formal, porque
una cita puede implicar cosas tan distintas como la apropiacion, la reela-
boracidn, la influencia o el reconocimiento, y puede incluso darse por ne-
gacion, para poner en cuestion o rechazar aquello que se cita (es sabido que
existen autorias muy citadas por muy criticadas). Los diferentes indices —
Science Sitation Index, Social Science Citation Index y Ars & Humanities Citation
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Index— se han visto sometidos a numerosos juicios y revisiones por razo-
nes diversas en las altimas décadas: hace mas de cincuenta afios, Margolis
apuntaba ya que una cita podia estar motivada por razones diversas como
la familiaridad, la lengua, la lealtad o algin interés propio.

Son muchos los inconvenientes sefialados por los propios documen-
talistas: las revistas rechazan trabajos avanzados, que inauguren un campo
sin labrar previamente o que aporten una idea excesivamente adelantada
—para eso estan los libros, se diria—; referentes importantes que no se citan
porque se suponen obvios y se mantienen de forma implicita; la especia-
lizacién de un asunto o un enfoque, que produce por eso menos citas, etc.

Todo esto se justifica porque la cantidad y la medida son los crite-
rios mas operativos para el analisis y la evaluacién del conocimiento, y, a
eso, poco podriamos objetar. Pero, {qué sucede cuando la manera de valorar
afecta al modo original de hacer? {Qué ocurre cuando los modos de pensar,
de plantear interrogantes, de establecer coordenadas, de buscar sentido, se
ven imbuidos o determinados por esa tecnologia del indice?

Evidentemente, toda critica al sistema actual adolece de entrada de
cierta nostalgia y atavismo romanticos y no hay que permanecer ahi. Tan
solo las revistas de filosofia podemos valorar, dentro de las limitaciones
econdmicas y estructurales que nos caracterizan, en qué medida somos ca-
paces de aplicar nuestras politicas editoriales como correccién o compen-
sacion de los males de la métrica para favorecer modos de relacién y didlogo
mas auténticos.

El actual equipo editorial de Thémata. Revista de Filosofia tiene esto
muy en cuenta, porque esta directamente atado a quienes fundaron la pu-
blicacién en 1983 y la sacaron a la luz un afio después. Todas las acciones
que hemos emprendido en los Gltimos afios para reajustar los indices de la
revista han estado motivadas principalmente por un hacer justicia a estas
personas y al espiritu que las llev6 a emprender un camino que ahora es
provechoso para muchos. Si el reconocimiento viene dado en la actualidad
por la medida, que esta no sirva solo para endurecer la compacta trama de
la investigacion presente, sino para mantener lo que de relevo y testigo hay
en la tarea del pensar.

Sevilla, 1 de junio de 2021
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PRESENTACION

El presente de la estética: -
arte, belleza y cardcter
relacional. ..o s

and relational character.

Daniel Omar Scheck’
Facultad de Humanidades, Universidad Nacional del Comahue (Neuquén, Argentina);
Instituto Patagdnico de Estudios en Humanidades y Ciencias Sociales (IPEHCS-Conicet)

De un tiempo a esta parte, una derivacion particular de la estética se gané
cierto reconocimiento social, gozando de un éxito indisputable y gene-
rando ingresos econdmicos nada despreciables. Los “Salones” o “Centros
de Estética” proliferan y se multiplican, ofrecen todo tipo de tratamien-
tos para destacar, o eliminar, los aspectos de nuestra apariencia personal
con los que estamos (dis)conformes, o que al menos deseamos retocar. In-
cluso en lugares poco habitados, como el norte de la Patagonia argentina,
desde el que escribo, existen numerosos locales de ese tipo que, ademas de
prometer corregir nuestra apariencia, ofrecen tratamientos para mejorar
nuestrabelleza de forma integral; es decir, tanto lo que esta sujeto al escru-
tinio ajeno como aquello que beneficia nuestro fuero interno, nada menos
que la salud fisica, mental y emocional. Una versiéon mas prosaica son las
empresas que se dedican a la “estética vehicular”, que brindan servicios de
limpieza y pulido, avivando la ambicién por devolverle el brillo original a
nuestros maltrechos y deslucidos coches.

En algin sentido, quienes nos dedicamos a la estética filoséfica y
pretendemos realizar un minimo aporte a la disciplina podriamos sentir
cierta incomodidad ante esta particular forma de “dispersion semantica”.
Aunque, en rigor, el desplazamiento desde “Salones de Belleza”, bastante
populares hace un par de décadas, a “Centros de Estética”, como suelen de-

1. scheckdaniel@yahoo.com.ar
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nominarse ahora, muestra que existe cierta consciencia de los problemas
que aborda la disciplina o, al menos, que el mercado va recogiendo lo que
sucedey se vaadaptando al contexto y la demanda. Por otra parte, sin forzar
demasiado la interpretacion, puede pensarse que algunos de los productos
y tratamientos que ofrecen se ajustan a definiciones de lo estético bastante
recientes. Sin ir mas lejos, en el capitulo final de Qué es el arte (2013) -ti-
tulado “El futuro de la estética”-, Arthur Danto afirma que la estética es
“el modo en que las cosas se muestran, junto con las razones para preferir
una forma de mostrarse a otra” (135). Ademas, sostiene que “siempre hay
razones para preferir un aspecto u otro” y que “mientras haya diferencias
visibles en el aspecto de las cosas, la estética serd ineludible” (137).

Voy a partir de esa definicién de Danto, inscrita en una teoria mucho
mas influyente en el ambito de la critica, la historia y la filosofia del arte
que en el campo de la estética, para revisitar algunos temas de actualidad y
desplegar las repercusiones que ciertas concepciones de lo estético tienen
parala propia disciplina. Para el caso, los rasgos visuales y aparentes de los
objetos materiales que soportan las obras de arte, las cualidades estéticas
en términos danteanos, son importantes y trascendentes en tanto contri-
buyan al significado encarnado en el objeto; si no refuerzan el significado,
si no son mas que adornos, s6lo distraen la atencién y hasta pueden ma-
lograr la obra. Pero, para poner un ejemplo del propio Danto, una minima
diferencia en la tipografia puede transformarse en algo mucho mas sus-
tancial si contribuye a “enriquecer el significado de un texto” -lo mismo
cabe para un color, una figura, o un golpe del cincel. Porque lo que importa,
lo que distingue una cosa cualquiera de otra que a la vez es una obra de arte,
no es algo visual, o sensorialmente perceptible en general. Ante dos cosas
indiscernibles desde el punto de vista perceptual, lo que hace que una de
ellas ademas sea una obra de arte, es el tema, el sentido, el mensaje encar-
nado por el artista que el espectador debe desentrafiar en ese objeto mate-
rial propuesto como obra.

Creo que uno de los méritos de la definicion filoséfica del arte que
formula Danto es, para decirlo en términos kantianos, su utilidad negativa
en el campo de la estética. A medida que avanza en la formulacién, reajus-
te y defensa de su teoria, va desechando algunos elementos y clausurando
algunas vias por las que una estética situada en un marco de pluralismo
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radical de orientaciones artisticas ya no puede transitar. Una de las posi-
bilidades que clausura es la de asimilar lo estético a lo artistico; i.e.: de ha-
cer colapsar un campo en el otro. Por un lado, porque todas las categorias
estéticas son opcionales, incluida la belleza, y porque solo algunas de las
cualidades que el artista decida incorporar al objeto propuesto como obra
contribuyen a su artisticidad, y eso depende de que estén bien modulados
con el significado que encarna la obra. La belleza externa de una obra, para
tomar la categoria estética par excellence, solo contribuye a la obra como
tal si es funcional al tema que encarna: la belleza interna en términos de
Danto.

Por otro lado, porque no toda creacién artistica depende de sus cua-
lidades estéticas ni tiene pretensiones de captar la receptividad del espec-
tador. Sin lugar a duda, esto apunta a subrayar el hecho de que buena parte
del arte contemporaneo poco tiene que ver con una distincion estética, al
menos una a nivel superficial como la entiende Danto. De hecho, afirma
que “el arte es filoséficamente independiente de la estética”. En otras pa-
labras, pensando en Marcel Duchamp, podria decirse que en el mundo del
arte cabe lugar para un arte “anestésico”, un arte sin relacién alguna con
el buen o mal gusto, indiferente al deleite estético en tanto atado a las di-
ferencias perceptivas. En sentido inverso esto supone que, aunque ciertos
artistas produzcan obras con ausencia de intencidn estética -que no apun-
ten a seducir “la retina”, en términos de lo que rechazaba Duchamp-, eso
no determina que lo estético sea eliminado del mundo del arte. Las razones
para mostrar algo de una manera u otra, tanto como las preferencias que se
filtran en cada eleccién, muestran que lo estético trasciende el nivel de lo
“estésico”.

Pero lo cierto es que esa concepcion simple y reduccionista, defendi-
da por Danto en un momento de su vida -luego complejizada y abandonada
en cierta medida-, no hacia mas que recoger una critica bastante extendida
y una situacion general de la estética nada promisoria. En algiin momento,
y por diversas razones, la estética se cerr6 sobre si misma y comenz6 a dar
giros en dos niveles totalmente inconexos, pero que confluian en un mis-
mo atolladero: o bien se consumia en un nivel superficial, en el plano de
los adornos u ornamentos, o de la belleza externa o adherente, para usar
expresiones familiares en la disciplina; o bien se extraviaba en las profun-
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didades de sofisticadas teorias acerca de corrientes artisticas puntuales
con una escaso alcance conceptual por fuera de los propios limites de esas
practicas. En suma, la estética terminé por refugiarse en alguna provincia
del arte o en alguna region de lo “estésico”, perdiendo sus alcances y su ca-
pacidad para mostrar las conexiones al interior del propio mundo del arte,
entre el arte y la vida, y entre el nivel de la receptividad y el resto de las di-
mensiones que participan de nuestra forma de experimentar el mundo. La
estética, decia B. B. Newman a mediados del siglo pasado, tiene las mismas
repercusiones para el arte que la ornitologia para los pajaros.

En los trabajos que conforman este monografico se intenta mostrar,
por un lado, que lo estético trasciende el plano de la receptividad pasiva y
del embellecimiento insustancial. Por otro, que no se agota en disquisicio-
nes tedricas restringidas a un arte particular con alcance local. Navegando
entre esos dos escollos, sin renegar de los esfuerzos tedricos por dar cuenta
del hecho estético ni rechazar el rol de la dimensién aspectual de las co-
sas, se ofrece un amplio panorama de las discusiones actuales y, al mis-
mo tiempo, se muestran las conexiones con algunas reflexiones estéticas
modernas que anticiparon cuestiones que hoy parecen urgentes. Tal es el
caso del articulo de Inés Moreno, que recupera el pensamiento empirista de
Hutcheson, un autor poco estudiado hasta el momento, pero con un agudo
analisis del problema de los sentimientos y la experiencia estética. A partir
del estudio de la forma en que Francis Hutcheson intenta superar el dualis-
mo entre lo subjetivo y lo objetivo, entre lo mental y lo corporal, establece
un paralelo con el “experiencialismo” contemporaneo de George Lakoff y
Mark Johnson. Estos autores introducen la hipétesis de la “corporeizacion
del significado” con la intencién de ofrecer una clara salida al dualismo,
aunque quiza su mayor impacto tenga que ver con la comprension de la es-
tética “como el estudio del modo en que los humanos hacen y experimentan
la construccién de significados en relacion con su entorno”. Es decir, desde
una perspectiva distante a la de Danto respecto al rol de lo estético en el
mundo del arte, le asignan un papel crucial en los procesos de significacion
del arte, una funcion que se extiende al plano del conocimiento y el lenguaje
en general.

En una linea afin, el trabajo que presento desarrolla un enfoque de
lo estético como relacional, no centrado en los objetos ni en algunos de sus
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rasgos materiales. Se recupera la estética del sentimiento de Immanuel
Kant para establecer un dialogo con la teoria de la experiencia estética de
Jean Marie Schaeffer, de reciente aparicién en lengua espaiiola. A partir de
esa correlacion entre estas dos teorias no centradas en lo artistico, la idea
esrevisar laimportancia que lo estético tiene para nuestras vidas y mostrar
todos los elementos que participan de la experiencia estética en un senti-
do integral y no reduccionista. Por su parte, el analisis que realiza Ricardo
Ibarlucia sobre el concepto de aura, central para comprender los alcances
de la teoria benjaminiana del arte, ofrece claves para rebatir las interpre-
taciones que circunscriben lo auratico solo a las creaciones humanas y lo
conciben como cefiido a ciertas cualidades internas de los objetos. Por el
contrario, defiende la idea de que el aura no es algo privativo de las produc-
ciones humanas y que no deberia interpretarse como atado a lo objetivo,
sino mas bien como una propiedad relacional. De hecho, a partir de las no-
ciones de empatia y extrafiamiento, recupera la profunda carga social del
auray el complejo entramado temporal que encarna.

Por tltimo, en el escrito de Maria José Alcaraz se analiza un proble-
ma muy actual, el de la “autoficcién”, que puede interpretarse como una
derivacion de los estudios sobre la ficciéon, un campo tematico que tiene sus
raices bien establecidas en el mundo del arte y en el universo de la estética,
pero que fue ganando un terreno propio y unos alcances quiza insospecha-
dos hace unas décadas atras. La autoficcidon presenta la particularidad de
ubicarse en la interseccidn entre dos géneros literarios, el autobiografico y
el ficcional, de modo que exige a quienes se sumergen en la obra que transi-
ten entre dos pactos, y el problema es si se pueden conciliar las dos preten-
siones del escrito. El trabajo ofrece un recorrido por respuestas de autores
diversos y muestra las paradojas que surgen de esas interpretaciones, a la
vez que brinda una perspectiva para salvar el caracter aporético de este tipo
de ficciones.

Los temas actuales de la estética no se agotan en los que este mo-
nografico aborda, eso es claro. Tanto como que su futuro no parece estar
subordinado a los giros o las rupturas en el arte. La reflexién estética no se
supedita a lo artistico, ni el arte tiene como Ginico propésito responder a las
preguntas que nos interesan a quienes nos dedicamos a esa reflexion. Esa
seria una de las conclusiones a las que pueden arribar quienes lean estos
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trabajos. Otra podria ser que la estética ya no puede identificarse parte a
parte con una “filosofia de lo bello”, ni restringirse al estudio de cualquier
otra categoria estética, ni a ciertos rasgos materiales puntuales o especi-
ficos. En cualquier caso, lo bello, lo sublime, lo grotesco, tanto como otras
categorias estéticas clasicas -y sus variantes actuales o tendencias del mo-
mento-, admiten tantos analisis como marcos, contextos, situaciones y
posiciones subjetivas e intersubjetivas las nutran y construyan como tales.

En ese retorno al caracter relacional y situado de la reflexion esté-
tica, el dato inquietante es que la belleza va perdiendo terreno en el canon
-y el propio canon también se contrae- y como parametro o medida en el
arte y en la valoracion de las apariencias. Cierran los “Salones de Belleza”
o, mejor dicho, se reinventan como “Centros de Estética”, quiza porque el
canony el estatus de labelleza fueron vapuleados; quiza también porque su
aplicacién a las apariencias y rasgos personales se volvié grosera y displi-
cente, o incluso ofensiva cuando adopta un caracter normativo. El otro dato
sugestivo es que seguimos procurando esas bellezas, mas cotidianas y pe-
destres, que nos proporcionan ciertos encuentros y ciertas relaciones con
quienes nos rodean, tanto como con aquellas cosas minimas que nos hacen
la vida mas llevadera, sobre todo en estos tiempos aciagos de penumbra y
monocromia pandémica.

Aprovecho estas ultimas lineas para agradecer a quienes editan
Thémata. Revista de filosofia, y a su director en particular, por darle un lu-
gar central a estas reflexiones sobre estética y acompafiarnos en el proce-
so de publicacién. También agradezco a mis colegas, Inés Moreno, Maria
José Alcaraz y Ricardo Ibarlucia, quienes contribuyeron con sus escritos en
tiempos de conexién permanente -e impertinente- y sobrecarga laboral.
Por Gltimo, agradezco a quienes integran el Proyecto de Investigaciéon “La
experiencia estética mas alla del arte: entre afectividad y moralidad”, de la
Universidad Nacional del Comahue, por su lectura atenta y sus comentarios
alos trabajos aqui reunidos.
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Se presentan aqui las dificultades de
la Estética moderna al postular el ca-
racter exclusivamente subjetivo de la
experiencia estética. La emblematica
teoria de Francis Hutcheson mostrd, en
su tiempo, el caracter irreductible de lo
bello. El asunto sigue presente en el es-
cenario contemporaneo: la filosofia ex-
periencialista de Mark Johnson y George
Lakoff intenta superar el dualismo toda-
via imperante en el pensamiento estéti-
co contemporaneo, desde una teoria que
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rales del significado.

Palabras clave: Experiencia estética,
subjetivismo, dualismo, bases corpora-
les, significado

1. ins.moreno@gmail.com

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)

Abstract

The difficulties of modern Aesthetics are
presented here in postulating the exclu-
sively subjective character of aesthetic
experience. The emblematic theory of
Francis Hutcheson showed, in his time,
the irreducible character of the beau-
tiful. The issue is still present in the
contemporary scene: the experiential
philosophy of Mark Johnson and George
Lakoff tries to overcome the dualism still
prevailing in contemporary aesthetic,
from a theory that, seriously, considers
the bodily bases of meaning.
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1- Presentacion

Mi prop6ésito aqui es mostrar que las dificultades tedricas que supone ex-
plicar la experiencia estética, un asunto plenamente vigente, ya se encon-
traba formulada en la teoria estética del siglo XVIII que planted claramente
el dilema que supone afirmar el caracter objetivo o subjetivo de la respuesta
a la belleza y al arte. Aunque con obvias diferencias de perspectiva y len-
guaje filosoéfico, tanto Francis Hutcheson —un autor injustamente olvida-
do por los historiadores y tedricos de la Estética- en el siglo XVIII, como
los contemporaneos Mark Johnson y George Lakoff ponen de manifiesto la
imposibilidad de caracterizar la experiencia estética, desde la concepcion
dualista tradicional que mantiene la escision entre lo subjetivo y lo objetivo
o entre los fenémenos mentales y la experiencia sensorial del cuerpo.

La estética subjetivista propuesta por el empirismo de Hutcheson, a
pesar de concebir a la belleza como un sentimiento, la reconoce como una
nocidén que se resiste a ser encerrada tanto en la clasificacién de lo subjetivo
como de lo objetivo, y de ello da cuenta su argumentacién, que por momen-
tos parece caer en contradicciones insalvables cuando intenta establecer
la causa de tal sentimiento y un fundamento para el gusto, una categoria
de central importancia para el pensamiento estético del setecientos. Como
veremos aqui, las aparentes inconsistencias de la teoria estética de Hutche-
son, no son mas que el sintoma de una apreciacién aguda de la complejidad
del fenémeno del denominado sentimiento estético y de su irreductibilidad
tanto al &mbito de la experiencia privada como al conocimiento objetivo.

Para dar cuenta de estas mismas cuestiones, el experiencialismo
contemporaneo, representado por Johnson y Lakoff, intenta -tres siglos
después- superar el dualismo todavia imperante en el pensamiento esté-
tico, desde la vision de una filosofia que tome en cuenta seriamente la base
corporal de la mente, el pensamiento, el lenguaje y los valores humanos.
Heredero del pensamiento de John Dewey, el experiencialismo propone una
nueva perspectiva en el tratamiento de la experiencia estética que parte del
estudio de las metdforas conceptuales como base de todos los conceptos abs-
tractos y cuyo origen se encuentra en la experiencia sensorio-motora. Esto
conduce a la consideracién del rol que desempefia la experiencia corporal
en la constitucion de significado, conceptualizacion y razonamiento.
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Johnson y Lakoff formularon, en la década de los 80 la hipdtesis de
que lo que denominaron esquemas de imagen, tales como “verticalidad”,
“fuente-camino-meta”, “equilibrio”, “contenciéon”, “fuerza”, “intensi-
dad” etc., desempeiian un rol determinante en la formacion de conceptos.
Han seguido investigando en esa direccién hasta hoy, analizando la evi-
dencia empirica de las bases corporales del significado en la exploraciéon
de algunos de los resultados a los que han llegado las investigaciones en el
campo de la neurociencia.

Aludiremos aqui apenas a los aspectos mas generales del experien-
cialismoy en particular nos detendremos en uno de ellos: el rol de los “mo-
vimientos del cuerpo” y su “interaccién” con cuerpos en movimiento, en la
produccién de significados del mundo que nos rodea.

2 - Belleza, ¢sentimiento o cualidad
objetiva? La teoria de Francis Hutcheson

La teoria de Francis Hutcheson, es la primera en realizar un tratamiento
sistematico del fenémeno de la experiencia de la belleza y el arte desde la
concepcién autonomista. En su obra principal: Inquiry into the Original of our
Ideas of Beauty and Virtue (1725), postula la existencia de un sentido inter-
no —facultad no cognoscitiva sino afectiva-que es capaz de experimentar
un placer especifico, de caracter desinteresado ante los objetos bellos. Esta
experiencia de la belleza se da con mayor frecuencia en los hombres que
poseen gusto es decir que han desarrollado una capacidad innata: la capaci-
dad de captar la belleza en aquellos objetos, naturales o artisticos que po-
seen uniformidad en la variedad. Esta es una propiedad necesaria pero no
suficiente para que se produzca la satisfacciéon correspondiente ya que no
existe “lo bello” independiente de la intervencién del sentimiento del suje-
to lo cual explica el caracter contingente del juicio sobre la belleza, tal como
lo concibié Hutcheson. Aunque no fue el Gnico, probablemente haya sido el
primero en advertir con toda claridad las principales dificultades que en-
frenta una teoria del arte que se apoye enteramente en el sentimiento y que
sin embargo pretenda mantener criterios universales para determinar lo
que es verdadera y universalmente bello segtn las reglas del gusto amplia-
mente reconocidas en el siglo XVIII.
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Para el empirismo la belleza es un sentimiento placentero peculiar,
que experimentan los hombres gracias a una capacidad que, aunque inna-
ta, no se presenta por igual en todos los individuos: la delicadeza del gusto.
Cuando atn se encontraba bajo la influencia de los moralistas britanicos,
Kant afirmaba que “Hutcheson y otros, bajo el nombre del sentimiento mo-
ral han hecho de esto la ocasion para algunos comentarios espléndidos”.
AlUn después de haber rechazado la idea de “sentido moral”, Kant evidencié
los efectos del pensamiento de Hutcheson en su teoria estética, particular-
mente en la reflexion sobre la paradéjica situacion en la que se encuentra el
juicio de gusto, que, aunque juicio estético y por tanto subjetivo, aspira a la
universalidad adoptando asi la apariencia de un juicio l6gico y objetivo. Lo
que Kant caracteriz6 como “antinomia del juicio del gusto” y Hume traté
como un asunto central en su ensayo Of the Standard of Taste, estaba ya pre-
figurado en la teoria de Hutcheson cuya premisa basica era que “la palabra
belleza significa la idea suscitada en nosotros, y sentido de la belleza nuestra
capacidad de recibir tal idea”. (200423)

Como sefialamos antes, la nocion de gusto es una categoria estética
central para la modernidad y lleva en si misma una contradiccién inevita-
ble: gusto alude tanto a una facultad sensorial, como a una capacidad supe-
rior del hombre refinado, y educado, capaz de apreciar con fineza labelleza,
particularmente del arte. Esto pareceria indicar que estad en juego algin
criterio objetivo que permita determinar el acierto o error de las aprecia-
ciones; un criterio que, al decir de Hume, permita dirimir en las discusiones
acerca del gusto, fundamentalmente cuando se aplica a las obras de arte.
Para el pensamiento ilustrado britanico, la respuesta a la pregunta de un
estandar subjetivo de gusto era un acto de fe en una naturaleza humana
universal e inmutable; las diferencias observables entre los gustos de los
hombres no deberian desafiar esta conviccién y no constituyeron un obs-
taculo para mantener su tesis principal; se creia que podia haber una gran
diversidad de gustos, pero todos deberian encontrar un inico fundamento
en la naturaleza humana y sus capacidades.

A pesar del dominio tradicional de la postura objetivista sobre la be-
lleza, la disputa en torno a su caracter objetivo o subjetivo, se remonta al
enfrentamiento de las tesis objetivistas de origen pitagérico y las subjeti-
vistas de los sofistas. La tradicién clasica ha tendido a otorgar a la belleza
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un valor de caracter objetivo, con status cognoscitivo y revelador de un or-
den de cosas que se reconoce existente con independencia de la percepcién
de los sujetos. Una de las criticas de Platén al novedoso y revolucionario
estilo mimético en las artes visuales de su época, consiste precisamente en
sefialar que sus proporciones alteran las verdaderas medidas; alteraciones
inevitables para quienes se proponen, como lo hicieron los artistas de su
época, lograr una apariencia de medida y proporcién, es decir considerar al
ojo receptor.

Como se dijo antes, Francis Hutcheson comparte la tesis empirista
que sostiene que la belleza es un sentimiento placentero peculiar, es de-
cir, una respuesta del sujeto y no una cualidad de los objetos. Sin embar-
go, a pesar de ello, se expresa muchas veces como un objetivista, funda-
mentalmente cuando se ocupa de caracterizar los rasgos de los objetos que
ocasionan el placer especifico del sentimiento de belleza; algunas veces
Hutcheson llamabelleza al sentimiento gratificante y otras a ciertas carac-
teristicas de los objetos que lo desencadenan. Asociada a esta ambivalencia
fundamental, encontramos otra: la indefinicidon respecto a si la belleza es
una idea simple o compleja, es decir, si corresponde a las cualidades lockea-
nas primarias o secundarias.

Manejamos aqui la hipétesis de que es posible pensar las contra-
dicciones de Hutcheson, no como una falta de rigor o inconsistencia, sino
como resultado de una mirada que percibe los problemas que se plantean al
intentar explicar un fendmeno tan complejo. Segiin Peter Kivy?, esas “con-
tradicciones” son, en gran medida, solo aparentes.

Hutcheson se distancia de su maestro Shaftesbury al sostener que
los sentidos mediante los que se captan bondad y belleza son analogos, pero
no lamisma cosa; ellos no tienen una fuente comun, sino que corresponden
a sentidos especificamente diferentes y discernibles. El placer estético, es
para él, una respuesta de un sentido peculiar, una facultad diferente a las
demas en la medida en que la idea de belleza es cualitativamente distinta de
cualquier otra idea. Siguiendo el esquema lockeano, toda percepcion dis-

1 Autor del tnico libro -que yo conozca- enteramente dedicado a la obra de Hutcheson:
The Seven Sense: Francis Hutcheson and Eighteenth Century British Aesthetics, publicado por
primera vez en 1976.
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tinta requiere una recepcion sensorial diferente, a esta recepcion Hutche-
son la denomina sentido interno. Pero a diferencia de lo que sostenia Locke,
para él este sentido de belleza es natural, y responde mas a una idea simple
que a una compleja, como veremos.

Hutcheson no acepta la existencia de una idea innata de la belleza
a la manera del neoplaténico Shaftesbury; el sentido que capta la idea de
belleza es un sentido interno mas préximo al inner sense de Locke. Pero su
consideracion se asocia inevitable e inmediatamente con el “placer” o “do-
lor”- sentimientos que van unidos a las percepciones o acciones ocasio-
nando, asi una afeccién que podria ser denominada afeccién “de segundo
grado”. Pareceria que lo que impide calificar a la idea de belleza como una
idea compleja, tal como la caracterizaba Locke, es el definitorio momento
afectivo de la experiencia en lo bello, que ya habia quedado definido por Jo-
seph Addison como placer. Hutcheson sostiene que se experimenta un tipo
de placer primitivo e irreductible ante la apariencia de ciertas propiedades
tales como “uniformidad”, “orden”, o “imitacién.

La experiencia estética es descrita, entonces, como un sentimiento
placentero; no es una respuesta corporal sino el resultado de una activi-
dad del sentido interno, que recibe el placer de la idea de belleza. En esto no
habria distincion con la concepcién de Locke ya que para él las ideas son
producidas por los sentidos externos e internos, la diferencia que establece
Hutcheson no esta en que los sentidos externos reciben placer de “objetos
externos” y el sentido interno de “objetos internos”, sino en que el sentido
interno de belleza recibe placer de una idea compleja, es decir no se tiene
una experiencia estética de placer en la belleza a partir de la idea simple de
color o sonido:

El sentido de belleza es-como en el caso de todos los sentidos-
involuntario e innato y es la capacidad de recibir la idea de
belleza. Obsérvese que en las paginas siguientes la palabra
belleza significa la idea suscitada en nosotros, y sentido

de labelleza nuestra capacidad de recibir tal idea. Armonia
denota también nuestras ideas placenteras suscitadas por

la composicion de los sonidos, y un buen oido (como se dice
generalmente) una capacidad de percibir ese placer. (Hutcheson
2004 23)
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Por ello denomina a la capacidad de percibir la idea de belleza, sen-
tido interno; para distinguirlo de la capacidad del resto de los sentidos ex-
ternos- la vista y el oido, con el fin de destacar una inequivoca distincién
entre ambos:

Quizas aparezca después otra razén para llamar a esta capacidad
de percibir las ideas de belleza un sentido interno porque en
otros asuntos en los que nuestros sentimientos externos no
estan muy involucrados, discernimos un tipo de belleza muy
similar en muchos aspectos a la observada en los objetos
sensibles, y acompaiiada por un placer similar. Tal es la belleza
percibida en los teoremas o verdades universales, en las causas
generales y en algunos abarcadores principios de la accion [...]
La puraidea de la forma es algo separable del placer como puede
quedar claro a partir de los diferentes gustos de los hombres
sobre la belleza de las formas...Similitud proporciéon analogia

o igualdad de proporcion son objetos del entendimiento...

pero el placer quiza no esta conectado necesariamente con su
percepciony puede ser experimentado cuando la proporcién no
es conocida. (24)

Aunque en apariencia se identifica al sentido interno como una fa-
cultad sensible y no cognitiva, no es evidente que Hutcheson tuviera exac-
tamente esto en mente ya que hay una enorme ambigiiedad en la expre-
sién “el placer de labelleza”, como mostraremos enseguida. Esta expresion
puede querer decir que “placer” y “belleza” se identifican, pero también
que el placer es consecuencia, o acompatfia, la idea de belleza. La belleza
seria identificable con el sentimiento placentero, en el primer caso y en el
segundo, el placer seria una sensacion del tipo de las cualidades secunda-
rias lockeanas.

En ocasion de querer mostrar el caracter desinteresado de la idea de
belleza, Hutcheson afirma: “Y ademas, las ideas de bellezay armonia, como
otras ideas sensibles, son tan necesarias como inmediatamente placente-
ras para nosotros.” (25)

Es claro que en este pasaje no se identifica la idea de belleza con el
placer, sino como aquello que lo causa. En su libro El siglo del gusto, George
Dickie sefiala que Hutcheson “en ocasiones emplea “belleza” para referirse
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al placer, y en ocasiones para referirse alas caracteristicas de un objeto dela
experiencia que causan placer, aparentemente sin darse cuenta de que hay
un problema.” (2003 34) Esta inconsistencia apuntada por Dickie, no pa-
rece ser una simple incoherencia que obedezca a la falta de rigor del autor,
sino mas bien, a la dificultad y complejidad de la naturaleza de la nocién de
“belleza” como experiencia que se resiste a ser encerrada en una categoria
fija. En desde esta perspectiva que Peter Kivy explica que el esquema Loc-
keano le es insuficiente a Hutcheson a la hora de describir la belleza como
sensacion o como sentimiento; probablemente Hutcheson podria tener en
mente que ambas son plausibles en el entendido de que se trataria de dos
descripciones diferentes de un mismo fenémeno:

Hay un precedente en el siglo XVIII, que no hay razén para
pensar que a Hutcheson no le fuera familiar, para realizar

este movimiento. Porque aunque Locke distinguié entre ideas
secundarias y placeres o dolores, esta distincion es borrada

por Berkeley en Three Dialogues Between Hylas and Philonus
(1713). Mientras Locke podria decir por ejemplo que cuando
coloco mi mano cerca del fuego soy afectado con la idea simple
de la cualidad secundaria intenso calor, la cual genera otra idea
simple, dolor, Berkeley dice que no hay sino una sola idea simple
que puede ser entendida bajo dos descripciones “intenso calor”
y “dolor”. (Kivy 2003 57)

De modo que alli donde pareceria haber dos sensaciones habria una
sola; de la misma manera que no hay una idea de belleza y un placer que la
acompaifia -como cosas diferentes- sino una misma experiencia que tiene
dos aspectos: el subjetivo (afectivo) como placer o dolor, y el objetivo como
idea de una cualidad secundaria (sensacidon que percibe una cierta caracte-
ristica del objeto); algo que podria denominarse “sentimiento objetivado”.

En nuestra hipétesis, el hecho de que Hutcheson coloque lanocién de
belleza en un lugar intermedio entre la subjetividad y 1a objetividad y de ese
modo no pueda caracterizarla como una cualidad primaria ni secundaria,
ni como una idea simple ni compleja, es un sintoma de su modo profundo
y agudo de entender el problema. Hutcheson se resiste ante cualquier en-
casillamiento del concepto de “belleza” ya que todos resultan inadecuados
para caracterizar su naturaleza polivalente. Existe un pasaje crucial en la
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obra de Hutcheson en el que se sugiere que “belleza” puede describirse bajo
laforma de una idea de cualidad primaria, ademas de como unaidea de cua-
lidad secundaria o como un placer:

Las ideas de bellezay armonia siendo suscitadas por la
percepcion de algunas cualidades primarias y teniendo relacién
con lafiguray el tiempo, pueden tener realmente mayor
semejanza con los objetos que las sensaciones, que parecen ser
no tanto una imagen de los objetos, cuanto una modificacion de
la mente que los percibe. Sin embargo, si no hubiera una mente
con un sentido de la belleza para contemplar los objetos, no veo
como podrian llamarse bellos. (25)

Hay que aclarar que Hutcheson nunca dice que la belleza pueda de-
finirse como una idea de cualidad secundaria, sino que la describe como
“analoga” alaexperiencia de laidea de cualidad secundaria; afirma que “se
parece”, no que sea efectivamente una idea de cualidad secundaria. La clave
de ese estatuto intermedio entre idea de cualidad secundaria y primaria lo
explica a partir de una nocién central de su teoria que refiere a la causa de la
idea de belleza: 1a uniformidad en la variedad:

Las figuras que suscitan en nosotros la idea de belleza parecen
ser aquellas en las que hay uniformidad en la variedad. Hay
muchas concepciones de objetos que son agradables bajo otras
perspectivas, como la sublimidad, l1a novedad, la santidad y
otras de las que trataremos después. Pero lo que llamamos bello
en los objetos, para decirlo en términos matematicos parece ser
una razén compuesta de uniformidad y variedad porque cuando
la uniformidad de los cuerpos es igual, la belleza es equivalente
alavariedad, y cuando la variedad es igual, 1a belleza es
equivalente a la uniformidad. (28)

Esta formulacion vincula, indudablemente, al sentimiento estético
con ciertas cualidades externas objetivas, mas primarias que secundarias.
“Formas”, “proporciones”, “teoremas”, “semejanzas”, son cualidades pri-
marias y constituyen todas ellas el marco de lo que, en materia de arte, el
estilo neocldsico dominante, determinaba como canon de belleza estéti-
ca. Estas cualidades pueden ser percibidas independientemente de la res-
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puesta afectiva, como se sefiald antes; es decir que nuestra idea de belleza
—como la de “color rojo”— no tiene parecido con ningin objeto. No sucede
lo mismo con nuestra idea de lo que produce el sentimiento de belleza, la
uniformidad en la variedad; esta idea si tiene semejanza con los objetos, en
tanto constituye parte de sus cualidades objetivas perceptibles.

3. La bipolaridad de la belleza: tension
entre idea simple y compleja

¢Qué entiende Hutcheson por “idea”? Siguiendo el esquema de Locke, como
sabemos, el origen de las ideas esta en la experiencia, tanto externa como
interna. La mente tiene el poder de combinar las ideas llamadas “simples”
que recibe separadamente y crear ideas “complejas” y la mente tiene el po-
der no solo de construir ideas complejas a partir de las simples sino también
de analizar las ideas complejas que pueden quizas haber sido impresas con-
juntamente en las sensaciones.

Hutcheson se distancia de la idea de belleza de Locke, quien desde la
escasa atencién que le dedicd, la consider6 como una idea compleja y por lo
tanto un atributo de la sustancia; “hay algunos otros compuestos de ideas
simples de diversas especies, que han sido unidas para producir una sola
idea compleja; por ejemplo, la belleza, que consiste en una cierta composi-
ci6én de color y forma”. (Locke 302)

Describir la belleza en términos de idea simple en virtud de que la
belleza es concebida como un tipo de respuesta inmediata del sujeto, como
pretende Hutcheson, requiere postular un sentido de lo bello:

No tiene ninguna consecuencia el que llamemos a estas ideas
de belleza y armonia percepciones de los sentidos externos de
lavistay el oido o no. Yo mas bien prefiero llamar a nuestra
capacidad de percibir tales ideas un sentido interno, aunque
sea solo por la conveniencia de distinguirlas de las otras
sensaciones de la vistay el oido que los hombres pueden tener
sin ninguna percepcion de la belleza y la armonia. (23)

En su articulo Lockean Aesthetic (349-361), Dabney Townsend pro-
pone una interpretaciéon diferente y sugiere que la belleza es considerada
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por Hutcheson una idea compleja, teniendo en cuenta el siguiente pasaje
de Inquiry:

El unico placer sensorial que nuestros filésofos parecen
considerar es el que acompaiia a las ideas simples de la
sensacion. Pero hay placeres mucho mayores en las ideas
complejas de los objetos que obtienen los nombres de bello
regular o armonioso. (22)

Aparentemente el texto de Hutcheson parece corroborar la interpre-
tacion de Townsend de la idea de belleza como idea compleja. Sin embargo,
Peter Kivy discute esto a partir de una interesante interpretacion del tér-
mino “obtienen” (obtain). Segtn €él, Hutcheson usa la palabra “obtienen”,
porque este término sugiere que la recepcion de lo bello no es dada inmedia-
tamente, sino que se trata de un proceso mediante el cual esta experiencia
es obtenida o lograda:

Las ideas complejas, parece estar diciendo, llegan
eventualmente a ser llamadas bellas, cuando no lo habian sido al
principio. Obtienen el nombre, eventualmente, como un soldado
obtiene un rango mas alto. Pero, determinar si es la correcta
construccidon para realizar el pasaje en cuestion, y apreciar lo
que podria ser el significado de tal construccién, tendremos

que tener un esquema ante nosotros de la posicion basica de
Hutcheson y de dénde viene (al menos como yo veo las cosas).
(Kivy 2003 261)

Hay que recordar que, para Hutcheson, la causa de nuestra idea de
belleza es la uniformidad en la variedad de los objetos, que no es una cualidad
de los mismos sino una construccién que configura una idea compleja, y
esta idea compleja seria la causa de la idea simple de belleza.

Para Hutcheson, entonces, la idea de belleza seria causada por otra
idea, no por una entidad material; concretamente, por la idea compleja de
uniformidad en la variedad y esa idea es la que, segiin Hutcheson, obtiene el
nombre de belleza.

La cualidad a la que se refiere como cognoscible, es considerada una
cualidad secundaria en el esquema de Locke, tal como lo plantea Hutcheson
en algunos pasajes de su obra. Es por eso que criticos como Townsend, han
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tomado partido por una interpretacion cognitivista:

Hutcheson toma el sentido interno como una forma de
percepcion cualitativa y su acompafiamiento es el placer. E1
placer moral se desprende de las buenas acciones; el placer
estético de los objetos bellos, en ambos casos la percepcion es
una idea en la mente y el placer es igualmente un sentimiento
interno del experimentador. (Townsend 91)

Otros criticos como George Dickie (2003) o Carolyn Korsmeyer (1975)
han negado el valor cognitivo a las tesis de Hutcheson ya que segin ellos la
universalidad de los juicios estéticos no estaria fundada en una propiedad
objetiva sino en un sentimiento compartido. “Aunque el juicio x es bello no
es predicativo a pesar de su formulacién gramatical”, sostiene Korsmeyer,
“[...] seria subjetivamente valido. El acuerdo en los juicios estéticos no es
una propiedad real del objeto, sino la coincidencia de los sentimientos pro-
vocados por el objeto.” (319)

Si la tesis de Hutcheson fuese no-cognitivista, se podria sostener
que se afirma que “x es bello” porque es “aprobado”, no que es “aproba-
do” porque esbello. Esto tltimo resulta inconcebible en el contexto cultural
del siglo XVIII y ademas implausible si leemos lo que afirma Hutcheson al
considerar el caracter universal del sentido de belleza en la seccién VI de la
primera parte de su Inquiry:

[L]os hombres pueden tener diferentes gustos sobre la belleza,
y sin embargo la Uniformidad ser el fundamento universal

de nuestra aprobacion de una Forma cualquiera como bella. Y
veremos que esto se cumple en la arquitectura, la jardineria, el
vestir, equipamiento, y el mobiliario de las casas, incluso entre
las naciones menos cultivadas; en las que la uniformidad sigue
causando placer sin ninguna otra ventaja que el placer de la
contemplacion de la misma. (66)

Por ultimo, podriamos preguntarnos qué es exactamente lo que re-
cibe la denominacién “bello” “regular” o “armonioso”; si es la idea com-
pleja de los objetos o el placer. Si fuera el placer, entonces la idea de 1o bello
seria una idea simple resultado del sentido interno que Hutcheson postula.
Pero este es precisamente uno de sus aspectos mas interesantes y claves
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del pensamiento de Hutcheson. Como ocurre con la sensacion de “rojo”;
por tratarse de una cualidad secundaria, “rojo” es atribuido por nosotros al
mundo externo en virtud de una compleja combinacién de cualidades pri-
marias que nos hacen experimentar la sensacién de “rojo”. Cominmente,
selellama “rojo” ala causa de la sensacién “rojo” aunque esto no sea exac-
to; es decir se identifica la causa del sentimiento con el sentimiento mis-
mo. Puede decirse, para usar el término de Hutcheson, que estas complejas
congruencias de cualidades primarias “obtienen” el nombre de “rojo” en
virtud de que tenemos la sensacién. Eso mismo ocurre con el sentimiento
placentero que se identifica con aquello que lo causa.

Lo que Hutcheson esta diciendo acerca de la belleza es que nunca hu-
biéramos tenido ocasién de llamar a nada en el mundo “bello”, sino por el
sentido interno de la belleza que da lugar a la idea simple de belleza; sin
embargo, como en el caso de “rojo”, tendemos a dar el nombre del senti-
miento a la causa de la idea que “obtiene” el nombre de “belleza”. La con-
fusion resulta del hecho de que, en el caso de la belleza, a diferencia de la
sensacion de “rojo”, la causa de la idea es en si misma también una idea;
una idea compleja de cualidades primarias y secundarias que poseen la pro-
piedad de la uniformidad en la variedad, razoén por la cual, en el caso de la
belleza, hay dos ideas:

1. Laidea compleja que causa la idea simple de belleza, y obtiene asi el
nombre de belleza.

2. Laideasimple, percibida por el sentido de la belleza, sin la cual nada
en el mundo seria bello.

Es de la segunda idea que Hutcheson esta hablando de cuando nos
dice que la belleza es una idea surgida en nosotros que requiere la postula-
cién de un sentido para percibirla.

Un sentimiento que recibe la denominacién de aquello que lo causa
reviste la apariencia de la objetividad, a pesar de ser subjetivo, como todo
sentimiento. Este es el problema con el que tendra que lidiar Kant y que
plantea desde el inicio en su tercera critica como la anomalia del juicio de
gusto; un juicio que expresa un sentimiento y que al mismo tiempo se ex-
perimenta como universalmente comunicable, es decir con aspiracién a la
universalidad.
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4 - Una perspectiva contemporanea:
el experiencialismo

Somos herederos de una tradicién que en los Gltimos siglos ha hecho foco
en los juicios estéticos y en las facultades de la mente que dan lugar a dichos
juicios, especialmente en las facultades conocidas como imaginaciony sen-
timiento; de ese modo, la estética ha quedado relegada al estudio de estados
meramente subjetivos. A contracorriente de esta tendencia, y practicamen-
te en solitario, en las primeras décadas del siglo XX, John Dewey se propu-
so llevar al redescubrimiento del arte como condicion de vida y significado
y no solo como sentimiento. Considerd que el arte era una forma ejemplar
de creacidn de significado, y que conocer su naturaleza podria ofrecer una
visién profunda de cémo los humanos experimentan y construyen signi-
ficado en sus vidas; incluso llegd a afirmar que el arte es experiencia en su
forma mas consumada y plenamente realizada.

Haciendo referencia explicita a la filosofia de Dewey, el experiencia-
lismo de George Lackoff y Mark Johnson formulan, en la década de los 80,
la teoria experiencialista, segtn la cual, el arte importa porque brinda expe-
riencias de significado intensificadas, altamente integradas y comparte un
origen comn con otro tipo de actividades; una inica forma de experiencia
es fuente tanto del pensamiento abstracto, como de la actividad lingiiistica
y el arte. El experiencialismo otorga una nueva dimensién al concepto de
experiencia que elimina la idea de la experiencia estética entendida como
vivencia meramente subjetiva. Se opone a la postura cartesiana segin la
cual existen ideas que no tienen origen en la experiencia, pero se separa del
empirismo clasico, en tanto, éste defiende el caracter puramente subjetivo
de la experiencia. Seglin esta perspectiva, constituye un error el suponer
que la tnica alternativa al objetivismo es un subjetivismo radical, y pro-
pone una tercera posibilidad como alternativa a los mitos del objetivismo y
del subjetivismo. En el libro Metaphors We Live By (1980), Lakoff y Johnson
sostienen que el Mito del Objetivismo nos dice que el mundo estd compuesto
de objetos con propiedades independientes de nuestra percepcion. Conocer el
mundo consistiria, entonces en descubrir las propiedades de los objetos y
sus relaciones y clasificarlas en categorias y conceptos. La ciencia nos brin-
da un método para superar nuestras limitaciones subjetivas y lograr en-
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tender las cosas desde una perspectiva imparcial y con validez universal.
Asi, mediante palabras que tienen significados fijos, las personas pueden
comunicarse en forma precisa, respecto del mundo externo, y hacer afir-
maciones con valor de verdad, de manera objetiva.

El Mito del Subjetivismo, afirma que lo mas importante en nuestra
vida son los sentimientos, la sensibilidad, la conciencia moral, etc. De ese
modo el arte trasciende la racionalidad y la objetividad, y nos acerca a nues-
tros sentimientos e intuiciones a través de la imaginacién y no de la razén.

Objetivismo y subjetivismo se definen uno en contraposicién del
otro, es decir, se excluyen; el objetivismo aparece del lado de la verdad cien-
tifica, la racionalidad, la precision, la justicia y la imparcialidad. El subjeti-
vismo, en cambio, esta en el lugar de las emociones, la intuicién, la imagi-
nacion y el arte. Junto con la oposicion a la antinomia tradicional objetivo/
subjetivo, el experiencialismo se propone superar la antinomia mente/cuer-
po. Desde esta perspectiva se considera que la estética tradicional ha pa-
sado por alto los procesos corporales en la adquisicién de conocimiento; la
experiencia fue presentada siempre de un modo fragmentado: experiencia
moral, experiencia religiosa, experiencia estética, pero su hipétesis sostiene
que la estética no debe ser solo teoria del arte, ni tampoco de la belleza, ni
de la experiencia sensorial meramente subjetiva. La estética debe conside-
rarse como el estudio del modo en que los humanos hacen y experimentan
la construccion de significados en relacién con su entorno; partiendo de la
base de que el proceso de significacién en el arte y en el conocimiento y el
lenguaje tienen un origen comun. De alli que insistan en partir de la hip6-
tesis de la corporeizacion del significado (embodiment of meaning hyphotesis),
con el fin de desterrar la perspectiva dualista dominante en la concepciéon
de la experiencia estética tradicional.

Una de las hipdtesis destacables en las tesis de Lakoff y Johnson es la
existencia de mecanismos de proyeccion metafdrica que genera la experiencia
corporal, previa al desarrollo de la conciencia subjetiva; ellos estan en la
base tanto del lenguaje, el pensamiento y el arte bajo la forma de esquemas
de imagen. Imagenes, cualidades, emociones y metaforas, tienen su raiz,
segun el experiencialismo, en el encuentro del cuerpo con su entorno; el
lenguaje no se adquiere con la internalizaciéon de reglas gramaticales, ex-
clusivamente, sino que en él interviene el desarrollo de sistemas concep-
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tuales que en su origen no poseen una estructura claramente expresable en
palabras o proposiciones. Todos estos modos de producir significado son
fundamentalmente estéticos y segiin Johnson el arte es la culminacion del
intento humano de otorgar significados.

Como es evidente, su objetivo central es escapar al dualismo men-
te/cuerpo, desde la consideracién de que lo que denominamos “mente” y
“cuerpo” no son dos cosas separadas, sino dos aspectos de un Gnico pro-
ceso organico, de manera que todos nuestros significados, pensamiento y
lenguaje, emergen de la dimensién estética de esa actividad corporal. Lo
principal de esta dimension estética, esta en las cualidades, imagenes, pa-
trones de procesos sensorios motrices y emociones, segiin Johnson:

Por lo menos durante las Gltimas tres décadas académicos

e investigadores en muchas disciplinas han acumulado
argumentos y pruebas parala corporeizacion de la mente y la
significaciéon (embodiment of mind and meaning). Sin embargo,
las implicaciones de esta investigacion no han entrado en

la opinién piblica, porque la negacion del dualismo mente/
cuerpo sigue siendo una afirmacién altamente provocativa
que la mayoria de las personas considera objetable e incluso
amenazante. (2007 1)

En ese sentido, argumenta que la razén principal por la cual cier-
tos fildsofos descuidaron nociones como la cualidad, la emocién y el senti-
miento es su vision errdnea de lo que consideran estados mentales subje-
tivos, y por tanto meramente estéticos; cuyos productos, los juicios estéticos,
no poseen ningtn valor cognoscitivo. Esto conduce, segin Johnson, a una
incomprension cultural generalizada; cuando las artes se malinterpretan
como una dimensién menor, sin fin practico y totalmente subjetiva de la
vida humana, la estética se convierte simplemente en una empresa tercia-
ria que tiene poca relevancia tanto para el estudio de la naturaleza de la
mente como del conocimiento en general. Esta subjetivacion de la estética ha
llevado a una serie de consecuencias desafortunadas, tanto para nuestras
vidas como para nuestras filosofias de significado y valor; el error principal
es pensar que los sentimientos no forman parte del conocimiento. Siguien-
do a Dewey, Johnson se propone desterrar esta idea erronea y mostrar que la
estética debe convertirse en la base de cualquier comprensién profunda del

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 20-41 « ISSN: 0212-8365 « e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.03



INES MORENO
FRANCIS HUTCHESON Y LA FILOSOFIA EXPERIENCIALISTA CONTEMPORANEA

significado y el pensamiento, a partir de una investigaciéon adecuada que
tome en cuenta el origen de la atribucion de significado humano. El enfoque
tradicional en las artes utiliza casos ejemplares de significados consuma-
dos sin preocuparse por el proceso que antecede y subyace a todos ellos.

En la explicacién del significado corporeizado que desarrolla en sus
diferentes publicaciones, Johnson usa el término significado en un sentido
bastante mas amplio del que es tipico en la filosofia angloamericana princi-
pal del lenguaje y la mente. Busca recuperar la mayoria de los recursos para
la creacién de significado que se ignoran en los escritos de filésofos influ-
yentes tales como Quine, Searle, Davidson, Fodor, Rorty y muchos otros:

Una visién corporeizada es naturalista, en la medida en que
encuentra un significado dentro de un flujo de experiencia que
no puede existir sin un organismo biolégico comprometido

con su entorno. Los significados surgen “de abajo” a través de
niveles cada vez mas complejos de actividad organica; no son las
construcciones de una mente incorpérea. (2007 1)

La semantica del significado corporeizado que se sustenta en inves-
tigaciones recientes en las ciencias cognitivistas proporciona una pers-
pectiva naturalista que no hace un uso explicativo de ninguna capacidad
presuntamente sin cuerpo o puramente racional. Una teoria naturalista del
significado toma como hipétesis de trabajo la idea de que todas nuestras
facultades cognitivas superiores tienen origen en nuestra experiencia sen-
sorio motora; el supuesto naturalista que John Dewey llamaba principio de
continuidad. Este principio expresa una ininterrupcion de las actividades y
formas mas bajas -menos complejas- hacia las mas altas -mas complejas-
que excluye la ruptura, por un lado, y la mera repeticiéon de identidades por
el otro; ademas de impedir la reduccidn de lo mas alto a lo méas bajo: lo que
queda excluido por el postulado de continuidad, como lo concibe Dewey, es
la aparicién en la escena de una “fuerza externa” totalmente nueva, como
causa de los cambios que ocurren.

El experiencialismo contemporaneo busca, entonces, ofrecer una
alternativa al modo tradicional de abordar el asunto de la experiencia esté-
tica ofrecida por la filosofia moderna estrechando los limites de lo estético.
La experiencia estética se explica como un proceso de significacion a tra-
vés de la percepcién; el movimiento del cuerpo en un ambiente determina-
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do vy la imaginacion; esa operacién es la que expresan las férmulas: enact
meaning o body-based meaning. El arte y sus productos son vistos de este
modo, como una particular y rica instanciacién de enactements of meaning
rechazando, al igual que Dewey, la fragmentacion de la experiencia en tipos
discretos, y enfatizando que el yo se desarrolla, en, y a través, de su orga-
nismo bioldégico y su ajuste con el medio. Subjetividad y objetividad son,
considerados de este modo, dos aspectos de un Gnico proceso. La hipdte-
sis de la corporeizacion del significado (embodiment of meaning hyphotesis) se
propone, entonces, desterrar la perspectiva dualista dominante en la con-
cepcién de la experiencia estética tradicional —la creencia en que existe una
neta separacion entre lo subjetivo y lo objetivo; entre el cuerpo y la mente o
entre el sentimiento y el conocimiento-, tanto como la idea de que se trata
de un tipo de experiencia que es especifica y singular retomando el camino
de John Dewey:

La obra de arte real es la construccion de una experiencia
integral resultante de la interaccién de energias orgéanicasy

de condiciones del ambiente. El objeto resultante proviene de

la presion ejercida por las cosas objetivas sobre los impulsos

y tendencias naturales, y es expresion en la medida en que es

el resultado directo de estos ultimos. El acto de expresion que
constituye una obra de arte es una construccion en el tiempo,

y no una emision instantanea. Lo cual tiene un alcance mas
profundo que el decir que el artista necesita tiempo para
transferir su concepcion imaginativa al medio en el que trabaje.
Significa que la expresion del yo en el medio y a través de éste,
que constituye la obra de arte, es en si misma una prolongada
interaccion de algo que proviene del yo con las condiciones
objetivas, un proceso en que ambos adquieren una formay orden
que no poseian antes. (1949 58-59)

El tema de las bases corporeas de la cognicion ha tenido gran desa-
rrollo en las Gltimas décadas. Segtin Kerkhof y Hasenlager (2016), la idea
bésica de la cognicion integrada como interaccién del organismo con el
medio ambiente es de importancia crucial para los procesos cognitivos,
tanto en relacién con el tipo de procesos en los que participa, como con
la forma en que se realizan estos procesos. El cuerpo es algo més que un
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simple conductor de informacién entre el organismo y el movimiento. El
cuerpo moldea activamente la forma de las capacidades cognitivas. Si esta
posicién es correcta, deberia ser posible encontrar rastros de interaccio-
nes sensorio motoras con el medio ambiente vinculados con la percepciéon
y la accién como la forma en que los organismos entienden (y responden)
al significado.

Uno de los aspectos mas interesantes de la teoria de Johnson —pre-
sente en varias de sus obras, pero particularmente desarrollado en The Me-
aning of the Body— es el que se refiere al papel que juegan los movimien-
tos del cuerpo en la creacién de significados del mundo que nos rodea. La
atencién al movimiento corporal es, segin Johnson, una de las claves para
comprender cémo las cosas y las experiencias, se vuelven significativas
para los organismos a través de sus capacidades sensorio motrices y gran
parte de nuestro conocimiento perceptivo proviene tanto de nuestros movimien-
tos corporales como de nuestras interacciones con objetos en movimiento (2007
19). A partir de una descripcién fenomenolégica que toma de The Primacy of
Movement de Maxine Sheets-Johnstone (1999), sostiene que el movimiento
resulta revelador del mundo en que habitamos tanto como de nuestra pro-
pia naturaleza porque desde el origen, desarrollamos a través de los movi-
mientos un contacto tan estrecho con nuestro entorno que no existir una
separacion radical entre este y nuestro cuerpo:

Nos movemos en el espacio a través del contacto constante con
los contornos de nuestro entorno. Estamos en contacto con
nuestro mundo a un nivel visceral, y es la calidad de nuestro
“estar en contacto” lo que define de manera importante como
es nuestro mundo y quiénes somos. Lo que los filésofos llaman
“sujetos” y “objetos” (personas y cosas) son abstracciones

del proceso interactivo de nuestra experiencia del significado
yo-en-un-mundo. Uno de los hechos primordiales de nuestra
existencia es que no estamos ahora y nunca estuvimos, ni de
niiios ni alo largo de la historia humana, alienados de las cosas,
como sujetos frente a objetos. No hay movimiento sin el espacio
en el que nos movemos, las cosas que movemos y las cualidades
del movimiento, que son al mismo tiempo las cualidades del
mundo que experimentamos y las cualidades de nosotros
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mismos como hacedores y experimentadores. (19)

Segln Johnson, la mayor parte del tiempo —aunque de manera in-
consciente— percibimos las cualidades de las cosas a partir del movimien-
to, al detectar los espacios, los esfuerzos, las trayectorias lineales versus no
lineales a seguir. Al sentir diferentes grados de esfuerzo y fuerza, por ejem-
plo, vamos “aprendiendo” como es el mundo, es decir creando significados,
a partir de los distintos niveles de esfuerzo requerido para movernos de un
lugar a otro o para mover objetos. El término significado es usado aqui en un
sentido mucho mas amplio que el habitual ya que no es aquello que inter-
viene en el pensamiento consciente, sino lo que aparece en el encuentro del
cuerpo con su entorno:

Este sentido ampliado del significado es la tinica forma

de preservar la continuidad entre los 1lamados procesos
cognitivos superiores e inferiores. Los procesos interactivos
no conscientes hacen posible y son continuos con nuestra
comprension consciente del significado. En algin momento,
estos significados en proceso (‘“proto-significados” o
“significados inmanentes’) por asi decirlo) pueden apropiarse
conscientemente, y s6lo entonces pensamos tipicamente en
algo como “significativo para nosotros”. Pero téngase en cuenta
que estos significados no pueden simplemente aparecer (surgir
en nuestra conciencia) de la nada. Sino que deben basarse en
nuestras conexiones corporales con las cosas, y deben estar
continuamente “en proceso” a través de nuestros compromisos
sensorio motores. Hay una continuidad de proceso entre estos
significados inmanentes y nuestra comprension reflexivay
empleo de ellos. (25)

5 - Conclusion

He presentado aqui dos concepciones de la experiencia estética que perte-
necen a contextos historicos y filoséficos muy diferentes: La teoria estética
de Francis Hutcheson en el siglo XVIII y la teoria experiencialista contem-
poranea. A pesar de la enorme distancia en cuanto a sus contextos cultura-
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les y presupuestos filos6ficos, ambas teorias coinciden en un punto crucial:
mostrar de manera implicita (Hutcheson) o explicita (experiencialismo) la
inviabilidad de una definicién de la experiencia estética en términos pura-
mente subjetivos o puramente objetivos.

La teoria de Hutcheson, precursora de la estética subjetivista del
empirismo britanico, realiza el esfuerzo de intentar explicar sistematica-
mente la peculiaridad de la experiencia de la belleza y el arte, con las he-
rramientas filoso6ficas de su tiempo y advierte, con extraordinaria agudeza,
las dificultades tedricas de esta bisqueda. Hutcheson pone de manifiesto,
inequivocamente, un asunto con el que tendran que lidiar Hume y Kant: la
insuficiencia de una concepcién meramente subjetivista de la experiencia
estética.

El experiencialismo contemporaneo busca ofrecer una alternativa
al modo tradicional de abordar el asunto de la experiencia estética ofreci-
da por la filosofia moderna. La experiencia estética aparece como proceso
de significacion a través de la percepcion; el movimiento del cuerpo en un
ambiente determinado y la imaginacién; esa operacion es la que expresan
las férmulas: enact meaning o body-based meaning. El arte y sus productos
son vistos de este modo, como una particular y rica instanciaciéon de enac-
tements of meaning rechazando, al igual que Dewey, la fragmentacion de la
experiencia en tipos discretos, y enfatizando que el yo se desarrolla, en, y
a través, de su organismo bioldgico y su ajuste con el medio. Subjetividad y
objetividad son, considerados de este modo, dos aspectos del mismo pro-
ceso de experiencia y la conciencia empirica seria conciencia de nosotros
mismos. La hipdtesis de la corporeizacion del significado (embodiment of me-
aning hyphotesis), se propone, entonces, desterrar la perspectiva dualista
dominante en la concepcion de la experiencia estética tradicional: la creen-
cia en que existe una neta separacion entre lo subjetivo y lo objetivo; entre
el cuerpo y la mente o entre el sentimiento y el conocimiento, asi como la
idea de que se trata de un tipo de experiencia que es especifica y singular.
Quiza la evidencia empirica que ofrece la neurologia todavia no sea lo su-
ficientemente sé6lida ni respalde suficientemente su teoria por encima de
otras teorias del significado, como pretende Johnson, pero lo cierto es que
aun con ese punto débil, el experiencialismo constituye un interesantisimo
intento tedrico de sustituir la concepcién dualista mente-cuerpo, por una
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perspectiva integradora que explique el origen de nuestros pensamientos y
valoraciones a partir de los parametros que brinda nuestra actividad sen-
sorio motora en interaccion con el medio.
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Resumen

El articulo propone una reconsideraciéon
de la concepcién del aura en Walter Ben-
jamin, alaluz de un recorrido tedrico que
lleva desde los “Protocolos de ensayos
con las drogas” y consideraciones sobre
la mimesis hasta “La obra de arte en la
época de su reproductibilidad técnica” y
sus estudios sobre Charles Baudelaire. La
tesis central es que es el concepto de aura
de Benjamin implica una dialéctica de
empatia y extrafiamiento que esta pro-
fundamente arraigada enla historiadela
percepcién humana. La caracterizacion
de la experiencia de lo bello de la natu-
raleza y del arte como auratica consiste,
en ultimo andlisis, en una derivacién de
la relacién interpersonal que constituye
la base del mundo social o, mas precisa-
mente, en la transferencia de un proceso
perceptivo originario en segunda per-
sona a la actitud que los seres humanos
manifiestan frente a entes y hechos ex-
perimentados en tercera.
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Abstract

The paper proposes a reconsideration of
Walter Benjamin’s conception of aura, in
the light of a theoretical overview that
leads from the “Protocols of drug exper-
iments” and his insights on mimesis to
“The Work of Art in the Age of Mechan-
ical Reproduction” and his studies on
Charles Baudelaire. The main thesis is
that Benjamin’s concept of aura involves
a dialectics of empathy and estrange-
ment which is deeply inscribed in the
history of human perception. The char-
acterization of the experience of beauty
in nature and art as auratic consists, ul-
timately, in a derivation of the interper-
sonal relationship that constitutes the
basis of the social world or, more pre-
cisely, in the transposition of an original
perceptual process in the second person
to the attitude that human beings man-
ifest towards entities and events pre-
sented from the perspective of the third
person.

Keywords: Perception; ornament; veil;
distance; beauty
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RICARDO IBARLUCIA
EMPATIA Y EXTRANAMIENTO
EN EL CONCEPTO DE AURA DE WALTER BENJAMIN

El concepto de aura ocupa un lugar central de la teoria del arte de Walter
Benjamin. Sin embargo, su sentido no es univoco: de “Pequeila historia
de la fotografia” (1931) y “La obra de arte en la época de su reproductibi-
lidad técnica” (1935-1936) a “Sobre algunos motivos en Baudelaire” (1939),
la definiciéon del aura evidentemente varia. A esto se afiade que, en otros
escritos, Benjamin amplia el campo semantico del término mas alla de la
dimension estética. En las paginas siguientes, me ocuparé de revisar las
distintas formulaciones que el concepto de aura tiene a lo largo de la obra
de Benjamin con el fin de mostrar que se funda en una dialéctica de empatia
y extrafiamiento arraigada profundamente en la historia de la percepcién
humana. Mi argumento es que la caracterizacion de la experiencia de lo be-
llo de la naturaleza y del arte como auratica consiste, en ultimo analisis,
en una transferencia de la relacion interpersonal que constituye la base del
mundo social o, mas precisamente, en la derivacién de un proceso percep-
tivo originario en segunda persona sobre la actitud que los seres humanos
asumen frente a entes y hechos que se presentan bajo la perspectiva de la
tercera.

1- El fendmeno del ornamento

Empezaré por referirme a una de las mas tempranas reflexiones de Benja-
min sobre el aura.?En los llamados “Protocolos de ensayos con las drogas”
(1927-1934), conjunto de testimonios que recogen sus indagaciones en los
efectos del hachis, el opio, la mezcalina y la educalina sobre el aparato per-
ceptivo, Benjamin establece una intima relacién en el plano éptico entre el
auray el ornamento. Asi, en el informe de la sesién de marzo de 1930, trans-
cribe las declaraciones que, en pleno trance narcético, él mismo efectud so-
bre la “esencia del aura”, en oposicion al sentido de esta nocién en el campo
de la teosofia. La definicién ofrecida parece dirigirse especificamente con-

1 Sobre el concepto de aura en el marco de la teoria del arte de Benjamin, cf. Ibarlucia
2020, especialmente 163-198. Agradezco a mis colegas Diana I. Pérez y Eleonora Orlando del
Instituto de Filosofia de la Sociedad Argentina de Andlisis Filoséfico/CONICET sus observa-
ciones y comentarios.

2 Como antecedentes de la reconstruccién histérico-conceptual que aqui ensayamos,
remitimos a Fiirnkas 2000 y Bratu Hansen 2008.
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tra Rudolf Steiner, para quien el “aura humana” era una irradiacién de la
interioridad, multicolor y envolvente, semejante a ‘“una nube (con forma
ovoidal)” (1922 146). Para Benjamin, en cambio, se trata de un fenémeno de
la percepcién, que comporta tres aspectos:

En primer lugar, el aura auténtica aparece en todas las cosas,
no solo en determinadas, como la gente imagina. En segundo
término, el aura cambia a fondo y fundamentalmente con cada
movimiento de la cosa que es su aura. En tercer lugar, el aura
auténtica de ninguna manera puede ser considerada como

el inmaculado y magico rayo espiritualista representado y
descrito en los libros misticos de divulgacion. Por el contrario,
la caracteristica distintiva del aura auténtica es el ornamento,
un contorno ornamental [ornamentale Umzirkung] en el cual el
objeto o ente se mantiene apretado como dentro de un estuche.
Nada expresa tan precisamente quizas el concepto de aura
auténtica como las Gltimas pinturas de Van Gogh, donde el
aura —asi podrian describirse estos cuadros— ha sido pintada en
todas las cosas. (GS VI 590)3

Estainicial representacién del aura como ornamento tiene un corre-
lato en las “Notas sobre el crock” (1932). En este protocolo, Benjamin afirma
que por medio del crock —nombre que junto con Selz daban al opio— es po-
sible alcanzar la repentina conciencia de “penetrar en ese universo oculto,
generalmente inaccesible, de superficies que constituyen el ornamento”
(GS VI 603). Esta experiencia, comun en la infancia y en estados febriles,
tendria dos rasgos fundamentales: la polivalencia y su caracter recurrente.
En la alucinacién del crock, la “significaciéon” o “interpretabilidad multiple
que tiene en el ornamento su fenémeno originario” se manifiesta bajo la
circunstancia de que los objetos individuales —por ejemplo, “un decorado
o la pintura de un paisaje”— se dejan ver “desde lados distintos [...], como
un tejido o una configuracién de lineas” que se transforman y reagrupan
creando continuamente nuevas formas (Ibid. 604). Las cosas mas banales
del entorno —como los utensilios del propio fumador de opio— aparecen
“dispuestas en series”, “en sucesiones interminables”, “con formas ani-

3 Todas las traducciones utilizadas en este articulo me pertenecen.
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males o vegetales”, como “bosquejos apenas modelados de un ornamento
primitivo” (Id.).

En la fantasia del crock, los objetos que componen el mobiliario coti-
diano adquieren una sorprendente fisonomia: “Las cortinas son intérpre-
tes del lenguaje del viento. Dan a cada soplo la forma y la sensualidad de las
formas femeninas. Y a[l] fumador que se sumerge en sus juegos le permiten
disfrutar de todos los placeres g[ue] una bailarina consumada pueda prodi-
gar” (Id.). Las filigranas del cortinado, sin embargo, no solo se convierten
en instrumento de juego; el fumador las toma como “patrones”, “moldes” o
“plantillas” [Schablone], que “aplica al paisaje para transformarlo del modo
mas peculiar”, subordinando “el paisaje que aparece detras, mas o menos
como el arreglo de ciertos sombreros subordina las plumas de pajaros o la
altura de las flores” (Id.). Para ilustrar “cémo las cortinas de encaje gobier-
nan la vision del paisaje”, Benjamin proporciona el ejemplo de algunas tar-
jetas postales en las que la frase Saludos desde Bad Ems “divide la ciudad en
imagenes del paseo del balneario, la estacion de ferrocarril, el monumento
al emperador Guillermo, la escuela y los altos de Carolina, cada una delimi-
tada en su pequefio marco” (Id.).

2 - La mirada de las estrellas

Un posterior tratamiento del concepto se encuentra entre los borradores
del ensayo de Benjamin sobre la mimesis, cuya primera versién se titu-
la “Doctrina de la semejanza” y la segunda “Sobre la facultad mimética”
(1933). La observacion destaca a la vez la génesis antropolégica del aura y
la inscripcién de la mimesis en la historia de la percepcién humana. En los
pueblos primitivos, apunta Benjamin, puede vislumbrarse una relacién en-
tre la experiencia la astrologia y el aura: “Hay seres terrenales y cosas que
desde las estrellas devuelven la mirada a quienes han levantado primero
sus ojos al cielo. ¢Son los astros, con sumirada desde lalejania, el fenémeno
originario [Urphdnomen] del aura?” (GS I1/3 958). En efecto, la contempla-
cién habria sido el primer organon de la mimesis y “el ornamento que retie-
ne la mirada de las estrellas”, su modelo més antiguo y “el prescolar de la
empatia” (Einfiihlung) (Id.).

La declinacién de la facultad mimética y la desintegracién del aura,
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consiguiente, serian las dos caras de una “crisis de la percepcién” —como
escribe Benjamin en “Sobre algunos motivos en Baudelaire” (GS I/2 645)—
que en el campo de la ciencia se anuncia en el florecimiento de la astrono-
mia moderna con Copérnico, Tycho Brahe y Kepler, mientras que en el del
arte lo hace con el Barroco. Esta crisis, susceptible de ser reconocida en to-
das “las épocas inclinadas a la expresion alegérica”, conlleva la sustitucion
del misterio por el enigma, afirma Benjamin en el convoluto “J” del Libro de
los pasajes:

La alegoria conoce muchos enigmas, pero no tiene misterio.
El enigma es un fragmento que, encajado con otro fragmento,
forma un todo. El misterio ha sido sugerido en todas las épocas
por laimagen del velo, que es un viejo complice de la lejania.
Lalejania aparece velada. Al contrario que de la pintura del
Renacimiento, por ejemplo, el Barroco no esta siquiera ligado
en parte a ese velo. Mas bien lo desgarra ostensiblemente y
aproxima incluso, como lo muestran particularmente sus
pinturas sobre los techos, la lejania celeste para crear una
proximidad que debe sorprender y desconcertar. (GS V/2 461-
462)

En la sociedad surgida de la Revolucion Industrial, esta crisis del
aura se evidencia no solo en la fotografia, el cine y otras manifestaciones
del arte de masas, sino también en el vasto dominio de la experiencia hu-
mana, a través del desvanecimiento de las estrellas en un cielo que en las
grandes metrdpolis “se cierra como una alcoba”, como dice Charles en uno
de los versos del poema “El crepusculo de la tarde” de Las flores del mal
(1857-1862):

La gran ciudad no conoce el verdadero crepusculo. Al menos, la
iluminacidén artificial 1a priva de su transicién hacia la noche. La
misma circunstancia hace que las estrellas se disipen en el cielo;
su aparicion, sobre todo, pasa inadvertida. Los términos en los
cuales Kant definia lo sublime, “la ley moral en miy el cielo
estrellado sobre mi cabeza’) no habrian podido ser concebidos
por un habitante de las grandes ciudades. (GS V/1 433; KpV 162,
Baudelaire 1991 138)
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Otra anotacién en el convoluto “Q” del Libro de los pasajes relaciona
la crisis del aura en las grandes ciudades con “el hecho de que los cambios
de iluminacién que el dia aporta a un paisaje se desarrollen en un cuarto de
hora o media hora en los dioramas” (GS V/II: 657). En las vistas que ofrecen
estos espectaculos ilusionistas concebidos hacia 1822 por Louis Daguerre,
pionero de la fotografia, en los cuales se simulaba el movimiento del sol y
la caida del crepuisculo, Benjamin identifica un fendmeno 6ptico particular:

una especie de anticipacion juguetona del cine, una aceleracién
espiritual, un poco maliciosa, del desarrollo del tiempo, una
aceleracion “danzante” que hace pensar, per contrarium, en la
desolacion de una pipneig como la que menciona [André] Breton
en Nadja [1928], en uno de cuyos capitulos se habla de un pintor
que “al atardecer ha colocado su caballete frente al puerto viejo
de Marsellay que, a medida que la luz declina, cambia sin cesar
lailuminacion del cuadro, hasta que éste no muestra mas que la
oscuridad. (Id.; cf. Breton 1964 175 n.1)

La produccién en masa —sostiene Benjamin en el convoluto “J” del
Libro de los pasajes— fue “la principal causa econémica de la desintegracion
del auray lalucha de clases su principal causa social” (GS V/1 433). La acele-
racion del ritmo de la produccién mecanizada —precisa en el convoluto “K”
—anuncié “una enorme intensificacion del ritmo de la vida”, cuyos prime-
ros sintomas fueron analizados por Karl Marx (GS V/1 497). En “La obra de
arte en la época de su reproductibilidad técnica”, focaliza en “la formay el
modo en que se organiza la percepcién” en la era del capitalismo industrial
(GS 1/2 439, 478,712, VII/2 354; KGA XVI 57-58, 101, 168, 214). Los seres hu-
manos se relacionan cada vez mas con el mundo —con las demas personas 'y
con los objetos que los rodean— en un medium tecnificado que exonera a los
6rganos del cuerpo y modifica las condiciones de la percepcién sensorial:
“El aspecto de la realidad libre de aparatos resulta sobremanera artificial y
la vision de la realidad inmediata se convierte en la flor azul en el pais de la
técnica (GS 1/1, 495, VII/2, p. 373; KGA XVI, 127, 234).
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3 - Nimbo y melancolia

“;Qué es propiamente el aura? Una singular trama de espacio y tiempo: la
aparicién Unica de una lejania, por cercana que pueda estar”, escribe Ben-
jamin en “La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica”, re-
tomando textualmente la definicidon ofrecida en “Pequeiia historia de la
fotografia” (GS I/1 440, 479, 712, VII/1, 355, 11/1 378-379; KGA XVI 58, 102,
168, 215). Con esta definicion, podemos decir que ya nos encontramos ca-
balmente frente lo que Benjamin, en una carta a Karl Thieme de diciembre
de 1937, considera como “la fundacién rica en consecuencias del concepto
de aura” (GB V 632). Si bien aqui, como en el ensayo de 1931, el concepto se
introduce para el analisis de objetos histéricos, no se limita en absoluto a
ellos y la mejor manera de ilustrar su significado, segtin explica el propio
Benjamin, es a través del ejemplo de una experiencia auratica de un “objeto
natural”:

Seguir con la mirada, mientras descansamos en una tarde de
verano, una cadena de montaiias en el horizonte o una rama que
arroja su sombra sobre el que reposa: eso es respirar el aura de
aquellas montaiias, de aquella rama. (GS I/2 440, 479, 713-714,
VII/1353; KGA XVI 58, 102, 169, 215)

No sin razén, se ha dicho que el ejemplo parece inspirarse en las
consideraciones de Ludwig Klages sobre el “nimbo” o “aura” (cf. Moretti
2013 149-159).% En las paginas de Der Geist als Widersacher der Seele [El es-
piritu como adversario del almal], el aura se asimila a lo que los antiguos
llamaban el “genius loci”, 1a peculiar “atmdsfera” de un ser humano, una
casa, un vecindario, siempre Gnicay distinta (Klages 1929 1103). En mayor o
menor medida, todas las obras de arte la poseen. Asi, por ejemplo, en com-
paracion con los poetas clasicos, “los romanticos parecen estar envueltos
por una intensa atmdsfera”, pero el aura de cada uno de ellos jamas es la
misma: la de Friedrich Holderlin es “algo que podriamos denominar un éter
transparente”; la de Joseph Gorres, “un vapor que se adensa nebuloso”; la

4 Sobre Klages y Benjamin, véanse Fuld 1983; McCole 1993 178-180, 234-240; Wohlfart
2002; Bratu Hansen 2008 361-368; Lebovic 2013 79-110.
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de Joseph von Eichendorff, “un azul remoto y oro” (Ibid. 918). Sin embargo,
el aura nada tiene que ver con la evolucién de los estilos y menos atin con
el “significado espiritual” de las obras, como lo prueba el hecho de nin-
gln romantico ha alcanzado jamas el nivel de Goethe o Schiller: “Con el
aura, y exclusivamente con ella (y en forma proporcional a su fuerza), lo que
se manifiesta es el empuje hacia afuera de la esencia terrenal que solo los
tiempos de un retorno telarico unifican” (Ibid. 844.).

Si nos atenemos a estas formulaciones, el aura pareceria ser una
propiedad intrinseca a las cosas. Sin embargo, Klages explica que el “alma”
y la “imagen” son los “polos focales” de una misma experiencia (Id.). El
nimbo o aura es el “halo” reluciente con el que “la mirada erdtica envuel-
ve las imagenes del mundo” y las transfigura: las “imagenes intuitivas”
de las cosas devienen “imagenes originarias” [Urbilder], “apariciones de la
lejania”: lo cual echa luz sobre la nocién benjaminiana de “imagen de dia-
léctica” [dialektisches Bild] que articula internamente el Libro de los pasajes
(Ibid. 1207; GS V/1 595)5 Un hecho que acaba de suceder y todavia esta pre-
sente en el alma del contemplador es extrafiado, alejado, proyectado hacia
un tiempo remoto y tefiido de anhelo, como la profundidad azul del hori-
zonte. Asi, en virtud de este “velo luminoso”, la imagen se despliega con su
propio universo, como en los retratos, cuyos contornos “borrosos, difusos,
inasibles” permiten que, “a pesar de la perceptibilidad del nticleo”, llegue a
manifestarse su interior, lo que los romanticos llamaban el “infinito” (Ibid.,
845). El aura no es la pura fenomenalidad de la visidn, sino la imagen en su
realidad efectiva; “ella es a la vez plena manifestacion y pleno acontecer”,
agrega Klages (Id.): 1a mirada que el sujeto dirige al objeto y la que el objeto
le devuelve se determinan reciprocamente:

Que la fuerza de la contemplacion decaiga porque el aura

se extingue, o que el aura se extinga porque la fuerza de la
contemplacion decae, es algo que puede variar de un caso a otro
y tiene poca importancia, si sabemos que, gracias a la polaridad
de los procesos, no puede haber ninguna modificacion de lo uno
sin que lo otro se modifique. (Ibid. 1212)

5 Acerca de la nocién de “imagen dialéctica” en el dltimo Benjamin, cf. el minucioso
andlisis de Desideri 2011
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Tan sugestiva como la posible influencia de Klages es la hipoétesis
segun la cual la concepcién del aura de Benjamin se haya modelado a partir
de la nocidn de ambiance (ambiente, atmdsfera) de Léon Daudet (cf. Agam-
ben 1977 53). Mas relevantes, con todo, resultan las definiciones del con-
cepto de aura que el propio Daudet ofrece en diversos textos de Daudet que
Benjamin leyé atentamente, algunos de ellos citados en el Libro de los pa-
sajes. En su ensayo Mélancholia [Melancolia], por ejemplo, considera el aura
como ‘“una exacerbacion de la ambiance”, que aparece en ciertos delirios
y alteraciones que aumentan e intensifican la melancolia y que contados
escritores han sabido evocar como Baudelaire, “el poeta, precisamente, del
aura” (Daudet 1928a 110-111). Paralelamente, en Les pelerins de Emmatiis [Los
peregrinos de Emais], sostiene que se trata de una “perturbacién profun-
da” que se sitda “mas alla del malestar y de la angustia”: “Aura significa
soplo. Es el escalofrio sentido en el momento de las graves intoxicaciones y
que experimentan los grandes nerviosos en los prolegémenos de sus crisis
(Daudet 1928b 99; cf. GS VI 341).6

Pero es, sobre todo, la caracterizacidon que Daudet brinda en su en-
sayo “Baudelaire, la malaise et ’aura” [Baudelaire, el malestar y el aural,
recopilado en Flambeaux [Antorchas], la que me interesa particularmente
recordar. Retomando textualmente la definicién precedente, Daudet opone
en este texto el concepto de aura al de “euforia”, como un estado de “males-
tar exasperado y continuo, con una sensibilidad paroxistica”, y se pregunta
si el autor de Las flores del mal no ha buscado, “por afectaciéon y transferen-
cia psiquica”, renovar la aventura del principe Hamlet:

Lavidainterior [...] de Charles Baudelaire [...] parece haber

[...] transcurrido entre las alternativas de la euforiay del

aura. De ahi el doble caracter de sus poemas que, unos,
representan una beatitud luminosay, otros, un estado de negros
remordimientos, de melancolia sensual, de vago anhelo, de
taedium vitae. (Daudet 1929205-206, 212; cf. GS V/1 318-340)

6 La formulacién podria derivar de Jean-Martin Charcot, maestro de Daudet en el Hos-
pital de La Salpétriére, que se habia ocupado del aura en sus lecciones y extendié la
aplicacion cientifica del término a la descripcion de “los signos y los sintomas” cons-
titutivos de los “fenémenos premonitorios” de los accesos de histeria (Carnevali 2006
131; cf. Charcot 1892-93 1 451).
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4 - El sueno del mundo

En “La obra de arte en la época de reproductibilidad técnica”, el ejemplo del
paisaje al que nos referimos anteriormente sirve para ilustrar la definicién
del aura, “en categorias de percepcién espacio-temporal”, como “la apa-
ricion irrepetible de una lejania”, no obstante la proximidad material que
exista entre el sujeto y aquello que contempla (GS I/2 480 n.7). De ello pue-
den extraerse dos corolarios: por un lado, no cabe establecer ninguna dis-
tincién ontoldgica entre el aura de un objeto natural y un objeto histdrico;’
por otro, el aura en cuanto tal no es una propiedad interna del objeto, sino
en todo caso una propiedad relacional, que designa un modo especifico de
recepcioén: la singular manera de darse del objeto como una imagen que se
retrae en un halo de ensueiio y arrastra al sujeto en una distancia siempre
inalcanzable

En sentido estricto, la pérdida del aura no hace referencia sino a la
declinacion de este régimen perceptivo. Entre las invenciones del mundo
industrial, sostiene Benjamin en el convoluto “J” del Libro de los pasdjes,
“la reproduccion masiva de la imagen” ha jugado un papel decisivo en este
proceso (GS V/1, 425). Mas especificamente, en “Sobre algunos motivos en
Baudelaire”, la desintegracion del aura se asocia con el nacimiento de la
fotografia: “Lo que en la daguerrotipia debia sentirse como inhumano, y
se diria como mortal, era que la mirada tenia que dirigirse al aparato (por
lo demas durante bastante tiempo), mientras el aparato tomaba la imagen
del hombre sin devolverle esa mirada” (GS I/2 646). En la mirada humana,
en cambio, esta siempre implicita “la espera de ser correspondida”: la ex-
periencia del aura descansa, por el contrario, en la posibilidad de sentir,
aunque mas no sea por un momento, que aquello que miramos -otra per-
sona, un animal o cualquier cosa inanimada- alzala vista y nos devuelve la
mirada (Id.).

En sus rasgos esenciales, el aura denotaria un modo de “percep-
tibilidad” que Novalis identificaba con la “contemplacién atenta” (Id.; cf.
Novalis 1978 II 147).8 Su experiencia descansa en la extension de un com-

7 Sobre este aspecto del problema, cf. Tackels 1999 52.
8 La misma definicién figura en el capitulo cuarto de El concepto de critica de arte en el
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portamiento social caracteristico a las relaciones entre el ser humano y los
objetos de su mundo circundante: “Quien es mirado o cree serlo levanta los
ojos. Percibir el aura de una cosa significa conferirle la capacidad de mi-
rar” (GS I/2 646-647). La misma tesis sobre la experiencia originaria del
aura reaparece en uno de los fragmentos de “Parque central” (1939-1940):
“Deducir el aura como transferencia sobre la naturaleza de una experiencia
social entre los seres humanos: la mirada es correspondida” (GS 1/2 670). La
falta de esta correspondencia, por el contrario, es sintoma de su desapari-
cidén. Asi, en uno de los manuscritos descubiertos en la Biblioteca Nacional
de France en 1992 —tres hojas arrancadas de un bloc publicitario de Acqua
S. Pellegrino, que datan de la estadia de Benjamin en San Remo en 1937— la
erradicacion de esta mirada es explicada histéricamente a luz de la exacer-
bacién de la lucha de clases:

JQué es el aura?

La experiencia del aura reposa sobre la transferencia
de una manera habitual de reaccionar en la sociedad humana
sobre larelaciéon de la naturaleza con el hombre. Quien es o cree
ser mirado levanta su mirada, responde con una mirada. Hacer
la experiencia del aura de un fenémeno o de un ente es darse
cuenta de su capacidad de levantar los ojos o de corresponder
con una mirada. Esta capacidad esta llena de poesia. Donde un
hombre, un animal o un ser inanimado, bajo nuestra mirada,
levanta la propia mirada, nos transporta en la lejania. Su mirada
suefia y nos arrastra en su sueiio. El aura es la aparicion de una
lejania, por cercana que pueda estar. Las palabras mismas tienen
su aura. [Karl] Kraus la describié muy precisamente: “Cuanto
mas de cerca se mira una palabra, tanto mas lejos la palabra
mira.”

Mientras haya aura en el suefio, habra aura en el mundo.
Pero el ojo despierto no olvida la fuerza de la mirada cuando el
sueiio se ha extinguido completamente en él. Al contrario, solo
entonces su mirada se torna verdaderamente fuerte. Deja de
parecerse ala mirada de la amada que levanta los ojos bajo la

romanticismo alemdn (GS 1/1 55).
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mirada de su amante. Empieza a asemejarse alamirada conla
cual el despreciado responde al que lo desprecia y con la cual el
oprimido responde ala mirada del opresor. En esta mirada, la
lejania ha sido totalmente erradicada. Es la mirada de quien ha
despertado de todos los sueiios, de los nocturnos como de los
diurnos.

La capacidad para lanzar este tipo de mirada puede
emerger por etapas. Lo hace cuando la tension entre las clases
ha superado cierto grado. Es de interés para los que pertenecen
auna de estas dos clases, la de los opresores o de los oprimidos,
mirar ala otra clase. Pero ser el objeto de esa mirada es
experimentado por los otros como penoso y perjudicial. Asi
se forma ese estado en el que nos preparamos para evitar la
mirada del enemigo de clase. Esta movilizacion es sobre todo
amenazante entre los que constituyen la mayoria. De lo cual
resulta una antinomia. Las condiciones en las cuales vive la
mayoria de los explotados se distancian cada vez mas de las de la
minoria que manda. Cuanto mas crece el interés de estos ultimos
en controlar a los primeros, tanto mas precaria se vuelve la
satisfaccion de ese interés.

Quienes sacan provecho del trabajo del proletariado no
se exponen en absoluto ala mirada de los obreros. Las miradas
que los esperan alli amenazan con ser cada vez mas ferocesyy,
en tales condiciones, la posibilidad de estudiar tranquilamente
alos miembros de las clases inferiores, sin ser objeto a la vez
de un estudio de su parte, es de la mas alta importancia. Una
técnica que hace esto posible es inmensamente tranquilizadora,
aun si es empleada con otros fines. Puede disimular durante
largo tiempo como la vida en la sociedad humana se ha
vuelto peligrosa. Sin el cine, la desintegracion del aura se
experimentaria en un grado que ya no seria soportable. (WBA
264 2; KGA XVI 304-306)
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5 - Promesa de felicidad

En este manuscrito, Benjamin define el aura, en su mas amplia y profun-
da dimensién antropolégica, como la transferencia de la perspectiva de
segunda persona sobre la que se fundan las relaciones interpersonales al
comportamiento que los seres humanos asumen frente a objetos que se
ofrecen bajo la perspectiva de la tercera. La mirada sofiadora se diferencia
aqui no s6lo de la mirada objetivante del conocimiento técnico-cientifico,
sino también y fundamentalmente de la mirada deshumanizada y feroz-
mente cargada de desprecio del opresor y su reverso: la mirada de rencor
con la que el explotado responde a su enemigo de clase.? La mirada soflado-
ra, por el contrario, es “un punto fontanal de la poesia”, escribe Benjamin
en una nota a pie de pagina de “Sobre algunos motivos en Baudelaire”, que
retoma, casi palabra por palabra, el primer parrafo de este texto (GS I/2
647). En las sociedades capitalistas, afirma otro de los manuscritos de la
Biblioteca Nacional de Francia, solo el cine parece ser capaz de retener aiin
esa belleza de la que Stendhal —citado por Nietzsche y Baudelaire— decia
en su ensayo Del amor (1822) que era “la promesa de felicidad” propia de
cada pueblo y cada época:

éConoces Los Peregrinos de Emaiis de Rembrandt? Al menos por
la reproducciéon? -Si. Le di una mirada al cuadro, el domingo en
que recorri el Louvre a las apuradas; pero lo conozco mejor por
la reproduccion. Jules Romain. Crime de Quinette, p. 174.
Labelleza del cine es una belleza no auratica. Esta
belleza no auritica se distingue de la belleza auratica en que
va acompaiiada de una nitidez llevada al extremo. Su belleza
estd en relacién con la ciencia. La belleza matematica podria
ser sumodelo. La funcion propia del cine es presentar las cosas
despojadas del aura en descomposicion. El cine, entre otras
cosas, restituye lo natural amenazado en lo mas profundo por
la pérdida del aura, nos restituye el paisaje. Sila belleza es la
promesa de felicidad, el cine es la iinica promesa que nos fue

9 Sobre el “potencial antropoldgico” del concepto de aura en la interpretaciéon benja-
miniana de las relaciones entre arte y técnica, cf. Lindner 1992 y Desideri 2013.
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dada en tiempos de una despiadada lucha de clases. (WBA, 264 1;
KGA XVI 307)%

Este parrafo resulta decisivo para terminar de comprender el al-
cance de la teoria del aura de Benjamin. La crisis de la percepcion, que en
“Sobre algunos motivos en Baudelaire” se encuentra en la base de la pér-
dida del aura, es consecuencia de los profundos cambios que el capitalis-
mo ha introducido en la organizacién social y las condiciones materiales
de existencia, afectando de manera decisiva las relaciones interpersonales.
En los ojos de los habitantes de las grandes ciudades, la mirada sofiadora
en la lontananza ha cedido su lugar a “la mirada atenta a la seguridad” (GS
I/2 650). Cuanto mas se ha dado cuenta Baudelaire de este hecho, tanto mas
claramente ha plasmado la decadencia del aura en su poesia. Asi, en casi
todos los poemas de Las flores del mal (1857-1861) en los que habla de la mi-
rada humana, Baudelaire “describe ojos de los que se podria decir que han
perdido la capacidad de mirar”, ojos que solo reflejan la ausencia del otro,
ojos que “yano conocen lalejania” y que adquieren en todo caso el atractivo
que les ha conferido “la economia de sus instintos” (Ibid. 648-649).

Ahora bien, en la misma medida en que el aura desaparece de la mi-
rada de los habitantes de las grandes urbes, también la experiencia de la
belleza se torna problematica, ya que su posibilidad deriva de esa mirada.
En efecto, la destruccion de labella apariencia y la pérdida del aura son “fe-
némenos idénticos”, leemos en un fragmento de “Parque central” (GS I/2
670). La afirmacioén clarifica lo que Benjamin sefiala en “La obra de arte en
la época de su reproductibilidad técnica”: “El significado de la bella apa-
riencia se funda en la época de la percepcién auratica toca a su fin” (GS VII/2
3 368 n. 10; KGA XVI 119). En otras palabras, el “fundamento experiencial”
de labelleza es el aura: la bella apariencia, como realidad auratica”, todavia
serespira en el personaje de Ottilie en Las afinidades electivas de Goethe: “Lo
bello no es ni el velo ni el objeto velado, sino el objeto en su velo” (Id.; GS I/2
195). Tal es la vision del arte de la estética clasico-romantica alemana: lo
bello aparece “a través de su velo, que no es otra cosa que el aura” (GS VII/2

10 En original, la cita entrecomillada de Jules Romain se encuentra en francés. Para la
definicién de la belleza, cf. Stendhal 1927 I 80, Nietzsche KSA V 349, Baudelaire 1992 346.
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3368 n. 10; KGA XVI 119-120).

Un par de fragmentos de juventud, fechados hacia 1920, permiten
rastrear el origen de esta concepcion de lo bello. En el primero, Benjamin
sostiene que la idea de lo bello es “la plasmacion visible del misterio” y su
idea, “la naturaleza bella (del cuerpo)”: “El arte busca satisfacer la idea de
la belleza y alcanzar su ideal. La belleza como cuerpo se asienta en el ideal,
en el arte como participacion en ella. El arte solo participa de labelleza” (GS
VI128-129). El segundo texto dice: “Todo lo que es bello esta dotado de apa-
riencia. Todo lo elaborado artisticamente es bello, porque de alguna mane-
ra esta dotado de vida” (Ibid. 129). Benjamin parece retomar estas conside-
raciones en “Sobre algunos motivos en Baudelaire”, cuando asevera que el
arte aspiraalabelleza de lanaturalezay, al imitarla, la “restituye”, la “hace
venir (como Fausto a Helena) de las profundidades del tiempo” (GS I/2 646).
El aura de la obra de arte, el velo a través del cual se manifiesta su belleza,
es literalmente un peculiar entramado de espacio y tiempo:

Lo bello en su ser historico responde a un llamado a reunirse
con quienes lo han admirado antes. El sobrecogimiento de
labelleza es un ad plures ire, como los romanos llamaban a la
muerte. La apariencia en la belleza consiste, en este sentido, en
que el objeto idéntico alrededor del cual la admiracion se suscita
no esta en la obra. Esta recolecta aquello que las generaciones
anteriores han admirado en él1. (Ibid. 638-639 n.)

6 - La obra del tiempo

A manera de conclusion, quisiera referirme al dltimo escrito publicado
por Benjamin. En una carta a Max Horkheimer, fechada en marzo de 1940,
Benjamin dice haber descubierto en Le Regard [La mirada] (1939), una re-
ciente obra de Georges Salles, curador entonces del Departamento de Artes
Orientales del Museo del Louvre, sorprendentes afinidades con sus ideas
estéticas, entre ellas una “descripcion del aura” que seria totalmente con-
cordante con la que él mismo ha desarrollado en “Sobre algunos motivos en
Baudelaire”: ”’: un modo de percepcion por el cual investimos a los objetos,
a las cosas inanimadas, de la capacidad de alzar la vista y devolvernos la
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mirada (GB IV 418).

En la resefia de la obra, aparecida dos meses mas tarde en la Gazette
des Amis des Livres bajo la forma de una carta a Adrienne Monnier, editora
de la publicacién, Benjamin argumenta que Salles, entre otras virtudes, se
muestra receptivo “al encanto que puede otorgar a las obras la accién del
tiempo” (GS III 593; KGA X1II1/1 527). Esta accién se desarrollaria tanto en un
plano espiritual como material: las obras maestras se verian no solo enri-
quecidas por las miradas que les han dirigido las sucesivas generaciones,
sino también concluidas en su materialidad. Salles mismo, dice Benjamin,
confiesa haber a menudo “preferido a la singularidad de un objeto nuevo la
pieza anticuada, que el envejecimiento ha apisonado en su forma esencial”
(GS 111 593; KGA XI11/1 528; Salles 1992 21).

Es esta mirada sobre las cosas, mezcla de identificacién empatica y
extrafiamiento, la que coincide con su propia concepcion del aura: “el modo
de ver de un ojo sofiador, de un ojo sumergido en los afios profundos des-
de donde nos saludan (como la claridad de un astro desde hace mucho ex-
tinguido) esos ‘seres desaparecidos a las miradas familiares’ que son las
obras” de arte”, escribe Benjamin entrecomillando las palabras finales del
soneto “Obsesion” de Las flores del mal (Id.; Baudelaire 1991 118). Conscien-
te de que la belleza “viene de lejos y se prolonga”, Salles ha trabajado ca-
lladamente movido por el deseo de saber “bajo qué aspecto renacera en la
perspectiva de los siglos todo lo que la marca con el signo del presente” (GS
111 594; KGA XI11/1 528; Salles 1992 120). Segin Benjamin, bien podria haber
hecho suyos estos versos de Victor Hugo: “No, el tiempo no quita nada a las
cosas. / Mas de un portico por error alabado, / En sus lentas metamorfosis/
Llega por fin a la belleza” (CEC XVII 385). Quizas lo mismo podria haber di-
cho de si.
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Resumen

Al menos desde que, en la década de los
70 del pasado siglo, surgiera el término
“autoficcién”, las cuestiones sobre cémo
ha de entenderse este género o qué po-
sibilidades de exploracién de la subjeti-
vidad permite esta forma narrativa han
dado lugar a un sostenido intercambio
critico en revistas académicas, simpo-
sios, ensayos, etc.

En este trabajo abordaré algunas cues-
tiones relacionadas con el tipo de apre-
ciacidén que parece exigida por este gé-
nero alaluz de su doble compromiso con
lo que, siguiendo a P. Lejeune (1975), se
conocen como los pactos ficcional y au-
tobiografico.
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pacto ficcional, pacto autobiografico,
ficcionalizar, ver-como, acto de habla
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Abstract

At least since the advent, during the dec-
ade of the 70’ from the past century, of
the term ‘autofiction’, questions con-
cerning how to understand this genre or
what possibilities it allows for exploring
subjectivity have produced a persistent
critical exchange in academic journals,
symposia, and essays.

Inthis text, Iwill address some problems
related to the kind of appreciation that
seems to be required by this genre once
we assume it entails a twofold commit-
ment with what, after P. Lejeune (1975)
are known as the fictional and autobio-
graphical pacts.
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1- Introduccion

El término autoficcion ha sido quizas uno de los términos que mas atencién
ha recibido en el ambito de los estudios literarios' durante los Gltimos cin-
cuenta afios. Tanto literatos como teéricos de la literatura lo han explorado
y analizado contribuyendo a su consolidacién y reconocimiento en el ambi-
to de la critica literaria. El escritor y ensayista S. Doubrovsky proponia este
término en el afio 1977 con el fin de dar nombre a una posibilidad de escri-
tura literaria en la que el autor presentara una obra que fuera a la vez con-
cebiday apreciada como ficcion y como autobiografia. Tal y como él mismo
indicaba en la contraportada de su obra Fils se trataba de una: “ficcién de
hechos y acontecimientos estrictamente reales; si se quiere, una autofic-
ci6n” Doubrovsky (1977)>.

Doubrovskys trataba asi de rellenar uno de los huecos que quedaban
vacios en la por entonces conocida tabla que P. Lejeune (1975) habia pro-
puesto como forma de clasificar los géneros literarios que versaban sobre
el yo y que estaban asociados bien al pacto autobiografico bien al ficcional.

El término autoficcidn trataba, entonces, de capturar un tipo de ejer-
cicio narrativo en primera persona en el que la voz del narrador y la del au-
tor de la obra coincidian y en el que se ponian en juego, simultaneamente, el
pacto autobiografico y el ficcional. En este sentido, la autoficciéon constituia
una mezcla o fusién de dos géneros, el de la autobiografia y el de la ficcién.
Del primero tomaria la idea de que el autor se compromete con la verdad

1 Aunque originalmente el término se emple6 en el ambito de la produccién literaria, su
uso se ha extendido a otras formas de representacion como lanarracién filmica. Térmi-
nos afines, como el de docuficcidn, se situarian en érbitas cercanas a la de la autoficciéon
en su intencién expresa de mezclar los recursos e intenciones propias de la narracién
filmica documental y la ficcional. Por razones de espacio, no abordaré en este trabajo
este tipo de producciones.

2 “Fiction, d’événements et de faits strictement réels; si I’on veut, autofiction.” (Dou-
brovsky 1977). (La traduccién es de la autora).

3 Doubrovsky presentaba su propia obra Fils (1977) bajo este signo. Desde entonces, un
gran niimero de literatos han presentado sus obras como autoficcién o han sido inter-
pretados bajo esa perspectiva. Algunos ejemplos significativos son Negra espalda del
tiempo (1998) de Javier Marias, La vie sexuelle de Catherine M. (2001) de Catherine Millet,
o Autofiction de Hitomi Kanehara (2007).
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de lo narrado siendo lo narrado de caracter autobiografico; del segundo, la
idea de que la obra se presenta como algo que es el fruto de la imaginacién
del autor.

Sin que esta breve caracterizacion sirva como una definicién ex-
haustiva del término, se hace patente en esta doble intencién o compromiso
que la autoficcién nace bajo el signo de la aporia o de la contradiccion. Este
caracter es puesto de manifiesto por Darreuseq cuando sefiala: “La autofic-
ci6én exige ser creida y no ser creida: o, por decirlo de otro modo; la autofic-
cién es una aseveracién que se emite a la vez de manera fingida y de manera
seria.” (Darreuseq 1996 377)*

Mas alla de cuales puedan ser los propdsitos que motivaran el sur-
gimiento de este tipo de ejercicio literarios, parece claro que se inauguraba
un espacio dentro de las narrativas del yo en el que justamente este caracter
paradodjico era central.

En este trabajo me centraré principalmente en cémo podemos en-
tender la tarea interpretativa del lector ante la autoficciéon entendida como
un género literario que se propone a la vez como ejercicio autobiografico y
como ficcién. §Qué tipo de actitud hacia lo narrado ha de adoptar la lectora?
¢Puede dicha actitud ser adoptada de manera coherente o consistente? jEn
qué se diferenciaria su experiencia de una obra autoficcional de la de una
autobiografia? ¢Y de la de una ficcién que tuviera una forma literaria simi-
lar ala de la autografia?

Darreuseq daba cuenta del problema que supone parael lector laam-
bigiiedad consustancial a este nuevo género: “La autoficcion, ambigua en

4 “L’'autofiction demande a étre crue et demande a étre non crue: ou, pour le dire encore
une autre fois autrement; l’autofiction est une assertion qui se dit feinte et qui dans le
méme temps se dit sérieuse.” (Darreuseq 1996 377) (La traduccién es de la autora).

5 Pese a la relevancia de esta cuestién para una correcta comprension de este género,
no la abordaré en este trabajo por razones de espacio. Baste con apuntar a este respecto
que algunos autores han sefialado la posibilidad de explorar dentro del medio narrativo
el propio yo o la propia subjetividad de una forma mas veridica adoptando el punto de
vista ficcional. Asi, una de las razones que explicarian el surgimiento y la consolidacién
de este género apelaria a las virtudes de la ficcién como ejercicio de autoconocimiento
o de desvelamiento del propio yo. Véase, por ejemplo, Genette (1991) o Coetzee y Kurtz
(2015). Otro argumento al que se suele apelar es al del caracter ineludiblemente ficcional
de todo ejercicio autobiografico. Véase Darreuseq (1996) o el propio Doubrovsky (1980).
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mas de un sentido, presenta de una forma totalmente nueva el problema
de la implicacién (...) La autoficciéon no permite al lector disponer de claves
para diferenciar el enunciado sobre la realidad del enunciado ficcional.”®
Darreuseq distingue entre dos tipos de enunciacién, la enunciacién real o
“de realidad” vy la ficcional o “de ficcién”, y sostiene que no es posible di-
ferenciarlos. Lo caracteristico de la autoficcién seria, entonces, no solo que
implica dos formas de enunciacién contrapuestas, sino que estas se dan a
la vez. La cuestion que abordaré es como entender la tarea del lector si ha de
asumir ambas formas de enunciacién de manera simultanea.

2 - La autoficcion y los pactos implicados:
alternancia o simultaneidad

En este apartado trataré de examinar las formas en las que el lector pue-
de abordar la autoficcidn y el tipo de experiencia literaria que cada una de
estas formas conllevaria. Distinguiré, siguiendo a autores como Gasparini
(2004), Darreuseq (1996) o Schmitt (2010), dos formas alternativas de lec-
tura: la lectura que alterna entre ambos pactos -el ficcional y el autobio-
grafico- y la que trata de abordar la autoficcién adoptando los dos pactos
simultaneamente. Pero antes introduciremos brevemente ambos pactos.

2.1. El pacto autobiografico y el pacto ficcional
La idea de pacto autobiografico introducida por Lejeune (1975) establecia
una comprension de la autobiografia como un ejercicio narrativo en el que
las figuras -o las voces- del narrador y del autor coincidian (eran idénticas)
y en el que se adoptaba un compromiso de verdad con respecto a lo narrado,
siendo el contenido narrado de caracter autobiografico. El elemento crucial
de esta caracterizacién era el del compromiso de veracidad con lo narrado.
Por su parte, el pacto ficcional seria aquel en el que lo narrado es
propuesto para ser meramente considerado o imaginado’. En este sentido

6 “L’'autofiction, ambigiie a plus d’un titre, pose d’une fagon tout a fait nouvelle le pro-
bleme de '«engagement» (...) "autofiction ne permet pas au lecteur de disposer des clés
pour différencier I’énoncé de réalité et I’énoncé de fiction.” (Darreuseq 1996 377) (La
traduccion es de la autora).

7 Esta caracterizacién de la ficcién como propuesta para la imaginacién, aunque acep-
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lo que caracteriza a la representacion ficcional no es tanto la verdad o fal-
sedad de lo narrado como la intencién o el compromiso con el que se pre-
senta®. Aunque lo narrado en una ficcion fuera cierto lo que determina su
caracter ficcional es que se propone para ser imaginado y no para ser creido.

De esta breve caracterizacion se sigue que lo que distingue a ambos
pactos es principalmente una cuestidon pragmatica -el tipo de compromiso
adoptado- y no la verdad o falsedad de lo narrado. En este sentido, es im-
portante subrayar que un mismo texto puede presentarse a la lectora como
autobiografia o como ficcién, dependiendo de si la autora adopta las condi-
ciones de un pacto u otro®.

Sin embargo, una cosa es que un mismo texto pueda presentarse
como ficcién o como no ficcidn y otra distinta es que un texto se presente a
la vez como autobiografiay como ficcién. Este seria justamente el fenémeno
de la autoficcion.

2.2. Lalecturas alterna y simultanea
Asumiendo asi que la autoficcion surge con la vocacién de fusionar ambos
pactos, podemos abordar la cuestién de su apreciaciéon atendiendo al pa-
pel del lector. Como he sefialado mas arriba las dos alternativas posibles
de lectura, y que han sido defendidas por diversos tedricos de la literatura,

tada por un gran niimero de tedricos de la ficcién, ha sido contestada por Friend (2012),
Matravers (2014) o Abell (2020). En este sentido, el andlisis sobre el fenémeno de la au-
toficcién ofrecido en este trabajo asumiria como vélida la idea de que lo que distingue
a la representacion ficcional de la no ficcional seria el tipo de compromiso implicado
en cada caso. Ello no impide reconocer el papel de la imaginacién en la apreciaciéon de
obras de cardcter histérico y, viceversa, el papel de la creencia en la comprensién de las
obras ficcionales.

8 Una excepcién notable a esta forma de entender la ficcién seria la teoria de Walton
(1990). Aunque la obra de Walton se considera como una de las obras que han inspira-
do en gran medida a las teorias contemporaneas de la ficcién al introducir la idea de
la imaginacién como central para la ficcién, Walton rechaza la idea de que el caracter
ficcional de una representacién dependa de las intenciones del hablante o del productor
de lamisma.

9 Esto se seguiria del hecho, asumido por la mayoria de los tedricos contemporaneos
de la ficcién, de que el caracter ficcional de una representacion no puede determinarse
atendiendo a aspectos formales, sintacticos o semanticos. Véase, por ejemplo, Searle
(1975), Lamarque & Olsen (1994), Davies (2001), Garcia-Carpintero (2016).
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serian las de la alternancia entre ambos pactos, por un lado, y la que adopta
los dos pactos simultaneamente, por otro®.

La primera abordaria la autoficcién como una invitacién a conside-
rar lo narrado alternando entre el pacto autobiografico y el pacto ficcional.
A su vez esta alternancia puede entenderse de dos formas. O bien el lector
de la autoficciéon consideraria que ciertas partes de la narracién son auto-
biogréficas mientras que otras han de leerse como ficcionales®, o bien lee
la obra, ahora guiado por el pacto autobiografico ahora guiado por el pacto
ficcional®.

10 Otras interpretaciones de la autoficcién -como la defendida por Colonna (1989) o
Genette (1991)- enfatizaban su cardacter ficcional asimilandola a los géneros de ficcién
mas que al de la autobiografia. Como algunos autores han sefialado -Schmitt 2010- esta
interpretacién no parece hacer justicia a las intenciones expresas de Dubrovsky al pro-
poner el término e inaugurar este género literario. Si bien es razonable pensar que toda
autobiografia -en lamedida en la que exige cierta reconstrucciéon y ordenacién de lo na-
rrado- implica cierta elaboracién, no por ello decimos que toda autobiografia es ficcion.
Esta cuestion es analoga a la que, en el ambito de la narracién histérica, cuestiona su
posibilidad o validez como discurso acerca del pasado por el hecho de que toda narra-
cién implique una seleccién y ordenacién de los elementos narrados. Para este debate
véase White (1981) y Lamarque (2014).

11 Este quizds podria ser el caso de la obra de Philip Roth The Facts. A Novelist’s Auto-
biography (1988). En ella, el autor adopta un estilo propio de la autobiografia y narra
hechos que, por lo que sabemos, son ciertos del autor. Sin embargo, en un determinado
momento del texto aparece la voz de uno de los personajes de ficcién creados por el
propio autor en novelas anteriores, Zuckerman. Este le reprocha al autor su falta de ho-
nestidad a la hora de narrar su propia vida. En este punto el lector puede legitimamente
interpretar esa incursién como un recurso ficcional dentro de la narracién. Esta forma
de entender la autoficcién haria de este género un ejemplo de lo que algunos tedricos
de la ficcién han denominado el problema del patchwork (o mezcla) de ficcién y no fic-
cién en una misma obra. Véase, por ejemplo, Currie (1990), Garcia-Carpintero (2016) o
Friend (2012). Este problema surgiria cuando dentro de una misma obra encontramos
enunciados no ficcionales (o que invitan al lector a adoptar la actitud de creencia) y
otros que serian ficcionales (y que, por tanto, invitan al lector a adoptar una actitud de
meramente imaginar lo enunciado en ellos).

12 Esta posibilidad seria semejante a la que, por ejemplo, se pone de manifiesto cuan-
do adoptamos como lectoras el punto de vista ficcional ante obras como la Biblia que,
en principio, no tienen un estatus ficcional. En este caso, adoptamos el punto de vista
ficcional con respecto a una obra que supuestamente fue escrita con una intencién no
ficcional.

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 61-81 « ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.05

66



MARIA JOSE ALCARAZ LEON
EL LECTOR ANTE LA AUTOFICCION

Dorrit Cohn (1999), por ejemplo, ha favorecido esta comprension de
la autoficcion considerando que es la inica forma asumible desde el punto
de vista de la actividad exigida al lector. En ambos casos, las considera-
ciones de la obra como autobiografia y como ficcién permanecerian hasta
cierto punto aisladas unas de otras. El lector podria adoptar un pacto u otro,
pero en cada caso estaria “atado” por los compromisos vinculados a cada
uno de los pactos. O bien adopta el marco pragmatico de la autobiografia y
acepta el compromiso de la autora con la verdad de lo narrado, o bien asume
el pacto ficcional y considera lo narrado como un contenido que se le pre-
senta para ser meramente imaginado.

Otros autores, Gasparini (2004) o Schmitt (2010), por ejemplo, con-
sideran que las motivaciones que parecen estar tras la génesis de la auto-
ficciéon no quedarian suficientemente explicadas si adoptamos esta com-
prension del género. Estos autores subrayan que la autoficcién nace con
una vocacién fundamental de mezclar los dos pactos de una forma que no
sea posible su separacion mediante una lectura alternativa. La autoficcion
-como quizas la tragicomedia y otros géneros que surgen de la hibrida-
cién de impulsos aparentemente opuestos- seria, bajo esta interpretacion,
una invitacidon a que los mismos elementos que se consideran ficcionales
se acepten como autobiograficos. La cuestion seria, entonces, qué supone
asumir, desde el punto de vista de la intérprete, dicha invitacién; es decir,
c6mo se supone que interpreta la lectora el contenido que se le presenta a
la vez como ficciéon y como autobiografico. A esta cuestién dedicaremos el
apartado tercero.

Una posibilidad de comprender la autoficcién que no parece redu-
cible a estas dos formas alternativas seflaladas pero que apenas ha sido
considerada en el ambito de la teoria literaria viene sugerida por el fen6-
meno del acto de habla indirecto. Un acto de habla indirecto seria aquel que
se realiza mediante la ejecucioén de otro tipo de acto de habla. Por ejemplo,
cuando decimos “/No tendrias un boligrafo?” no estamos preguntando a
nuestro interlocutor acerca de sus posesiones, sino que le pedimos que nos
preste un boligrafo. Realizamos el acto de habla de pedir algo mediante
una pregunta. Siguiendo esta linea, podriamos comprender la relacién en-
tre ficcién y autobiografia propia de la autoficcién como un caso de acto de
habla indirecto mediante el que la narradora espera que el lector se forme
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creencias acerca de su vida -la de la narradora- a través de una invitacién a
imaginar -esto es a adoptar el pacto ficcional- lo narrado. La obra, presen-
tada ante el lector como una obra de ficcién, permitiria la autora realizar
una intencion autobiografica ulterior.

Obras como Le grand voyage (1963) de J. Semprin o Summertime
(2009) de J. M. Coetzee podrian quizas entenderse de esta manera. Aunque
estas obras son presentadas como ficcion sabemos que estan fuertemente
inspiradas en acontecimientos vitales de ambos escritores. Ademds, am-
bos autores han apuntado la idea de que el espacio de la ficciéon permite al
autor literario explorar ciertos aspectos autobiograficos con la libertad y
la imaginacién propias de la ficcién. El espacio de la ficcion parece otorgar
al narrador una distancia y una posibilidad de enfrentarse a lo narrado de
una forma que no parece asequible desde el marco y el tipo de compromiso
propios de la autobiografia. Como sefiala el propio Sempruan:

[Ulna duda me asalta sobre la posibilidad de contar. No porque
la experiencia vivida sea indecible. Ha sido invivible, algo del
todo diferente, como se comprende sin dificultad. Algo que no
ataiie a la forma de un relato posible, sino a su sustancia. No a su
articulacion, sino a su densidad. Sélo alcanzaran esta sustancia,
esta densidad transparente, aquellos que sepan convertir su
testimonio en un objeto artistico, en un espacio de creacion.

0 de recreacion. Unicamente el artificio de un relato dominado
conseguird transmitir parcialmente la verdad del testimonio. Cosa
que no tiene nada de excepcional: sucede lo mismo con todas

las grandes experiencias historicas. (Semprin 1995 25-26) [el
énfasis es mio].

Esta forma de entender la autoficcion tendria, por un lado, la ventaja
de mantener el alcance de cada uno de los pactos implicados hasta cierto
punto separados, al tiempo que daria cuenta de un modo en el que la con-
ciencia de que existen ambas intenciones —la ficcional y 1a autobiografica—
esta presente en la experiencia literaria que estas obras proporcionarians.

13 Esta forma de entender la autoficcién la haria similar a otros fenémenos literarios
como el de la sétira politica o el de la denuncia a través de la literatura. En estos casos,
podriamos decir que las obras funcionan con éxito cuando, mediante la narracién de
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Sin embargo, no esta claro que esta forma de entender la autoficcién sea
consistente con el tipo de motivaciones psicoanaliticas que tanto Dubrovs-
ky (1980) como Gasparini (2004) han sefialado.

3 - El lector de la autoficcion

Asumiendo, entonces, el caracter ambiguo y paradéjico de la autoficcién y
laidea de que tomarnos en serio la propuesta de Dubrovsky exigiria adoptar
ambos pactos, trataré de examinar en qué consistiria -y si es posible- la
experiencia del lector de estas obras.

Algunos autores, como Darreuseq (1996) o Schmitt (2010) se han
mostrado escépticos con respecto ala realizabilidad de una lectura que im-
plicara asumir ambos pactos. Schmitt, por ejemplo, contesta a la pregunta
sobre si es posible que un mismo segmento textual sea comprendido si-
multaneamente como ficcional y referencial (2010 128) de manera negativa.
Aungque considera que en dltima instancia esta cuestion es de naturaleza
empirica, duda que las condiciones pragmaticas implicadas en cada uno de
estos pactos puedan realizarse simultaneamente. A su parecer lo que ha-
ria un lector de estas obras seria oscilar entre la perspectiva autobiografi-
cavy la ficcional actualizando conforme avanza la lectura el tipo de actitud
que considera mas adecuada en cada caso. Tal y como afirma “la simul-
taneidad no puede lograrse porque no se apoya en ninguna realidad cog-
nitiva”. Y continda: “los lectores toman decisiones, decisiones que estan
siendo constantemente reevaluadas pero que, sin embargo, dicta cual es la
posicién semantica en un determinado momento. (...) Gasparini nos invi-
ta adoptar las dos posiciones al mismo tiempo pero, en realidad, tomamos

una historia ficcional -fruto de y para la imaginacién- se intenta de manera indirecta
referir a personajes y acontecimientos reales -como, por ejemplo, un régimen politico
o un gobernante. Un ejemplo conocido de este tipo de obra seria por ejemplo Rebelidn en
la granja (Orwell 1945). El gran dictador (Chaplin 1940) podria ser un caso filmico de este
uso de la ficcién como denuncia politica. Una desventaja de comprender la autoficcion
como un caso en el que se realiza una intencién autobiogréafica mediante la construc-
cién de una narracion ficcional es que parece minimizar el caracter novedoso y distor-
sionador con el que supuestamente nace este género. Si la autoficcién fuera un caso de
acto de habla indirecto —de autobiografiar ficcionalizando- su caracter radical queda-
ria comprometido ya que estructuralmente seria un caso analogo al de la satira politica.
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una decisién y nos mantenemos en ella, aunque, ocasionalmente cambie-
mos de opinién mientras leemos el texto.” (2010 128)*

Schmitt estaria sefialando justamente el caracter paraddjico -tal
vez irrealizable- del tipo de lectura exigida por la autoficcién que venimos
subrayando. Su argumento puede expresarse en forma de dilema: o bien
adoptamos una lectura que alterna entre ambos pactos —pero entonces no
parece que estemos asumiendo plenamente la invitacién de la autoficcion a
leer la obra como autobiografia y como ficcion— o bien el lector intenta leer
la obra bajo las condiciones de los dos pactos pero, en ese caso, la lectura
parece irrealizable; el lector se veria obligado a hacer cosas con el texto que
serian incompatibles entre si. En consonancia con Schmitt trataré de for-
mular algunos argumentos que mostrarian cémo el tipo de apreciacién que
la autoficcidn exigiria al lector no es, en sentido estricto, asumible.

3.1. Creer y hacer como que se cree
Una forma de mostrar el caracter aporético de la apreciacién exigida por la
autoficcion es sefialando la imposibilidad de creer y hacer como que se cree
de manera simultdnea. Evidentemente no es imposible que imagine que
llueve cuando se -porque hace dos minutos que he mirado por la ventana-
que esta lloviendo. Podemos imaginar cosas que sabemos que son reales y
estados de cosas que sabemos que han tenido lugar.

El problema no es si podemos imaginar algo que también creemos,
sino si podemos hacer ambas cosas a la vez. En Observaciones sobre la filo-
sofia de la psicologia, Wittgenstein sefiala: “no puedo imaginarme un objeto
mientras lo estoy viendo.” (Wittgenstein 1997 Vol. II sec. 63 13e). Una for-
ma de entender esta afirmacién es subrayando la importancia del adverbio
“mientras” ya que, como hemos sefialado, es perfectamente posible que
imaginemos contenidos que creemos. Lo que Wittgenstein parece estar in-
dicando aqui —en este caso refiriéndose al contraste entre ver e imaginar—
seria la imposibilidad de hacer ambas cosas a la vez. La gramatica del ver
—aquello con lo que nos comprometemos cuando afirmamos ver algo— es
distinta de la de imaginar y ambas nos orientan hacia el contenido experi-
mentado de manera diferente.

Lo que impediria, por tanto, que la lectora pudiera con éxito abordar

14 La traduccién del inglés es de la autora.

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 61-81 « ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.05



MARIA JOSE ALCARAZ LEON
EL LECTOR ANTE LA AUTOFICCION

el texto simultaneamente bajo las exigencias propias de los dos pactos im-
plicados seria que el tipo de acciones que cada pacto le invita a realizar con
respecto al contenido presentado serian mutuamente excluyentes. Seria
como si nos pidieran que pronunciasemos un juramento y que fingiéramos
pronunciarlo a la vez. Si realizamos con éxito el acto de jurar, no hemos
fingido realizarlo y si fingimos realizarlo de manera exitosa, entonces no
hemos jurado®.

La incompatibilidad entre adoptar con respecto al mismo conteni-
do la actitud de creencia y la de meramente imaginar se ve, ademas, con-
firmada por lo que parecen ser evidencias empiricas acerca del modo en el
que se procesa la informacion o el contenido de un texto dependiendo de
si se presenta o no como ficcién. Tanto las inferencias que la lectora es-
taria legitimada a realizar como las creencias que probablemente se for-
maria serian diferentes en cada caso. Por ejemplo, el tipo de creencias que
nos formariamos acerca de la vida del autor cuando leemos su autobiografia
estarian fuera de lugar si adoptaramos un punto de vista ficcional con res-
pecto al texto. Incluso cuestiones acerca del tipo de atencién que se presta a
ciertos detalles, o acerca del significado que determinados aspectos —como
los nombres propios de los personajes-, son tratadas de manera diferen-
te dependiendo de si la obra se lee como autobiografia o como ficcién. Por
ejemplo, en las obras de ficcién es frecuente que los nombres propios de los
personajes tengan un significado mas alld del mero hecho de servir para
referir alos personajes. Por ejemplo, el nombre del personaje principal de la
pelicula Belle de Jour (Bufiuel 1967), Severine, no funciona sin mas como un
nombre propio para identificar a ese personaje, sino que es un indicador del
caracter frigido de la protagonista. Sin embargo, sileyéramos una biografia
de una mujer que se llamara Severine y que compartiera con el personaje
interpretado por C. Deneuve muchos rasgos psicolégicos pensariamos que
es una casualidad que justamente tenga ese nombre.

Si esto es asi —y parece que la evidencia empirica acerca de cdmo un
mismo texto puede procesarse de maneras distintas segin se adopte una
actitud u otra lo corrobora®—, entonces la lectora que intentara abordar

15 Una postura similar se encuentra en Anscombe (1958) con respecto al fenémeno del
fingimiento.
16 En Wimmer, L. and Ferguson, H. and Currie, G. and Friend, Stacie (2021) se aporta
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un texto como ficcional y como no ficcional de manera simultanea se veria
probablemente abocada a pensamientos inconsistentes sobre el conteni-
do narrado. Mientras que, por ejemplo, tendria razones para adoptar una
actitud de creencia hacia ciertos acontecimientos narrados —supongamos,
por ejemplo, que el narrador refiere un episodio de violencia extrema en un
entorno intimo— deberia, en la medida en la que asumiera el pacto ficcional
poner en suspenso dicha creencia. Se veria entonces en la situacién de te-
ner que creer que p al tiempo que deberia suspender su creencia de que p o
adoptar hacia p una actitud indiferente a la creencia de p.

También las inferencias que realizaria en uno u otro caso serian di-
ferentes. Mientras que si adopta la perspectiva exigida por el pacto auto-
biogréfico tendria razones para pensar que el narrador ha podido cometer
un delito de maltrato, no seria pertinente tal deduccidn si la obra se pre-
senta bajo el pacto ficcional. Sin embargo, si pensamos que la autoficciéon
reclama una lecturabajo los dos pactos de manera simultanea, no esta claro
qué es lo que sucederia en este caso. Tal vez la lectora se incline por el pacto
autobiografico y sea incapaz de suspender la creencia que se ha formado
acerca del caracter del narrador a la luz de lo narrado; o tal vez, suspenda
las consideraciones relativas a si lo narrado ha acontecido realmente y se
centre en el modo de narrar esa experiencia, en el tipo de sentimientos que
se refieren o en los detalles que se evocan como parte del escenario. Lo que
parece dificil es que la lectora pueda hacer las dos cosas a la vez. Aunque a
veces se habla de la creencia como un estado que admite grados, no parece
probable que puede a la vez creer y meramente imaginar el mismo conteni-
do. La cuestion no es si puedo suspender mi creencia sobre si algo es el caso,
sino si puedo hacer esto a la vez que sostengo esa creencia.

También, si en lugar de fijarnos en las actitudes epistémicas de los
lectores con respecto al contenido narrado, prestamos atencién a las emo-
ciones que experimentaria la lectora o la espectadora de una obra drama-
tica, observamos ciertas diferencias. Sus reacciones y emociones serian
diferentes si en lugar de pensar que estd viendo una representacion teatral
en la acontece un asesinato, piensa que la accion dramatica esta sucediendo
realmente ante sus ojos. Como sefialaba Wittgenstein, no puede imaginar
que sucede lo que esta viendo.

un gran nimero de estudios de cardcter empirico que justamente apoyarian esta idea.
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Aungque el caso teatral dramatiza el contraste entre ver e imaginar
de una manera que quizas no resulta trasladable al caso de la autoficcion,
nos permite mostrar como creer que algo sucede o ha sucedido estd nece-
sariamente vinculado con ciertas actitudes y respuestas que no serian per-
tinentes si simplemente imaginamos que algo sucede o ha sucedido. Como
también ha sefialado Schmitt (2020) una de las cuestiones que afloran en
relacion a la autoficcion y a su intento de presentarse como una obra bajo
dos pactos es que la responsabilidad por ciertas acciones que seria perti-
nente en el caso de la narracién autobiografica queda difuminada bajo el
paraguas del pacto ficcional que supuestamente se adopta junto al auto-
biogréfico.

3.2. La autoficciéon y el ver-como
Otra forma en la que se puede poner de manifiesto la dificultad de adoptar
una lectura de la autoficciéon que asuma la idea de la simultaneidad de los
dos pactos es la de observar el caso de la autoficcion a la luz del fenémeno
del ver-como o percepcion de aspectos. La idea de ver-como ha sido invoca-
da con frecuencia alahora de dar cuenta de diversos fendmenos —por ejem-
plo, el de la percepcién expresiva o el de la representacion pictdrica- en los
que es posible, de un mismo objeto o situacion, tener experiencias percep-
tivas diferentes; esto es, experiencias perceptivas que describiriamos con
conceptos diferentes.

Un ejemplo paradigmatico de este fendmeno suele ser el de la figura
de Jastrow o figura pato-conejo. Esta figura puede ser vista o bien como la
imagen de un pato o bien como la de un conejo sin que se altere una sola
linea del dibujo. Sin embargo, ambas experiencias no pueden tener lugar si-
multaneamente. Si vemos el pico del pato no podemos ver a la vez el conejo:
las dos experiencias perceptivas son mutuamente excluyentes.

La idea que me gustaria sugerir es que algo similar sucede con los
dos pactos implicados en la autoficcion. Como la figura pato-conejo, la au-
toficcidn se apoya en la posibilidad de que un mismo texto puede ser leido
como ficcién o como autobiografia. Sin embargo, la peculiaridad de la au-
toficcion es que exigiria al lector adoptar las dos lecturas de manera simul-
tanea. El problema con esta exigencia es que, como hemos seflalado mas
arriba, adoptar un pacto en lugar de otro conlleva que el proyecto inter-
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pretativo cambie por completo, por lo que, en Gltima instancia, lo que se
estaria esperando del lector de la autoficcion es que estuviera haciendo algo
asi como ver el pato y el conejo ala vez.

Una vez mas es importante subrayar que el problema con la autofic-
cién no es que un mismo texto pueda ser leido como ficcién o como auto-
biografia. El problema surge cuando se espera que ambas lecturas tengan
lugar simultaneamente. Si la analogia con el caso pato-conejo es valida, al
igual que ver el pico del pato —y por tanto el pato— nos impide ver el conejo,
adoptar el pacto autobiografico obliga al lector a realizar ciertas inferen-
ciasy aasumir una valoracién global de la obra que ni se seguiria -ni puede
seguirse- si se considera la obra como ficcién. Como sucede con la figura
pato-conejo, la experiencia que resulta de leer la obra como ficcidn es com-
pletamente diferente de la que resulta de leer la obra como autobiografia.

Asi, por ejemplo, nuestra valoracién de la sinceridad del narrador
esta completamente determinada por el tipo de lectura al que invita el tex-
to. Mientras que la imprecision con respecto a como hayan sucedido ciertos
acontecimientos es irrelevante en el caso de que estemos leyendo una fic-
cién, resulta crucial —y puede constituir un fallo importante— si leemos la
obra como una autobiografia.

Como hemos visto anteriormente, también nuestras respuestas
emocionales son sensibles a la distincion ficcién/autobiografia. La admi-
racién que podemos sentir por el coraje con el que una autora ha relatado
su vida o su experiencia estaria fuera de lugar si considerasemos que la na-
rracién es ficcién. También el sentimiento de rechazo ante lo que podria-
mos considerar como un gesto exhibicionista por parte del narrador estaria
justificado solo si pensamos que estamos leyendo una obra autobiografica.

Si la analogia con el fenémeno de ver-como es adecuada, entonces,
al igual que no es posible ver las figuras del pato y del conejo a la vez, no es
posible leer la obra como ficcion y como autobiografia a la vez. Cada una de
esas lecturas nos llevaria a “figuras” diferentes.

3.3. Autoficcion e intenciones opuestas
Me gustaria introducir un Gltimo argumento en contra de la idea de que la
autoficcion pueda entenderse —de manera coherente— como una invitacion
a adoptar los dos pactos —el autobiografico y el ficcional. Como ya se ha
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sefialado, la distincion entre ficcién y no ficcién no es equivalente a la opo-
sicion verdadero/falso o real/irreal. Lo que distingue al discurso ficcional
del no ficcional es el tipo de invitacién a adoptar una actitud u otra ante lo
representado. En este sentido la produccion de una ficcién implica un cierto
tipo de intencidn: esto es, una invitacién a que el contenido representado
sea meramente imaginado.

Me gustaria ahora examinar el problema de la autoficcién aten-
diendo a si la invitacidon que supuestamente seria la propia de este género
y la intencién que supuestamente subyaceria a dicha invitacién pueden ser
realizables. ;En qué consistiria la intencién de autoficcionalizar? Salvo que
consideremos esta intencién como un caso analogo a la realizacion de un
acto de habla de manera indirecta? (véase el examen de esta posibilidad en
2.2.), parece que la manera que mejor captura el sentido de este ejercicio
literario seria el de entender la intencién de autoficcionalizar como un caso
en el que la autora tiene dos intenciones opuestas —la de ficcionalizar y la
de aseverar. Ahora bien, sc6mo se relacionan ambas intenciones?, jserian
intenciones que, por asi decir, se encuentran al mismo nivel? Si es asi, ;qué
nos indicaria que la lectora ha comprendido ambas intenciones y que su
comprensién ha guiado su lectura del texto? Mi hipdtesis es que la lectora
que intentara leer el texto guiada por ambas intenciones se veria abocada a
interpretaciones opuestas que, en Gltima instancia, producirian un impasse
en el proceso de comprensién de la obra®. De nuevo, trataré de apoyar esta
hipdtesis mediante una comparacion con otro caso en el que podemos re-
conocer dos intenciones opuestas.

Imaginemos que alguien nos insulta —o que insulta a un tercero—
y que a continuacién dice que su intencidn era la de insultar y fingir que
insultaba —o que insultaba, pero solo en broma- a la vez. La analogia con

17 Ya se ha examinado esta posibilidad en el apartado 2.2. pero entonces se ha descarta-
do como plausible ya que pareceria minimizar el caracter radical de la propuesta propia
de la autoficcién.

18 Quizas esta experiencia de impasse sea la manera correcta de entender la finalidad
de la autoficcién. Esta forma de entender el doble propédsito de la autoficcién invitaria a
considerar este género como un ejercicio literario orientado a la reflexién y a poner de
manifiesto —mediante la generacién de ciertas paradojas o aporias— los limites de la
interpretacion y de la comprension textual bajo el paraguas de categorias como las de
ficcién o autobiografia.
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el caso de la autoficcion vendria por el tipo de consecuencias que supues-
tamente se seguirian de captar cada una de estas intenciones y por el tipo
de reaccién que seria esperable en alguien que tratara de entender la ac-
cién del hablante como un intento de realizar ambas intenciones a la vez.
El oyente que entiende la acciéon como un insulto sabe lo que ello implica.
Puede reaccionar o no ante dicha agresion, pero, en cualquier caso, no hay
duda sobre lo que esta sucediendo en ese contexto. Pero ;qué deberia hacer
el oyente si el hablante le dice que estaba tratando a la vez de insultarlo pero
que todo era en broma? Mi hipétesis es que el oyente tendria dos opciones:
o bien considerar que una de las dos intenciones expresadas es realmente
la intenciéon dominante o bien quedaria paralizado, no sabria qué esta su-
cediendo.

Si entendemos la autoficcién como un caso en el que dos intenciones
opuestas tratan de ser realizadas a la vez —siendo, ademas, intenciones que
tendrian el mismo contenido, esto es, insultar—, entonces podriamos con-
siderar la autoficcién como una instancia de un fenémeno mas general: un
fenémeno que tiene que ver con el modo en el que distintos actos de habla
pueden interactuar y, en particular, con el hecho de que algunos actos de
habla no pueden, por las condiciones pragmaticas que movilizan, realizar-
se simultaneamente®. Por ejemplo, parece que no es posible realizar a la
vez —mediante las mismas palabras— el acto de habla de pedir perdén y el
de culpar a alguien. Las normas implicitas —los compromisos que adquiri-
ria el hablante— en cada uno de estos actos apuntan a direcciones opues-
tas. Comprometernos con el acto de pedir perdén neutraliza o suspende las
condiciones que harian de nuestra emisiéon una emisién mediante la que
estuviéramos culpabilizando a alguien. Mi propuesta es que en el caso de la
autoficcidn sucederia algo similar y que ello haria de este género un caso de
irrealizabilidad del acto de habla por razones pragmaticas. Los dos actos de

19 La teoria de la ficcion de Searle (1975) en términos de fingir realizar un acto de habla
puede ser considerada como uno de los primeros intentos de usar la terminologia propia
de la teoria de los actos de habla para caracterizar el discurso ficcional. Aunque Searle
no consideraba que ficcionalizar pudiera entenderse como un acto de habla genuino,
su propuesta inspir6 a autores como Currie (1990) o Garcia-Carpintero (2007, 2016) que
han defendido una concepcién de la ficcionalizacién como acto de habla. La teoria de
los actos de habla también ha sido aplicada a la comprensién de la autobiografia; véase
Bruss (1976).
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habla implicados —el de ficcionalizar y el de autobiografiar— se anularian
mutuamente. En la medida en la que se trata de ficcionalizar y aseverar a la
vez la autora se estaria comprometiendo con normas que son mutuamente
excluyentes y que, tal vez, al ponerse en juego a la vez, se anularian una a
otra. Ante esta situacion, la lectora tiene dos opciones, o bien considera que
una de las dos intenciones es de orden superior o bien quedaria, a mi pare-
cer, paralizada, no sabiendo qué hacer con el texto.

4 - Consideraciones finales

El caracter aporético que define a la autoficciéon ha sido la cuestiéon princi-
pal que he tratado de abordar en este trabajo examinando especialmente
el punto de vista de la intérprete o lectora de este tipo de obra. Asumiendo
dicho caracter aporético, subrayado por Dubrovsky —inventor del término
y del género— y por autores como Gasparini o Schmitt, he tratado de mos-
trar que latarea de la intérprete seria en sentido estricto irrealizable ya que
supondria adoptar con respecto al mismo texto actitudes que son mutua-
mente excluyentes —como creer que p e imaginar que p, a la vez. La forma
en la que he tratado de mostrar la incompatibilidad de ambas actitudes ha
sido mediante una serie de analogias con otro tipo de casos en los que la
alternancia entre dos lecturas o comprensiones es posible, pero en los que
esimposible que dichas lecturas o interpretaciones se den simultaneamen-
te. Tal es el caso expresado en la frase de Wittgenstein “mientras veo un
objeto no puedo imaginarlo”, en la experiencia caracteristicas de figuras
como la figura pato-conejo o el de la realizacion de actos de habla opuestos
o mutuamente excluyentes. Si este analisis es correcto la invitacidn carac-
teristica de la autoficcion a enfrentarnos a un texto bajo los pactos autobio-
grafico y ficcional deberia entonces entenderse de una forma quizas dife-
rente y tal vez menos radical: como una lectura en la que el pensamiento de
que la autobiografia y la ficcion estan separados por limites fragiles guiara
nuestra comprensién permitiéndonos adoptar un punto de vista reflexivo
acercadelapropiaactividad de narrar la propia vida y de aspirar a la verdad.
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Resumen

En este trabajo se desarrolla un enfo-
que del hecho estético entendido como
un proceso experiencial y relacional, no
centrado en las producciones artisticas,
nienlosobjetos materiales en general. En
esemarco, se intenta mostrar la conexién
y el parentesco entre ciertos elementos
de la teoria de la experiencia estética de
Schaeffer y la concepcién del juicio es-
tético de Kant. Se establece un paralelo
entre la concepcién de la experiencia es-
tética como un proceso autoteleolédgico y
despragmatizado, sostenido como tal por
una interaccién particular entre cogni-
cién, emociones y placer, propuesto por
Schaeffer; y las tesis kantianas sobre el
juego libre y desinteresado delas faculta-
des que postula el principio trascenden-
tal de la facultad de juzgar. Hacia el final,
se sugiere que deberia contemplarse la
injerencia de un componente moral en el
complejo entramado del hecho estético.
Palabras clave: hecho estético, proceso
relacional, bucle homeodindmico, su-
brepcién y desinterés, afectividad y mo-
ralidad
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Abstract

In this work an approach to the aes-
thetic fact is developed, understood as
an experiential and relational process,
not focused on artistic productions, nor
on material objects in general. In this
framework, an attempt is made to show
the connection and kinship between
certain elements of Schaeffer’s theory
of aesthetic experience and Kant’s con-
ception of aesthetic judgment. A parallel
is established between the conception
of aesthetic experience as an autoteleo-
logical and depragmatized process, sus-
tained as such by a particular interaction
between cognition, emotions and pleas-
ure, proposed by Schaeffer; and the Kan-
tian theses on the free and disinterested
play of the faculties that postulates the
transcendental principle of the faculty to
judge. Towards the end, I suggest that the
interference of a moral component in the
aesthetic fact should be considered.
Keywords: Aesthetic Fact, Relational Pro-
cess, Homeodynamic Loop, Subreption
and Disinterest, Affectivity and Morality.
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1- Introduccion

El presente trabajo estd atravesado por una distincion entre estética y filo-
sofia del arte que conviene hacer explicita desde el comienzo. Esa distin-
cidn, es preciso decir, no es el foco al que apunta el articulo, pero esta pre-
sente en gran parte del desarrollo. Puntualmente, se sostiene que, mientras
la estética implica una reflexion filoséfica sobre todos los aspectos que in-
tervienen en un hecho estético, sin restringirse a las obras de arte ni to-
mar como punto de partida el contacto con ellas; una filosofia del arte parte
precisamente de ese contacto, o de la obra misma, y desde alli ofrece una
reflexién que, en la mayoria de los casos, retoma el hecho estético, aunque
no se limita a esa dimensién del fenémeno artistico. Puesto en términos
de la teoria de conjuntos, la interseccién entre el conjunto de cosas que le
interesan a la estética y el que aborda alguna filosofia del arte en particu-
lar, podria estar bien cargada de elementos bajo analisis en comin, aunque
también podrian dar lugar a un conjunto vacio. Este trabajo, sin ceilirse a
una filosofia del arte especifica ni renegar de las multiples conexiones con
lo artistico, apunta a desarrollar un enfoque del hecho estético que reto-
ma el camino trazado por la reciente formulacién schaefferiana de la ex-
periencia estética. Al mismo tiempo, recupera su anclaje en la concepciéon
kantiana del juicio estético, subrayando su vigencia y mostrando el valor
heuristico que una concepcion de lo estético fundada en esas bases tedricas
tiene para la actualidad.

En ese marco, resulta innecesario brindar una lista exhaustiva o
extensa de cosas u objetos vinculados al hecho estético. Entre otras razo-
nes, porque entiendo al hecho estético como un encuentro, una experiencia
concretada o en proceso, que no esta atado a una clase particular de obje-
tos, sino que depende de un tipo de relacién que establecemos con cosas
0 acontecimientos. En tal sentido, ademas de obras de arte, el encuentro
estético puede ser provocado por objetos ordinarios y cotidianos, expresio-
nes culturales u otras producciones humanas sin intencionalidad artistica.
Entre los acontecimientos, ademas de los artisticos, caben todos los fend-
menos naturales y los eventos histéricos y socioculturales que impliquen
la interaccion con otras subjetividades. Con esto tltimo queda claro que lo
estético estaria asociado a ciertas experiencias o vivencias con rasgos es-
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pecificos, sin importar si el estimulo que las provoca proviene de un objeto
artistico o de otra indole (natural, cultural, histdrico, etc.). De esta manera,
se extiende y amplia el abanico de posibles encuentros estéticos y, al mis-
mo tiempo, se restablece el vinculo entre el arte y la vida, pues toda vez que
lo artistico provoque experiencias estéticas, se suma a nuestro relato vital
y, en consecuencia, pasa a formar parte de nuestra constitucion subjeti-
va. Todo ello, ademas, no sélo depende y afecta los rasgos y la complexién
personal particular, sino que, en gran medida, nuestros encuentros esté-
ticos estan prefigurados por cuestiones erigidas intersubjetivamente. En
suma, el acento esta puesto en lo relacional, no en los caracteres materiales
del objeto o en la “factura” del producto. En esa relaciéon, ademas —y para
adelantar algo que luego sera desarrollado—, participan de forma integrada
elementos de tenor cognitivo, afectivo, heddnico y moral.

Atendiendo a lo anterior, el principal objetivo que anima este escri-
to es el de mostrar que una estética no centrada en el fendmeno artistico,
cuyo afan principal sea el de desentrafiar los elementos que participan del
hecho estético, entendido como un proceso experiencial y relacional, tiene
necesariamente alguna deuda con la estética del sentimiento de Kant. En
consecuencia, la concepcién de experiencia estética defendida por Schae-
ffer se analiza criticamente en funcién de tres elementos que, a mi juicio,
ya estaban en la teoria kantiana y que mantienen su vigencia e interés para
los tiempos que corren. En torno a esos tres elementos se estructura el de-
sarrollo del trabajo; a saber: en primer lugar, se examina la nocién amplia
y comprehensiva de lo estético que ofrece Schaeffer, no centrada en las
producciones artisticas, ni en los objetos materiales en general, ni en sus
caracteres definitorios, cuyas bases remiten a la concepcién kantiana del
juicio estético y reflexionante, y al mecanismo de “subrepcion” asociado a
ellos. En segundo lugar, la idea de que la relacion estética debe estar des-
pragmatizada, en el sentido de que la atencién orientada estéticamente no
debe regirse por la bisqueda ulterior de algin resultado, no debe perseguir
ningun fin por fuera del propio encuentro, lo cual nos permite repensar la
utilidad del concepto de “desinterés” de Kant, tanto como el de “finalidad
sin fin”. Por altimo, la tesis schaefferiana de que la experiencia estética es
un proceso homeodinamico y autoteleoldgico que se retroalimenta y se
sostiene como tal en tanto interacttien de un modo particular la cognicidn,
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las emociones y el placer, algo que claramente remite al juego libre y des-
interesado de las facultades y al principio trascendental de la facultad de
juzgar. Las reflexiones finales, por su parte, estan orientadas a sugerir que
deberia contemplarse la injerencia de un componente moral en la expe-
riencia estética, algo que omite Schaeffer, que ya se adivinaba en Kant, pero
que convendria acentuar tratando de clarificar su rol e importancia en el
complejo entramado del hecho estético.

2 - El arte, la vida y el hecho estético
Un lugar comtn en las discusiones filoso6ficas sobre arte es, sin lugar a du-
das y con grados de vehemencia muy dispares, el tema de la separaciéon
—que fue profundizandose— entre los productos del arte y su integracién
a nuestras mundanas y cotidianas existencias'. Mas alla de quién inici6 o
cuando se iniciaron los tramites de divorcio entre el arte y la vida cotidia-
na, es claro que en alglin momento se instaurd una barrera insalvable entre
gran arte y arte popular, entre arte y artesanias, entre bellas artes y artes
menores. Eso determiné que fuese importante sefialar qué artista o tipo de
arte representaba y condensaba mejor el espiritu o los ideales de una na-
cién o de una época. De esa manera, la clasificacién de las artes abandoné
su apariencia descriptiva para comenzar a elaborar jerarquias u 6rdenes de
mérito para las artes, las escuelas y sus integrantes.

No me detendré a sefialar autores ni momentos, ya que la pregunta
que me parece mas interesante es sc6mo sucedié esoy qué efectos provocé?
Una respuesta posible, como la que ofrece Schaeffer (1999, 2005, 2012), es la
de considerar que ese divorcio fue producto de una serie de teorias estéticas
que le otorgaron un valor extatico y cuasi sacrificial al arte, duplicando la
realidad y colocando al arte en la abrumadora obligacion de revelarnos la
verdadera esencia de las cosas por fuera de la aparente realidad cotidiana
en la que vivimos confundidos y engafiados. Ese tipo de teoria estética, de-
venida en una filosofia del arte segregacionista, comenzo a cavar un abis-

1 Las disputas sobre el origen del abismo son un tépico recurrente, hay quienes creen
que eso comenzd con las formulaciones romdnticas y la filosofia del arte de Hegel (como
el propio Schaeffer); quienes consideran (como Dewey, por ejemplo) que la brecha era
ya insalvable a principios del siglo pasado; y quienes entienden que la ruptura absoluta
recién sucedi6 en un contexto post o transvanguardista.
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mo entre un mundo banal y aparente y un mundo auténtico y original s6lo
habitado y habilitado por el arte. Ese mundo, tanto mas se fue encerrando
sobre si mismo cuanto mas se fue separando de nuestras vidas.

Respecto alas consecuencias de ese divorcio, y alos fines de este tra-
bajo, la mas devastadora fue la de restringir las reflexiones a lo artistico y
constreiiir las discusiones a la pregunta “squé es el arte?”. De esa manera,
al enfocarse en el estatus del arte, al preocuparse casi exclusivamente por
su esencia y sus rasgos distintivos, al centrarse en los artistas, las teorias
del arte y su historia, el eje de la estética se desplazé desde la dimension
subjetiva, experiencial y relacional a la dimensi6én objetiva, teérica e his-
térica. Con ese telén de fondo, y con la pretension de recuperar, restablecer
y mostrar la vigencia de una estética centrada en las experiencias y en las
relaciones con las cosas, antes que en las cosas mismas, la pertinencia de
una relectura de la estética del sentimiento de Kant es indisputable. Ahora
bien, podria pensarse que la filosofia del arte de Kant, es decir la regién de
su estética dedicada al arte, contiene algunas falencias en el analisis de los
fenémenos artisticos. Las criticas a su filosofia del arte apuntan, princi-
palmente, a su posicion respecto a la primacia de lo bello natural por sobre
lo bello artistico; a su idea de asociar el juicio estético a una contemplacién
desinteresada; o a su falta de precision a la hora de definir la esencia del
arte. Todos esos elementos, seglin intentaré argumentar, son factores que
contribuyen a exculpar a Kant de cualquier responsabilidad en el divorcio
entre el arte ylavida, ala vez que fortalecen su teoria estética, permitiendo
avizorar alguna posibilidad de reconciliacién y anticipando su vigencia y
proyecciones para el actual contexto.

Conviene aclarar, no obstante, que la recuperacion de la estética de
Kant no se reduce a defender su solvencia y coherencia interna, subrayar su
originalidad o destacar su valor como bisagra para articular el empirismo
con el romanticismo o el idealismo posterior. Ademas de esas cuestiones,
que indudablemente dan cuenta de la importancia de seguir estudiando a
Kant, lo que aqui se pretende mostrar es que, incluso en un contexto pos-
moderno, transvanguardista y de un pluralismo radical en cuanto a las
producciones humanas y los objetos que se nos ofrecen como candidatos
parala apreciacion estética, los fundamentos de su teoria se mantienen vi-
gentes y pueden allanar el camino para reconectar y reintegrar lo estético
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con el resto de las dimensiones existenciales. Puede pensarse, sin embargo,
que ciertos aspectos de su filosofia del arte son victimas del paso del tiempo
y se encuentran desfasados para analizar la “evolucién” y la actualidad del
arte. Sin embargo, no ocurre lo mismo con su estética, porque sus princi-
pios rectores no se encuentran sujetos al devenir del arte, su historia y las
sucesivas muertes y resurrecciones que ha padecido segtn los criticos.

De hecho, cualquier teoria que defienda una concepcién amplia y
extendida de lo estético, como propiedad relacional, centrada en las expe-
riencias subjetivas antes que en las cualidades de los objetos, o bien esta
continuando la senda iniciada por Kant o bien esta asumiendo indirecta-
mente una posicién kantiana. Las preguntas interesantes, para una estética
de esa indole, no son ¢qué es el arte?, scudles son los rasgos definitorios de
una obra artistica?, ;qué valor tiene el arte como revelacién?, o ¢qué nos
cabe esperar del arte?; sino mas bien, ¢qué es un hecho estético, qué tipo de
experiencias vitales nos ofrece y como se entrelaza en nuestra narrativa
existencial? Entiendo que esos interrogantes son los que animan la bus-
queda de una definicién general de la experiencia estética, amplia y com-
prensiva a la vez, que viene realizando Jean-Marie Schaeffer en las tiltimas
dos décadas. Algunas de las referencias a la estética kantiana son explici-
tas, otras no tanto, pero pueden reconstruirse. En cualquier caso, aqui se
recogen los tres elementos mencionados en la introduccién y, en la medida
que se despliegan esos puntos de contacto, se mencionan otras relaciones
que pueden resultar pertinentes.

En primer lugar, en referencia a lo que se entiende por estético y al
giro, o mas bien retorno, a lo relacional por sobre lo objetivo, al adoptar una
concepciéon amplia y comprehensiva, no centrada en las producciones ar-
tisticas, ni en los objetos materiales en general, ni en sus caracteres defini-
torios, surge el problema de ofrecer alguna caracterizacion de lo que se en-
tiende por estético. La pregunta pertinente es qué es lo que transforma un
encuentro cualquiera con un objeto cualquiera en una experiencia que ya no
es cualquiera, o estandar, sino estética. Pues bien, en términos de Schae-
ffer, lo que distingue al encuentro estético es el tipo de actividad atencional
que lo guiay el indice de satisfaccidon y la implicacién emocional que deben
regularlo y sostenerlo como tal. Asi, lo que define a lo estético es un tipo de
relacion atencional particular, una forma de discernimiento, que explota
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nuestro repertorio comtin de mecanismos cognitivos, respuesta emocional
e indice de satisfaccion. La particularidad reside en que la actividad de dis-
cernimiento debe estar regulada por las emociones y el indice de satisfac-
cibn; pero estas, a su vez, tienen que ser originadas por la propia actividad
atencional. Es decir, es una suerte de bucle, de “proceso homeodinamico”
y autotélico de retroalimentacién, entre el discernimiento y la dimensién
afectiva, en el que la satisfaccién y las emociones se convierten en el rasgo
distintivo y definitorio.

En el marco de ese proceso el objeto estético se diluye, “no hay ‘ob-
jeto’ estético: simplemente hay objetos y de todas las especies —y hay un
numero indefinido e indefinible de otras realidades— que pueden ser o no
ser investidos estéticamente” (Schaeffer 2012 66). Para llegar a esa con-
clusién hay que tener presente dos cuestiones, la primera es que las obras
de arte no tienen ninguin privilegio en tanto candidatas para la aprecia-
ci6én estética; la segunda es que hay que olvidarse de buscar propiedades
especificamente estéticas en las cosas, pues no existen rasgos inherentes o
caracteres esenciales que transformen lo banal en estético —tampoco algo
refinado o exquisito aseguran esa transfiguracién. Las propiedades “ba-
nales”, materiales, aparentes, perceptibles a simple vista, por asi decir,
sumadas a las propiedades relacionales, representacionales o simbdlicas,
son las que determinan el “hecho estético”, en tanto encuentro o experien-
cia del tipo particular descripto en el parrafo anterior. Si se produce el en-
cuentro, y se desencadena ese proceso homeodinamico, entonces estamos
ante un “hecho estético”, pero de su existencia no se sigue la de los “objetos
estéticos”. Seguin Schaeffer, tenemos una tendencia bastante extendida en
occidente, pero mas extrafa en otras latitudes, de efectuar un “rodeo on-
tologizante”, que es “sustancializador y objetivante”, y que nos inclina a
pensar que, si existen “hechos estéticos”, necesariamente deben existir los
“objetos estéticos”. En algiin sentido, nos resulta mas cémodo y funcional
organizar el mundo en una serie de categorias y clases de objetos definidos
a partir de propiedades internas o esenciales, y ubicarnos como por fuera
de esa estructura, asumiendo la posicién de sujetos categorizadores y de
conocimiento. Esa forma de organizar la realidad es ficticia, afirma Schae-
ffer, porque en rigor estamos inmersos en procesos, transformaciones e
interacciones con el mundo. Es decir, estamos inmersos en la realidad, y
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no frente a ella. Para el caso del hecho estético, esto implica que una cosa
cualquiera es objeto de una experiencia estética en tanto se encuentre en
una relacién puntual, con alguien especifico, en un contexto y momento
determinados.

Con base en lo anterior, Schaeffer sostiene que nuestra actitud es-
tética tiene un fundamento biolégico y que va atada a una base genética,
que es condicién necesaria pero no suficiente. Ademas, afirma que existe
una suerte de preprogramacion genética que determina ciertas reacciones
estéticas, pero las cosas y los fenémenos que despiertan esa reaccion son
diferentes en cada cultura, y los rasgos que son revestidos estéticamente
varian de unlugar a otro. La variedad y la diversidad de objetos y fenémenos
que nos movilizan y despiertan la actitud estética dependen de numero-
sos factores; entre otros, Schaeffer menciona la historia personal, “nues-
tro nivel de escolarizacién, el momento del dia en que nos planteamos la
cuestion, nuestra franja de edad, nuestras restantes ocupaciones o preocu-
paciones, nuestro entorno social, y asi al infinito” (2012 67). La constante
transcultural, lo que se mantiene mas alla de los contextos y situaciones,
no esta de mas subrayarlo, es esa forma particular de establecer relaciones
con las cosas que nos rodean, sin que alguna propiedad objetual especifica
pueda ser prefijada como la desencadenante del encuentro estético.

En este punto, la conexion con la estética de Kant es facilitada por el
propio Schaeffer, pues sefiala sin rodeos a la filosofia del arte romantica y
al idealismo como responsables de la invencidn del “objeto estético”. Con la
intencién de tomar distancia respecto ala estética dieciochesca, endilgaron
a sus predecesores el error de centrarse en un objeto de estudio equivoca-
do, el “objeto estético”, mientras se arrogaban el acierto de centrarse en el
verdadero asunto de la estética, la obra de arte. En rigor, segun la interpre-
tacion de Schaeffer, la pretendida superacion de la estética del siglo XVIII
desembocd en una filosofia del arte que hipostasié el objeto estético en las
obras de arte. Sin embargo, “como todo lector de Hume o Kant sabe, en el
siglo XVIII la dimensién estética no procedia de una determinacién obje-
tual, pero estaba indizada en un tipo especifico de relacién cognitiva” (2012
66). Asi, Schaeffer reconoce que esa concepcion es coherente con una forma
de entender lo estético como atado a una actitud mental, y a la relaciéon con
un objeto sin finalidad especifica, antes que a las propiedades objetuales o a

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 82-107 « ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X + DOIL: 10.12795/themata.2021.i63.06



DANIEL OMAR SCHECK

LA HERENCIA KANTIANA EN LA ESTETICA DE JEAN-MARIE SCHAEFFER: O
AUTOTELEOLOGIA, DESPRAGMATIZACION Y CONSECUENCIAS PARA LA ACCION

laintencionalidad de un artista. Sobre la nocién de finalidad sin fin volveré
en el apartado siguiente, ahora intentaré dar cuenta del caracter relacional
del juicio estético kantiano.

Sumariamente, segiin Kant, “un juicio estético en general puede ser
definido, pues, como aquel juicio cuyo predicado no puede ser jamas cono-
cimiento. En un juicio semejante, el fundamento de determinacién es una
sensacion [Empfindung]” (AA 20 224). Tal sensacion es meramente subjeti-
va, y se origina en el sentimiento de placer o displacer; es decir, no refiere
al objeto sino al modo en que la representacion afecta al sujeto y su senti-
miento. Los juicios estéticos, en este caso, son de reflexién o reflexionantes
[reflectirenden] y no determinantes, porque a partir de ciertos principios o
leyes se reflexiona sobre una representacién dada en busca de un concepto
que le sirva de fundamento, aunque sin determinarlo. Existen dos tipos de
juicios estéticos y reflexionantes, pues no sélo se refieren a lo bello, en tan-
to juicios de gusto, sino también al “sentimiento espiritual” [Geistesgefiihl]
de lo sublime.>En cuanto al gusto, al juzgar algo como bello, no se remite
la representacion al objeto, sino al sujeto, y el placer que produce tal re-
presentacion “no puede expresar mas que la acomodacién [Angemessenheit]
del objeto alas facultades de conocimiento que estan en juego en la facultad
de juzgar reflexionante” (AA 05 189).

En lo bello, entonces, se produce una sensacion placentera al coin-
cidir “indeliberadamente” [unabsichtlich] la imaginacién con los concep-
tos del entendimiento a partir de una representaciéon dada. La relacién que
se establece en el juicio de gusto entre la imaginacién y el entendimiento,
el juego libre y desinteresado en términos de Kant, provoca una sensaciéon
apacible; un sentimiento placentero al confirmarse la idoneidad formal de
la naturaleza con nuestro espiritu. Esto Gltimo termina por confirmar que
la belleza no es nada en si mas alla de la referencia al sentimiento del suje-

2 Tanto en la primera version de la introduccién de la Critica de la facultad de juzgar,
como en la segunda version, la que efectivamente acompafio el texto editado por Kant,
se utiliza esta expresion en referencia a lo sublime. De hecho, segtin lo expresado por el
propio Kant en la dltima seccién de la primera version de la introduccién, la “Analitica
de lo sublime” podria haberse titulado: Kritik des Geistesgefiihls oder der Beurtheilung
des Erhabenen; esto es, “Critica del sentimiento espiritual o del enjuiciamiento de lo
sublime” (AA 20 251).
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to. Solo subrepticiamente decimos que algo es bello, y hablamos de las co-
sas cuando en realidad estamos hablando de nosotros mismos, de cdmo ha
sido afectado nuestro sentimiento por la representacion de un objeto. En el
caso del sentimiento espiritual de lo sublime, que es la otra forma del juicio
estético y reflexionante, pero no de gusto, la subrepcion es un mecanismo
crucial. Entre otras razones, porque la experiencia de lo sublime lleva hasta
el limite nuestras facultades receptivas, rebasando las fronteras del gusto,
el placer sensual, y la complacencia directa y apacible. Nos obliga a abando-
nar la comoday tranquila contemplacién de las bellas y placenteras formas
y penetrar en el terreno de lo incomprehensible, lo indeterminado, lo in-
condicionado; es decir, nos arrastra hacia los dominios de nuestra facultad
suprasensible [iibersinnlichen Vermdgens). Sublime es, segin Kant, “aquello
cuyo solo pensamiento da prueba de una facultad del animo [Gemiiths] que
excede toda medida de los sentidos” (AA o5 250). Por esto, no es el objeto
absolutamente grande y poderoso que genera una conmocion lo que debe
calificarse de sublime, sino la conmocién misma: el estado espiritual [Geis-
tesstimmung] que provoca esa representacion.

Esto presupone que lo sublime esta en nosotros, en tltima instancia
se apoya en la potencialidad de nuestras ideas, y no en los objetos externos;
sin embargo, es condicion para la subrepcion esa presencia que nos ame-
naza y nos supera desde el punto de vista de la receptividad. La compre-
hensién de lo absolutamente grande y poderoso, dado en una intuicién, re-
basa los limites de la imaginacidn, pero alcanzar a comprehenderlo es una
obligacion desde el punto de vista racional, de ahi la violencia que la razén
ejerce sobre la imaginacion para ampliar sus alcances y hacerle “avizorar
lo infinito”. Es decir, el sujeto no encuentra sublimidad en la naturaleza ex-
terna, sino en su propia naturaleza racional. Por esto,

el sentimiento de lo sublime de la naturaleza es, pues, respeto
hacia nuestra propia destinacién, el cual mostramos a un
objeto de la naturaleza a través de una cierta subrepcién,

lo que nos hace, por asi decir, intuible la superioridad de

la destinacion racional [Vernunftbestimmung] de nuestras
facultades de conocimiento por sobre la mas grande potencia de
la sensibilidad. (AA 05 257)

Puesto en términos de Schaeffer, y aunque no mencione puntual-
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mente este sentimiento, el analisis que ofrece Kant de lo sublime despeja
toda duda respecto a su caracter estrictamente relacional, sin referencia
alguna alo objetual. En lineas mas generales, mutatis mutandis, puede pen-
sarse que el estado de animo apacible que caracteriza al sentimiento de lo
bello, tanto como la conmocidn espiritual propia de lo sublime, son formas
de cargar de sentido el “proceso homeodindmico” propuesto por Schae-
ffer. No s6lo porque Kant evita el “rodeo ontologizante” al concebir al jui-
cio estético como una clase de hechos y no de objetos, sino también porque
entiende al juicio estético como un proceso subjetivo en el que la represen-
tacion de algo pone en una relacién particular a las facultades receptivas y
cognitivas con la afectividad.

3 - La finalidad sin finyla
despragmatizacion

Lo expuesto en el apartado anterior deja claro que ambas teorias son am-
plias y comprehensivas respecto a los objetos o acontecimientos que pue-
den fungir como estimulos para la experiencia estética. No hay limites ni
limitaciones a la hora de pensar cosas, lugares, fendmenos, expresiones o
encuentros con capacidad de generar un hecho estético. También es claro
que en ambas teorias no existe ruptura sino continuidad entre las expe-
riencias estéticas y el resto de nuestras vivencias cotidianas. La cuestidn,
ante semejante amplitud, es encontrar los rasgos que distinguen a las ex-
periencias estéticas, incluso las mas corrientes y prosaicas, de cualquier
otro tipo de experiencias, también corrientes y prosaicas, pero no estéti-
cas. Nuevamente, lo que define a un juicio o a una experiencia como estética
no es algo que resida en los objetos o en sus propiedades. Podria pensarse,
entonces, que es algo vinculado al resultado del proceso, pero ni en Kant ni
en Schaeffer es asi. Lo que define al hecho como estético es algo en el propio
proceso: en el juego de facultades, en términos kantianos; en el tipo de pro-
ceso atencional, para Schaeffer. La participacion de las facultades cogniti-
vas es determinante; no obstante, lo que decide la esteticidad del encuentro
viene por el lado de la afectividad (sentimientos, emociones y placer).

Para el caso del sentimiento de lo bello, lo que determina su caracter
estético y reflexionante es el tipo especifico de complacencia al que va aso-
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ciado. Kant estipula tres clases diferentes de relaciones entre las represen-
tacionesy el sentimiento de placer o displacer. Esos tres tipos de relaciones,
a suvez, provocan tres tipos distintos de complacencia. Segtin Kant,

es agradable [angenehm] para alguien lo que lo deleita
[vergniigt]; bello [schon], lo que simplemente gusta/place
[gefdllt]; bueno [gut], lo que aprecia/estima [geschdtzt], aprueba,
es decir, aquello alo que atribuye un valor objetivo. [...] De todas
estas tres clases de complacencia, solo y exclusivamente el
gusto por lo bello es una complacencia libre y desinteresada,
pues ningun interés, ni el de los sentidos, ni el de la razén,
fuerzala aprobacién. (AA 05 210)

Precisamente, por ser objeto de una complacencia libre y desinte-
resada, quien juzga algo como bello tiene que considerar que también los
demas sienten un placer similar ante ese objeto. El placer, conviene aclarar,
al no ser un modo de conocimiento, no puede ser definido claramente, sino
que exige ser sentido sin poder jamas ser inteligido. En cualquier caso, se
lo puede distinguir por el influjo que ejerce una representacién por medio
del sentimiento sobre la actividad de las fuerzas del animo [Gemdithskrdfte].

En consecuencia, la concepcidn que tiene Kant del juego libre y des-
interesado entre la imaginacién y el entendimiento a partir de una repre-
sentacion dada, obliga a pensar que el orden de precedencia entre el juicio y
la complacencia experimentada determina el tipo de sentimiento. Asi, si la
sensacion placentera ocurre directamente, a partir del contacto inmediato
con las facultades receptivas, se trata de un juicio estético de los sentidos,
un juicio material, que provoca agrado, pero no placer propiamente dicho.
Mientras que, si el juicio precede ala sensacion, se trata de un juicio estético
y reflexionante, un juicio de gusto que suscita placer. Puede parecer con-
traintuitivo, pero en rigor queda claro que es el juego libre de las facultades
ante una representacién dada lo que provoca el sentimiento. El estado de
animo [Gemilitszustand] que se produce ante la concordancia y la coinciden-
cia de lo dado con lo propio, sumado a la posibilidad de comunicar univer-
salmente ese estado de animo, es lo que esta a la base del juicio de gustoy lo
que da lugar al placer que proporciona el objeto.

Lo anterior se refiere al “juego libre”, pero resta aclarar lo que Kant
entiende por “desinteresado”. En principio, significa que el juicio de gusto
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tiene por fundamento una conformidad a fin formal y sin fin; esto es, una
conformidad a fin subjetiva, sin fin objetivo, ni subjetivo. En otras pala-
bras, no va atado a ningun interés, de la razén, ni a alguna inclinacién de
los sentidos; tampoco a un concepto, en general, ni al de lo bueno, en par-
ticular. Asimismo, no depende de la perfeccién ni de la existencia del obje-
to. El desinterés por la existencia y perfeccién del objeto provoca un placer
contemplativo; esto es, un placer que se distingue del practico, que separa
al juicio estético del juicio moral. En suma, en el juicio estético de gusto, el
placer surge del juego mismo de las facultades, en vistas de la vivificacion
de las fuerzas de conocimiento, como resultado de una causalidad interna
que es conforme a fin; porque, si tuviese un fin, la causalidad seria externa,
justamente por estar atada a ese fin.

La finalidad sin fin, en términos de Schaeffer, y para el actual con-
texto, puede traducirse en términos de “despragmatizacion”. La experien-
cia estética establece un enclave pragmatico protegido dentro del cual se
produce un feedback entre el proceso atencional y el calculo hedénico que
se sostiene merced a un desacople de los circuitos reactivos cortos. La tesis
de Schaeffer es que la experiencia estética se despragmatiza en tanto nos
invita a poner entre paréntesis su significado y su pertinencia en el marco
de las interacciones con el mundo. En ese mismo sentido, en tanto atencién
despragmatizada, se caracteriza por no tener consecuencias directas sobre
la accidn; esto es, no determina una toma de decisiones, una reacciéon o un
comportamiento como otras actividades atencionales. En la propuesta de
Schaeffer no hay una discriminacién entre tipos de sensaciones placente-
ras, o respuestas hedénicas —para ponerlo en sus propios términos. El in-
dice de satisfaccion es lo que sostiene y retroalimenta la experiencia esté-
tica, la interrupcién o el agotamiento de la sensacion placentera determina
la ruptura de la experiencia estética. Pero, mas alla de eso, no estipula un
tipo particular de placer, al estilo de Kant, como definitorio de lo estéti-
co. Tampoco la diferencia viene por el lado del proceso atencional, porque
lo estético no requiere mas que el repertorio comiin de nuestros recursos
cognitivos —en eso coincide con Kant. Lo distintivo es el tipo de proceso,
como ya se dijo, y las repercusiones que tienen las emociones que suscitan
las experiencias estéticas.

Para evitar interpretaciones apresuradas, conviene aclarar que
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Schaeffer no adhiere a la idea de que existan emociones especificamente
estéticas. Incluso en contextos ficcionales, a los que se asocian los hechos
estéticos vinculados al arte, no acepta que sean cuasi o pseudo emociones,
o0 que contengan algiin rasgo inmanente que las distinga de las emociones
estandar o “reales”. Asi, aunque la experiencia estética tenga un caracter
despragmatizado, las emociones son reales. En términos de Schaeffer, esto
se explica porque la causa efectiva de la emocion no es 1o que esta represen-
tado, en una creacién artistica de cualquier tipo, por ejemplo, sino lo que
causo6 la representacion. En la interaccién entre atencién y emociones que
caracteriza a las experiencias estéticas, a veces, las emociones surgen de
creencias que resultan de actos atencionales (juicios), “pero las emociones
también son factores capaces de originar representaciones endégenas al
igual que de sesgar nuestra atencion hacia el mundo” (Schaeffer 2018 121).
En definitiva, y aunque dependan del nivel atencional, las emociones pue-
den a su vez influir sobre lo cognitivo. Para algunos eso puede representar
un problema, porque implicaria que la emocién puede sesgar la atencion;
pero no para Schaeffer, pues considera que eso no dafia los procesos cog-
nitivos3.

Por consiguiente, emocién y cognicion son dos sistemas intima-
mente ligados; la reaccién afectiva siempre se basa en la evaluacién de una
sefal tratada cognitivamente y la atencidn consciente, en ocasiones, puede
actuar por un feedback descendente sobre una reaccién emotiva. Es decir,
la atencién puede inducir emociones, pero también las emociones pueden
orientar la atencién. Sin embargo, las emociones son una clase de acon-
tecimientos mentales que uno nunca puede autoprovocarse, porque son
desencadenadas por procesos que escapan al control y la automanipula-

3 Por el contrario, recurriendo a investigaciones en psicologia experimental (Berlyne
1971), sostiene que las emociones refuerzan la adecuacién cognitiva, la atencién y la
memoria, por ejemplo. Ademas, recuerda que la pregnancia de las memorizaciones tie-
ne que ver con la investidura afectiva, porque un contenido asociado a una emocién es
recordado mas facilmente que contenidos “neutros”. En sentido inverso, también con-
cibe la posibilidad de que exista un feedback de la atencién hacia la vida emotiva; es de-
cir, ciertos procesos atencionales internos que pueden provocar emociones de manera
descendente. Esta Gltima cuestion es crucial, porque en la experiencia estética los esti-
mulos externos son el comienzo de un complejo proceso atencional en el que participan
el pensamiento, la interpretaciéon y la imaginacién, todos ellos endégenos y centrales.
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cién consciente. En ese sentido, aunque alguien adopte una actitud esté-
tica esperando vivir una experiencia emotiva intensa de tal o cual tipo, no
puede producir intencionalmente esas emociones. De hecho, incluso frente
a obras de arte que fueron creadas para suscitar ciertas emociones en los
espectadores, muchas veces no tenemos la experiencia emotiva que espe-
rabamos tener, o que el artista intentaba transmitir. Mas alla de las disqui-
siciones sobre el arte, la tesis de Schaeffer es que las emociones estéticas,
sea cual fuere su causa, se distinguen de cualquier otra emocién porque
ocurren en un enclave pragmatico protegido.

La experiencia estética establece un enclave que nos aparta y nos
protege de los compromisos pragmaticos en y con la realidad. Esto implica
una despragmatizacién en dos sentidos distintos, pero complementarios:
por un lado, despragmatiza las consecuencias directas e inmediatas de las
emociones que se generan; por otro, pero al mismo tiempo, despragmatiza
la basqueda de cualquier resultado por fuera del propio proceso, revirtien-
do las emociones y la satisfaccién sobre el proceso mismo, como una suerte
de recompensa interna. Por eso, la respuesta emotiva estd desconectada de
toda traduccién directa a la “vida activa”. Esto significa que

cualquiera sea el tipo de emocion experimentada, por

regla general, su componente de experiencia percibida
conscientemente resulta acentuado y su componente de
activacion fisioldgica resulta disminuido. (Schaeffer 2018 122)

Dice “por regla general”, porque ciertas experiencias estéticas,
como las que tenemos al ver una pelicula o una obra de teatro, provocan
muy a menudo cierta activacion fisioldgica (palpitaciones, se eriza la piel,
etc.). Pero allende esas exteriorizaciones corporales, lo que claramente
diferencia a las emociones estéticas de las demas es que no se cristalizan
en acciones externas, no tienen “traduccion a la vida activa”; ergo, estan
desconectadas de alguna funcién practica, no tienen efecto determinante
sobre la accién. Sobre este tema volveré hacia el final, porque creo que a
partir de la concepcién de Kant puede darse una respuesta mas integral a la
cuestion de las repercusiones que tienen los hechos estéticos para nuestras
cotidianas existencias.

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 82-107 « ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X + DOIL: 10.12795/themata.2021.i63.06



DANIEL OMAR SCHECK
LA HERENCIA KANTIANA EN LA ESTETICA DE JEAN-MARIE SCHAEFFER:
AUTOTELEOLOGIA, DESPRAGMATIZACION Y CONSECUENCIAS PARA LA ACCION

4 - El principio trascendental y el proceso
autoteleologico

Alabase de todo lo expuesto sobre la teoria de Kant se encuentra el “prin-
cipio trascendental de la facultad de juzgar”. Sobre ese principio se erige
toda la estructura de la estética del sentimiento. El entendimiento y la ra-
z6n proporcionan, respectivamente, leyes a priori sobre la naturalezay la
libertad, mientras que

si tuviese cabida un concepto o una regla que surgiese
originariamente de la facultad de juzgar, tendria que ser un
concepto de cosas de la naturaleza, en la medida en que ésta se
rige segiin nuestra facultad de juzgar. (AA 20 202)

En lineas generales, el principio trascendental de la facultad de
juzgar presupone, subjetivamente y a priori, que los objetos de toda expe-
riencia posible coinciden con las leyes y los principios del entendimiento
humano; considera que la naturaleza es un sistema que se puede experi-
mentar, y por lo tanto conocer, a partir de leyes empiricas. Es un principio
subjetivo y heuristico, insondable pero concebible, por el cual 1a facultad de
juzgar proyecta, para su propio requerimiento, que existe cierta unidad en
la naturaleza, y que esa unidad puede ser inteligida, aunque nunca podra
ser probada. Se postula para suponer que la naturaleza tiene un orden; es
decir, que no es un mero agregado o que se comporta de forma caprichosa.
En consecuencia, es un principio a priori “especial”, producto de la facultad
de juzgar reflexionante; i. e.: no es un concepto de la naturaleza, ni de la
libertad.

Sin este presupuesto, que funciona como un “hilo conductor” [Leit-
faden] para la investigaciéon de la naturaleza, careceriamos de toda guia
para avanzar en la experiencia y en el conocimiento del mundo. Kant ne-
cesita postular que las facultades del sujeto y la naturaleza concuerdan en-
tre si, para que la experiencia no sea un mero “agregado” y para evitar su
contingencia; pero no lo puede probar, porque la conformidad a fin no es un
concepto constitutivo de la experiencia, no determina al fenémeno, y no es
una categoria. En dltima instancia, es una regla para reflexionar sobre una
representacién en provecho del entendimiento. No es, por tanto, un princi-
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pio determinante a priori; pero es larazon por la que cabe ofrecer una critica
sobre los juicios de gusto. De hecho, todo lo expuesto sobre ese tipo de jui-
cios desemboca en los presupuestos del principio trascendental de la facul-
tad de juzgar, pues no hacen otra cosa que expresar la acomodacién formal
del objeto alas facultades subjetivas. Esa acomodacién es una exigencia del
principio trascendental de la facultad de juzgar, el cual postula que existe
cierta conformidad a fin [ZweckmdBigkeit], o idoneidad [Tauglichkeit] o afi-
nidad [Affinitdt], de las formas de la naturaleza con nuestras facultades.

Creo que el “bucle” al que hace referencia Schaeffer, el proceso ho-
meodinamico de retroalimentacion, tiene un antecedente muy importante
en la acomodacién formal, la idoneidad de la forma o conformidad a fin que
postula el principio trascendental de la tercera Critica. El juego libre y des-
interesado de las facultades, la sensacioén serena y placentera que provoca
la conformidad entre lo dado y lo propio, la vivificacién de las fuerzas del
animo, salvando las distancias, parecen describir un proceso similar al que
postula Schaeffer. Ademas, como se expuso en la seccién anterior, la rela-
cién establecida debe estar despragmatizada, lo cual nos permite repensar
la utilidad del concepto de “desinterés” de Kant, tanto como el de “finali-
dad sin fin”. Es decir, la atencion estética no debe regirse por la bisqueda
ulterior de alglin resultado, no debe perseguir ningtn fin por fuera de la re-
lacidn que se establece. Segin Schaeffer, esto se torna mas claro si se esta-
blece una comparacién con el modo cientifico de atencidn, que esta guiado
por la bisqueda del resultado final, por un objetivo o fin externo o transi-
tivo, y por ello es “hetero-teleoldgica”; mientras que la atencién orientada
estéticamente es “auto-teleoldgica”, porque el calculo hedénico funciona
enlinea, al mismo tiempo, reforzando y retroalimentando la atencién con-
tinua. Podria decirse, entonces, que la idea de que el procesamiento mismo,
y no el objeto o el resultado, es lo que se valora y provoca satisfacciéon en
la experiencia estética, es una versioén actualizada de la conformidad a fin
kantiana. No miramos tanto al objeto o al resultado, dice Schaeffer, por-
que “el objetivo de mirar estéticamente algo es el proceso de mirarse a uno
mismo” (2015 156).

Mirarse a uno mismo es otra forma de aludir al bucle, ala concepcion
de la experiencia estética como un proceso homeodinamico y autotélico
que se vuelca sobre si mismo y al que uno accede de modo libre y voluntario.
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Es un proceso atencional que

compromete los recursos atencionales dentro de una
investidura autoteleolégica —donde la atencidn se ejerce por si
misma- y que no procura un resultado cognitivo que pueda ser
introyectado (directamente) en nuestras interacciones con el
mundo y los seres humanos. (2018 183)

El tratamiento perceptivo y cognitivo va acompaiiado de un calculo
hedénico “en linea”, que regula y sostiene todo el proceso. Ese indice de
satisfaccion liga el proceso a estados emotivos que desinvisten la evalua-
ci6én del objeto o acontecimiento para volcarse sobre el proceso atencional
mismo. La clave esta en comprender que en la relacién estética lo que im-
porta en primer lugar no son las propiedades del objeto, “ni su accion sobre
nosotros, ni nuestra accion sobre ellos, ni mas en general el resultado es-
perado de nuestra relacién atencional con ellos, sino el proceso atencional
en si mismo” (Id.). No obstante, ese proceso atencional, guiado y regulado
por el indice heddnico y la implicacién emocional, transita un camino entre
dos barrancos, o bien puede frustrarse la experiencia merced a la excesiva
dificultad que presenta el objeto, provocando desaliento; o bien puede pro-
ducirse tedio o desinterés al no comprometer demasiado las capacidades
atencionales. En cualquiera de esos casos, la experiencia se interrumpe o se
agota, porque cesa el calculo hedénico en linea y se aquietan las emociones
que la sostienen.

En Gltima instancia, lo anterior implica que la sobrecarga de esti-
mulos o el aburrimiento son los limites de la experiencia estética, mien-
tras que la fluencia procesual y la curiosidad o el interés son los motores
que la sostienen. La fluencia es un tipo de acontecimiento mental que esta
determinado directamente por el proceso cognitivo, y s6lo indirectamen-
te por el contenido de la actividad atencional o por las caracteristicas del
estimulo. Esto explica por qué, frente a representaciones con un mismo
contenido, en distintos sujetos —o incluso en los mismos sujetos, pero en
distintos momentos—, se producen variaciones en el “grado de activacion,
en la velocidad del tratamiento o en el esfuerzo demandado, y por tanto en
la carga de trabajo que imponen” (2018 158).4 Y esas diferencias en la fluidez

4 El modelo de la “fluencia procesual” al que remite Schaeffer fue formulado origi-
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procesual estan ligadas a diferencias en la valencia heddnica, que determi-
na una preferencia por objetos cuyo tratamiento sea mas fluido. Esas pre-
ferencias, a su vez, inclinan nuestros juicios cognitivos y normativos. En
general, aunque existen excepciones, si el proceso atencional fluye, se va-
lora positivamente desde el punto de vista heddnico, y esto sucede porque
lamente humana tiene preferencia por la “economia cognitiva”. La fluencia
del proceso mental implica cierta “facilidad” en el tratamiento cognitivo,
tanto como un rapido progreso hacia el reconocimiento y la interpretacion
del estimulo tratado.

Por eso, volviendo a lo expresado en el parrafo anterior, solo la causa
distal de la fluencia esta situada en las caracteristicas del objeto, mientras
que la causa proximal esta en los propios mecanismos cognitivos. La pre-
ponderancia del proceso mismo por sobre los rasgos del objeto no impiden,
sin embargo, que nuestra evaluacion siempre sea proyectada sobre el es-
timulo; es decir, que sea objetivada —por subrepcion, diria Kant. En con-
secuencia, y utilizando como ejemplo una categoria estética tan preciada
por Kant y sus contemporaneos, la belleza no residiria en los objetos, ni
en alguno de sus atributos materiales en particular, ni en algiin pretendido
rasgo inherente o esencial; pero tampoco completamente “en el ojo del ob-
servador”. La belleza, afirma Schaeffer citando a los defensores de la teoria
de la fluencia procesual,

reside en las experiencias de tratamiento cognitivo del
observador, pero esos mismos tratamientos son, en parte, una
funcién de las propiedades objetivas del estimulo y de la historia
de los encuentros del sujeto que percibe con ese estimulo. (2018
163)

En suma, la belleza residiria en la relacion entre un sujeto, y sus cir-
cunstancias, y un objeto, y alguno/s de sus rasgos materiales; i. e.: seria el

nalmente por Reber, Schwarz y Winkielman (2004) y revisado, mas recientemente, por
Bullot y Reber (2013). La fluencia presupone cierta familiaridad con el estimulo, e in-
clina la atencién sobre aquellas seflales que sugieran prototipicidad y simetria, pues
son propiedades muy valoradas por cualquier organismo vivo. La fluencia del proceso
atencional también indica progresién cognitiva; esto es, progreso rapido hacia un reco-
nocimiento y una interpretacién lograda del objeto tratado.
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resultado de la interaccién entre algunas de las propiedades del estimulo y
los procesos cognitivos y afectivos del observador. Esa interaccion es otra
forma de aludir al bucle homeodinamico y autotélico que se sostiene mer-
ced alarecompensa interna que retroalimenta el proceso, y que se refuerza
en tanto se mantengan, o acentten, el interés, la satisfaccion y las emo-
ciones que va generando; todo ello sin procurar algin resultado externo y
sin traducir esas respuestas emotivas en reacciones por fuera del propio
enclave experiencial.

Ademas del tedio y la excesiva complejidad del estimulo, existen al
menos otros dos factores que, segin Schaeffer, pueden frustrar la expe-
riencia estética. Uno tiene que ver con la interrupcion abrupta del proceso
por mor de factores externos, como una frenada brusca del vehiculo en el
que viajamos mientras apreciamos un paisaje, o cuando se encienden de
modo repentino las luces del cine mientras disfrutamos de un film. El otro,
mas interesante y también mas controversial, se vincula al hecho de que
ciertos objetos o acontecimientos nos provocan un rechazo tal que nos im-
pide acceder al enclave pragmatico protegido que establece la experiencia
estética. Dado que Schaeffer no acepta la existencia de propiedades obje-
tuales que causen ese rechazo, tiene que introducir una distincién entre la
respuesta afectiva negativa/positiva que provoca el objeto representado
y la valencia negativa/positiva que genera la relacion atencional frente al
estimulo representacional. Es decir, una cosa es el rechazo emocional y el
displacer que nos provoca el objeto o acontecimiento y otra muy diferen-
te, segin Schaeffer, son las emociones y el placer que surgen en el proceso
atencional estético. En ese marco, puede suceder que la valencia hed6ni-
ca positiva de la relacién atencional sea mas potente que el rechazo hacia
el objeto, neutralizandolo y permitiendo el acceso al enclave pragmatico
protegido que establece la experiencia estética. Pero también puede ocurrir
que el acontecimiento nos repugne de un modo tal que nos impida disfrutar
estéticamente de cualquier tipo de representacion. Si ocurre esto Gltimo —
Schaeffer cita el caso del rechazo de Gombrich al proyecto de erigir un me-
morial sobre el Holocausto en Berlin—, lo que se esta cuestionando no son
las emociones provocadas por las representaciones, sino las provocadas
por el “acontecimiento en si mismo”. En esos casos, la carga negativa de las
experiencias humanas frente a ese acontecimiento, “saturadas de dolor y
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de atrocidad”, impedirian cualquier forma de representacion artistica.

Al menos dos comentarios pueden hacerse sobre este punto, el pri-
mero es que Schaeffer parece estar afirmando algo que neg6é muchas veces;
esto es, que hay algo en las cosas que nos resulta inaceptable desde el punto
de vista estético. Es decir, aunque no existan propiedades inherentemente
o esencialmente estéticas, existirian algunas palmariamente anti-estéti-
cas. Lo segundo, aunque es algo sobre lo que volveré al final, es que parece
aflorar un componente moral en el hecho estético que Schaeffer se rehiisa a
contemplar y considerar. Mas alla de esto, la conclusion general que extrae
sobre la interaccion entre la dimension atencional y la afectiva, es que el
placer no sélo estd atado a lo emotivo, sino también al proceso cognitivo;
ya que la fluencia, la curiosidad y el interés dependen de lo atencional antes
que de lo emocional, mientras que la preferencia o el rechazo por ciertas
cosas esta mas relacionado con la carga emocional. Otra conclusién a la que
arriba es que la polarizacién entre valencias heddénicas positivas y nega-
tivas atraviesa toda nuestra vida vivida; y que el estado de “indiferencia”
sélo seria una especie de homeostasis entre placer positivo y negativo. Es
decir, las emociones o estados emocionales no serian cosas discontinuas,
sino constelaciones particularmente estables de posicionamientos timicos
permanentes [Gestimmtheiten], y a la vez pregnantes atencionalmente, que
se distribuyen de manera continua en escalas positivas y negativas que “ti-
fien” el conjunto de nuestras relaciones con el mundo y con nosotros mis-
mos. Incluso podria hablarse de un “aprendizaje timico”, afirma Schaeffer
citando los estudios de Berlyne (Cf. nota 2), que nos dan estabilidad y unidad
estructural, y que orientan continuamente nuestra experiencia.

Sin arriesgar demasiado, puede pensarse que esos posicionamien-
tos timicos permanentes son una forma actual de nombrar algo similar a
los estados de animo que postulaba Kant. Aunque una diferencia sustancial
reside en que Kant no tenia reparos en establecer una conexion, sin con-
fundirlos ni equipararlos, entre los juicios estéticos y los juicios morales.
De hecho, afirma directamente que tenemos una tendencia a calificar las
sensaciones producidas por los objetos bellos de la naturaleza o del arte con
nombres que remiten a los juicios morales. Decimos que los arboles o los
edificios son majestuosos o espléndidos, que las campifias son risuefias o
alegres,
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aun a los colores se los llama inocentes, modestos, tiernos,
porque despiertan sensaciones que contienen algo analogo
ala conciencia de un estado del animo efectuado por juicios
morales. (AA 05 260)

El estado de animo asociado a la belleza, la vivificacién de las fuer-
zas que experimentamos, la contemplacién serena y apacible, la compla-
cencia libre, nos habilitan “el paso del atractivo sensorial al interés moral
habitual sin un salto demasiado violento” (Id.). En ese sentido es que Kant
afirma que el gusto es la “sensibilizacién de ideas morales” y, en sentido
inverso, que “la verdadera propedéutica para el gusto es el desarrollo de las
ideas éticas y el cultivo del sentimiento moral” (AA 05 262). La conexidn se
tiende también en lo sublime, dado que ese sentimiento espiritual implica
una superacion de los obstaculos y las limitaciones de la sensibilidad mer-
ced a una reflexion sobre la superioridad de nuestra destinacion racional; a
eso se refiere Kant cuando afirma que lo sublime nos hace intuible la digni-
dad de la humanidad en nuestra persona. Todas esas ideas son orientadores
en la busqueda que estoy realizando, ya que dejan entrever la necesidad de
contemplar la incidencia de un componente moral en el hecho estético.

5 - Comentarios finales

Uno de los objetivos del presente trabajo era, a partir del analisis critico
de la concepcién de Schaeffer, mostrar la vigencia y el valor heuristico que
una estética de corte kantiano tiene para el actual contexto. Entiendo que
lateoria de Schaeffer es pertinente y fructifera, entre otras razones, porque
tiene una forma de concebir la interaccién entre lo cognitivo y lo afectivo
que logra conciliar lo cultural con lo biolégico, la historia personal con el
marco sociohistdrico, y la posicién subjetiva con los lazos intersubjetivos.
Tiene la ventaja, ademas, de no centrarse en los objetos, siquiera los del
arte, ni en sus pretendidos rasgos estéticos; tampoco concibe al encuentro
estético como completamente atado a la constitucién personal. Asimismo,
contempla la injerencia que la historia, la critica y las teorias del arte tienen
sobre cada nuevo encuentro con lo artistico; tanto como el peso que tienen
todas nuestras experiencias estéticas en general, propias y culturalmente
acumuladas, en cada nueva vivencia cotidiana. Por otro lado, evita el pro-
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blema de estipular algtin tipo de mecanismo cognitivo, respuesta emocio-
nal o indice hedénico de indole especificamente estética, postulando una
interaccion particular entre ellas, pero con los recursos atencionales y
afectivos estandares. Es cognitivista, sin dudas, pero asume también que
los afectos, las emociones, el placer y los estados subjetivos en general, in-
fluyen sobre los procesos atencionales. Al mismo tiempo, desecha una con-
cepcién ingenua y fragmentaria de las emociones, poniendo en discusion
su existencia discontinua y segmentada, y adscribiendo a la idea de que son
mas bien estados timicos permanentes, pero modificables y educables, por
asi decir.

El ejemplo de la reticencia expresada por Gombrich a erigir un me-
morial sobre el Holocausto deja entrever que existen ciertas barreras o res-
tricciones morales que la atencidn orientada estéticamente debe sortear
para establecer el enclave pragmatico protegido. E1 Holocausto, los crime-
nes del fascismo, las masacres étnicas, el terrorismo de Estado, plantean
claras limitaciones para la apreciacion estética; pero también catastrofes
naturales o situaciones vitales que se padecieron, o se siguen padeciendo,
como traumaticas. Incluso representaciones muy sofisticadas y “de culto”
de ese tipo de acontecimientos, pienso en Maus de Art Spigelmann, Amen
de Costa-Gavras o Irreversible de Gaspar Noé, pueden provocar un profun-
do rechazo a muchas personas. Algo similar ocurre con los sobrevivientes
de catastrofes naturales, como terremotos, incendios o inundaciones, que
no encuentra nada pasible de “apreciacion” en sus experiencias. En esos
casos, claramente y como seflala Schaeffer, la desaprobacioén, el rechazo,
el repudio moral —no digo “ético” porque son realmente viscerales, abso-
lutas, y no siempre van atadas a una reflexion critica y sistematica—, se es-
tablecen con anterioridad al hecho estético, son previos, estan como por
fuera, clausurando el posible encuentro, por asi decir. No hay lugar para
lo estético en esos casos y para esas personas. La incidencia de lo moral es
clara, pero en una instancia anterior y como externa al propio encuentro.

El tipo de injerencia de lo moral en lo estético que me interesa su-
gerir, para incorporar a una concepcién amplia y extendida como la de
Schaeffer, es mas interna, insita en el proceso. Es por eso que tampoco las
ideas kantianas de la moral como propedéutica para el gusto o de la belleza
como simbolo de lo moralmente bueno logran ilustrar completamente mi
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posicion, porque hacen referencia a correlaciones externas ala relacion es-
tética. Mi tesis es que nuestras creencias y convicciones son elementos ac-
tivos en el complejo entramado del hecho estético; es decir, estan actuando
siempre en el proceso homeodinamico ya establecido. Esto puede suceder
de tres maneras diferentes: de modo latente, porque el estimulo no genera
una reaccion considerable —es decir, el tema, el objeto o la situacién es poco
estridente desde el punto de vista moral—; o se van reforzando, porque el
estimulo enfatiza y pone en acto las emociones que se condicen con nues-
tras creencias y convicciones; o comienza a hacernos “ruido”, hasta que se
vuelve estridente, porque algo en el estimulo provoca un desacople en el
proceso autoteleolégico. Es decir, no hay rasgos antiestéticos; hay temas,
lugares, tramas, situaciones, personas o personajes, que gradualmente nos
van desenfocando; nos incomodan, nos irritan y nos van expulsando del
enclave de la experiencia en proceso. Entiendo que a partir de alli también
puede hacerse una distincién entre hecho estético y experiencia estética.
En los Gltimos casos sefialados se produce el hecho, porque se logré el tipo
de interaccidén entre cognicién y afectividad, pero no se completé la expe-
riencia; y no por tedio o saturacién de estimulos, sino por una objecién que
gradualmente desarma el bucle que se habia establecido. Algo comenz6 a
molestarnos, a incomodarnos, y fue rompiendo el feedback entre atencion,
emociones y satisfaccion.

La situacién que refiero es aquella en la que se produce el hecho es-
tético, pero con una experiencia que poco a poco se va desbaratando; inclu-
so podemos narrarla como tal hasta el momento en que la abandonamos,
compartir las emociones que nos fue suscitando, el placer que nos provoco,
hasta que empez6 a generar ese desacople que truncé un proceso que te-
niamos la expectativa de continuar. Claro que eso también representa una
objecidn a la forma que tiene Schaeffer de concebir las repercusiones que
tienen las emociones en el marco de las experiencias estéticas, pues ya no
cabe pensarlas como ineficaces o inocuas para la accién. De hecho, siguien-
do el propio modelo de Schaeffer, puede pensarse que la dimensién moral
de la accién humana preconfigura nuestra respuesta afectiva en la expe-
riencia estéticay, alavez, nuestras creencias y convicciones se van reconfi-
gurando a partir del hecho estético. Es decir, aunque la experiencia estética
no persiga algtn fin por fuera del propio proceso, esta bajo el influjo de lo
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que consideramos moralmente (in)aceptabley, ala vez, influye y va modifi-
cando nuestras creencias y convicciones. En rigor, esa idea estd implicita en
la teoria de Schaeffer, pues concibe la injerencia de elementos moralmente
cargados, por asi decir, como los rasgos que conforman la identidad y la
historia personal, los compromisos sociales y comunitarios, la formacién
cultural y los saberes laterales, y la situacion particular en la que se en-
cuentra el sujeto, pero no les saca provecho. En ese sentido, aunque por el
momento no pueda desarrollarlo, podria considerarse que la vinculacién
establecida por la experiencia estética entre lo afectivo y lo practico es Gni-
cay resulta clave para comprender cabalmente lo vivido, darle sentido en el
marco de la propia historia vital e integrarlo a nuestras identidades perso-
nales o colectivas.
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Resumen

¢Cudl fue la influencia de Gramsci en La-
clau? El trabajo responde esta pregunta.
En sus primeros textos no hay referencias
directas ala obra de Gramsci; méas adelan-
te, las citas y andlisis remiten principal-
mente a otros intérpretes; en una tercera
etapa, el autor italiano aparece vinculado
a las nociones de pueblo, liderazgo y hege-
monia. Proponemos analizar la presencia
de Gramsci en los textos de Laclau, agru-
pados en tres etapas (marxista, postmar-
xista y populista). Se concluye que Laclau
no fue un lector pionero ni sistematico de
Gramsci, aunque adoptd y amplio sus ideas
en las reflexiones sobre el socialismo y el
populismo.
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Abstract

What was the influence of Gramsci on La-
clau? In his first texts there are no direct
references to the work of Gramsci; later
on, the citations and analysis refer main-
ly to other interpreters; in a third stage,
the Italian author appears linked to the
notions of hegemony, people and lead-
ership. We intend to explore the presence
of Gramsci in Laclau’s texts, grouped in
three stages (Marxist, Post Marxist and
Populist). We conclude that Laclau was not
a pioneer nor a systematic reader of Gram-
sci, although he adopted and expanded his
ideas in philosophical-political reflections
on socialism and populism.

Keywords: Gramsci, Laclau, socialism,
populism, hegemony
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01 - Introduccion

Los escritos de Antonio Gramsci se publicaron en la Argentina en la década
de 1950 a instancias de Héctor Agosti; alimentaron las “lecturas jacobinas
y neopopulistas” en los afios sesenta, y “recalaron como un eco lejano en
las formulaciones retéricas contemporaneas de Ernesto Laclau”. Conside-
rando que Laclau invocé con frecuencia las teorias del pensador italiano,
este trabajo analiza la presencia de la obra de Gramsci en los textos de La-
clau, agrupados a tal fin en tres fases 1) El desarrollo de una teoria todavia
marxista en su libro de 19773; 2) una visién post-marxista en el libro escrito
junto a Chantal Mouffe en 1985¢%; 3) una tercera instancia cuando pone ma-
yor énfasis en los usos politicos del psicoanalisis y en la teoria del discurso,
que confluyen en su libro sobre populismo de 20055.

Desde sus comienzos, la trayectoria intelectual de Laclau estuvo
marcada por el analisis de teorias y problemas vinculados al marxismo. Si
tomamos en cuenta la opinién de G. David, alguna referencia a la obra de
Gramsci resultaria esperable en las primeras publicaciones de Laclau. El
mismo admite haber leido “sistematicamente a Gramsci y a Althusser” a
mediados de la década del sesenta,® y al comparar la influencia de los dos
autores declara en reiteradas oportunidades: “mas importante, en ese mo-
mento, que la influencia de Althusser fue mi lectura en profundidad de la
obra de Gramsci”; “mas importante todavia, fue Gramsci con la nocién de
la centralidad de lo nacional-popular que reemplazaba la categoria de cla-
se”?. Sin embargo, sus principales publicaciones entre 1963 y 1980 no re-

1 G. David. “Prélogo”, en A. Gramsci, Literatura y vida nacional, Buenos Aires: Las cua-
renta, 2009. 9-11.

2 Sigo la clasificacién de D. Howarth (comp.), Ernesto Laclau: Post-Marxism, populism and
critique, Oxford, Routledge, 2015. 8-15.

3 E. Laclau. Politica e ideologia en la teoria marxista: capitalismo, fascismo, populismo, 3°
ed., México, Espafia, Argentina y Colombia: Siglo XXI, 1986 [1977].

4 E. Laclau y C. Mouffe. Hegemonia y estrategia socialista. Hacia una radicalizacidn de la
democracia, Madrid: Siglo XXI, 1987.

5 E.Laclau. La razén populista, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2009.

6 E.Laclau. Nuevas reflexiones, 209.

7 E. Laclau. Los fundamentos retdricos de la sociedad, Buenos Aires: Fondo de Cultura
Econdmica, 2014, 16; J. Aleman y E. Laclau. “Psicoanalisis, retérica y politica”, La Bi-
blioteca 11 (2011): 372.
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velan una lectura directa de Gramsci, ya que nunca lo cita como primera
fuente como si lo hace con Althussers. Esa ausencia quizas se explique por
la recepcion del pensamiento de Althusser en América Latina, que habria
limitado la expansion regional de la influencia gramsciana? Sea como fue-
re, la incorporacion de la obra de Gramsci por parte de Laclau se efectud
una vez radicado en el exterior y le habria llegado primero a través de las
miradas de su colega y compafiera, Chantal Mouffe, y de Eric Hobsbawm, su
mentor académico. Seglin Hobsbawm, el pensador italiano fue el primero
en postular una teoria marxista de la politica y en entender la politica como
una actividad auténoma. En febrero de ese afio, Mouffe publicé un texto
con las lineas argumentativas que luego desarrollaria junto a Laclau. Alli
sefiala:

Gramsci trasciende el economismo que se encuentra en esas
actitudes hacia el Estado que no ven en él nada mas que “un
instrumento en manos de la clase dominante”; [la ideologia)
tiene un papel positivo y progresivo que desempeiiar cuando
logra unir a varios grupos sociales en un solo cuerpo, alrededor
de una clase hegemonica que se responsabiliza de la direccion
dela sociedad. (...) El mérito principal de Gramsci consiste
precisamente en el hecho de que al usar las nociones de “bloque
histérico” y “hegemonia’] expandio el terreno de la politica

y planteé el problema de la reproducciéon de una manera no
economicista®.

Como sefialamos mas adelante, en 1977 Mouffe ya tenia escrito un
trabajo que incluiria en Gramsci and Marxist Theory (1979), y luego publicaria

8 Remite a “Ideologia y aparatos ideolégicos del Estado”. L. Althusser. La filosofia como
arma de la revolucion, Cérdoba: Pasado y presente, 1968. 10, 130, 132 (Laclau, Politica, 74
nota 20, y 113 notas 30, 31), y a Ben Brewster. “Glossary”. L. Althusser, For Marx, London:
NLB, 1977 (Ibid., 115 nota 33).

9 0. Acha. “El marxismo del joven Laclau (1960-1973): una antesala del postmarxis-
mo”, Herramienta 56 (2015): 5, 7. J. Massardo, “La recepcién de Gramsci en América la-
tina: cuestiones de orden tedrico y politico”, International Gramsci Society Newsletter 9,
(1999): 8.

10 E. Hobsbawm, “Gramsci and Political Theory”, Marxism Today (1977): 207-208.

11 Ch. Mouffe y A. S. Sassoon. “Gramsci in France and Italy- a review of the literature”,
Economy and Society 1 (1977): 47-48, 50.
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otro articulo sobre Gramsci y la politica en 1981. Los dos articulos eviden-
cian un andlisis exhaustivo que resalta el concepto de hegemonia extendi-
do al plano politico, intelectual y moral; un socialismo de corte democra-
tico, y 1a salida del economicismo hacia el momento politico caracterizado
por la lucha ideolégica™. Esta lectura se profundizaria y alcanzaria plena
madurez en Hegemonia y estrategia socialista (en adelante, HES) a partir del
cual Laclau ampliaria y reformularia el legado de Gramsci.

A la luz de las influencias y convergencias ya sefialadas, en lo que
sigue se analiza la presencia de Gramsci en los escritos de Laclau, en sus
etapas marxista (1963-1980), postmarxista (1981-2003) y populista (2004~
2014). El recurso a esta clasificacion busca poner de relieve los distintos
focos, acentos o énfasis de Laclau en sus escritos, sin pasar por alto que
el conjunto de su obra muestra continuidad en términos de su compromi-
so con la construccion tedrica de una alternativa a la democracia liberal,
que recorre unatrayectoria desde el socialismo hacia el populismo. Nuestra
metodologia sera predominantemente textualista, esto es, abordaremos
los conceptos, argumentos y citas documentales de Laclau, comparandolas
con las de otros autores, sin detenernos a analizar el contexto o los aspectos
histérico-intelectuales de sus aportes.

2 - La etapa marxista (1963-1980)

Segln Laclau, en los afios sesenta y comienzos de los setenta, su visiéon
se alinea parcialmente con lo que luego denominaria “marxismo clasico”
(“teoria marxista clasica” o “discurso clasico”s). Asi, utiliza un lengua-
je totalizador en su vision de la historia al afirmar: “Es imposible recrear
una imagen del pasado humano que no parta de una postulacién acerca del
futuro. (...) El marxismo representa la tinica tentativa valida, hasta el pre-
sente, de ligar la significacion peculiar de un momento del tiempo con la

12 C. Mouffe. Gramsci, 1-18, 168-204, y “Hegemony and the Integral State in Gramsci:
towards a new concept of politics”, comps. G. Bridges y R. Brunt. Silver linings: some stra-
tegies for the eighties, Londres: Lawrence &Wishart, 1981.167-187.

13 E. Laclau. “Teorias marxistas del Estado: debates y perspectivas”. comp. N. Lechner.
Estado y politica en América Latina, Madrid: Siglo XXI, 1997. 27,29; HES, 5,11-14, 37, 120~
123, 136, 149-151, 170; Nuevas reflexiones, 57, 107, 135-136, 141, 173, 203, 205, 217, 250.
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totalidad de la historia humana”*. En este periodo pone el foco en los as-
pectos econdmicos de los fendmenos sociales: sus escritos de divulgacion
otorgan ala clase obrera un rol central en promover luchas populares por el
socialismo,y sus investigaciones académicas se centran en un analisis so-
bre modos de produccién, sistema econémico y capitalismo®®. Si bien Laclau
luego toma distancia de su filiacién marxista de esa época (aclarando que
su expresion “sistema econdmico” no es estrictamente una categoria mar-
xista, y que lo “nacional-popular” es irreductible a las clases?), en lineas
generales todavia adscribe a una teoria teleoldgica y economicista antes
que a una perspectiva gramsciana. En este sentido, observa Acha: “En los
aflos 60 el sujeto era el partido obrero y el objetivo mediato la transforma-
cién revolucionaria. Y la clarividencia juvenil [de Laclau] no lo es tanto de
una concepcién politica “gramsciana” como de una persistente biisqueda
de parasitar la identificacion popular del peronismo”.

Gramscirecién se hara visible en Politica e ideologia, dedicado a Mou-
ffe, a quien Laclau conoci6 en 1973 y a quien le reconoce un aporte funda-
mental al libro. Resulta oportuno reconstruir los elementos especificos de
ese aporte, tarea que no puede pasar por alto la trayectoria de investigacion
de Mouffe. Como ya sefialamos, al momento de editarse Politica e ideologia
era autora de un articulo sobre la recepcion de Gramsci en Francia e Italia,
y tenia escrito otro trabajo sobre Gramsci y la hegemonia, sentando las li-
neas de interpretacion que se ampliarian en HES. ;Cuanto, entonces, le debe
Laclau a la autora belga en materia de acercamiento a Gramsci?

14 E. Laclau. “Nota sobre la historia de mentalidades”, Desarrollo Econdmico 3/1-2 (1963):
312.

15 Para un analisis de las ideas de Laclau publicadas en Izquierda Nacional entre 1964 y
1968 ver Acha. “El marxismo del joven Laclau”, op.cit.

16 E. Laclau. “Modos de produccién, sistemas econémicos y poblacién excedente. Apro-
ximacién histérica a los casos argentino y chileno”. comp. M. Giménez Zapiola. El ré-
gimen oligdrquico: materiales para el estudio de la realidad argentina (hasta 1930), Buenos
Aires, Amorrortu, 1975.19-57; E. Laclau, “Feudalismoy capitalismo en América Latina”,
en C. Sempat Assadourian et al., Modos de produccién en América Latina, Cérdoba: Edi-
ciones Pasado y Presente, 1973. 23-46.

17 E. Laclau. Nuevas reflexiones, 188.

18 0. Acha. “Del populismo marxista”, 71, cursivas originales.

19 J. Melo y G. AboyCarlés. “La democracia radical y su tesoro perdido. Un itinerario
intelectual de Ernesto Laclau”, Postdata 19/2 (2014-2015): 403.
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Segun lo especificaria luego, el objetivo de Politica e ideologia fue
“de la concepcion gramsciana de la hegemonia” para reflexionar

sobre “las contradicciones de las que surgen los sujetos no clasistas y las
practicas de clase como practicas articulatorias”2°. Sin embargo, un exa-
men detallado permite constatar que la mencién de lecturas, citas y anali-
sis de Gramsci en todos los casos remite a las obras de Althusser, Togliatti
y Mouffe, pero nunca directamente a los escritos de Gramsci. Veamos en
detalle esas referencias:

Se reproduce una cita de Althusser donde éste coincide con Gramsci
en sefialar la irrelevancia de la distincién publico/privado y donde
resalta el funcionamiento de todas las instituciones en tanto “apa-
rato ideolégico estatal”>.

Se informa que las obras de Gramsci sobre el fascismo fueron com-
piladas en italiano por Enzo Santarelli, Sul fascismo, Roma, 19742
No se incluyen citaciones de ediciones en castellano o inglés sobre
esas obras.

Se cita un pasaje de Gramsci de 1924 donde el autor defiende una
transiciéon constitucional entre el fascismo y el comunismo italiano.
Lacita proviene de: “Palmiro Togliatti, La formazzione del gruppo di-
rigente del Partito Communista Italiano, Roma, 1962, p. 246”.

El capitulo tres, “El Fascismo y la ideologia”, alude a la lucha obrera
por consolidar la hegemonia ideolédgica sobre los otros sectores po-
pulares. Una nota al pie aclara que los comentarios se basan en “la
interpretacién desarrollada por C. Mouffe en un paper inédito sobre
el concepto gramsciano de hegemonia”?4. A partir de este recono-
cimiento, Laclau destaca las siguientes ideas: a) el aporte original
de Gramsci fue “superar al mismo tiempo el economicismo y el re-
duccionismo clasista”, si bien nunca olvidé que “las articulaciones
ideolégicas ocurren en el interior de los discursos de clase” (cursivas

20 Laclau. “Teorias marxistas del Estado”, 56.
21 Laclau. Politica, 74.

22 Ibid., 96 nota 18.

23 Ibid., 152 nota 49.

24 Ibid., 162 nota 56.
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originales); b) el comunismo tal como era entendido por Togliatti
(la tarea nacional de la clase obrera, el partido de masas, etc.) seria
incomprensible sin la idea de hegemonia, y ¢) quedaba pendiente el
desarrollo tedrico de las implicancias “del caracter no clasista de la
ideologia democratica”.

Las citas sobre Gramsci muestran que la contribucién teédrica de
éste al primer libro de Laclau es intermediada por la lectura de Mouffe y
por otros intérpretes. Ello sugiere que Laclau no habria leido directamente
a Gramsci, ya que un lector avezado hubiera remitido a las ediciones ar-
gentinas publicadas a instancias de Agosti, a las ediciones inglesas, o a la
edicién de los Cuadernos a cargo de Gerratanas. Eso es exactamente lo que
hace Mouffe al citar en simultaneo la edicidn italiana y la inglesa®’.

Quizas debido a su tardio acercamiento a Gramsci, en Politica e ideo-
logia la unidad de analisis utilizada todavia es el antagonismo emanado de
las relaciones econdmicas, a pesar de la critica al economicismo y al reduc-
cionismo de clase, y de la incipiente referencia a la constituciéon de un actor
popular que se asoma en la Gltima parte del libro. En el curso del tiempo,
Laclau otorgaria mayor relevancia al concepto de articulacion politica, y
consolidaria la perspectiva gramsciana que asoma en 1977.

3 - La etapa postmarxista (1981-2003)

En 1980 Laclau aborda a Gramsci a través de Togliatti, y resalta la idea de
que la hegemonia es una articulacién dependiente de las practicas histori-
cas y discursivas. Esas practicas son el centro de la intervencién politica,

25 Ibid., 163 nota 56.

26 En orden respectivo: 1) Obras de Gramsci publicadas por editorial Lautaro (Buenos
Aires): El materialismo histdrico y la filosofia de Benedetto croce (1958); Los intelectuales y la
organizacién de la cultura (1960); Literatura y vida nacional (1961); Notas sobre Maquiavelo:
sobre la politica y sobre el Estado moderno (1962); 2) Las ediciones de Lawrence &Wishart:
The Modern Prince and Other Writings (1957) y Selections from the prison notebooks (1971);
3) Los cuatro volumenes de Quadernidalcarcere a cargo de V. Gerratana, publicada por
Einaudi en 1975.

27 C. Mouffe. “Hegemony and ideology”, 202-203 notas 6, 7, 11, 13 ss., y “Hegemony and
the Integral State”, 187 nota 11.
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que penetra y expande las luchas democraticas en torno a un polo popu-
lar2s. Ese mismo afio Laclau publica un articulo donde, esta vez citando di-
rectamente a Gramsci, resume las fases del pensamiento marxista sobre
el Estado. Concluye que solo con los aportes de Gramsci y de Togliatti seria
posible la construccién del nuevo marxismo europeo. Si bien el concepto
fundamental continuaba siendo la explotacién de clase, el antagonismo ya
no es un fendmeno “natural y necesario” sino una articulacién resultante
de la “coyuntura histérica”.

A partir de ese reconocimiento, Laclau analiza los rasgos salientes
de la concepcidon gramsciana en un texto que remite a Buci-Glucksmanny a
Mouffe3. Ello confirma que lo aborda principalmente a través de lalecturae
interpretacion de otros autoresy, con contadas excepciones, norealiza citas
directas. Consecuentemente, el texto destaca algunos rasgos ya sefialados
por Buci-Glucksmann, Mouffe y Togliatti. Primero, la nocién de “bloque
histérico” como resultado de las “practicas hegemodnicas de las clases” que
articulan los elementos sociales, cuyo caracter es histdrico (contingente) y
politico (no econdémico)?. Laclau reproduce una cita de Togliatti en cuanto
al rechazo del determinismo de la infraestructura econémica por sobre la
superestructura, y en defensa de la bi-direccionalidad de la influencia en
la relacion histdrica entre ambas esferas32. Estas ideas se encuentran en un
texto de Mouffe que incluye entre los méritos de Gramsci el evitar pensar
las formaciones sociales reducidas a una Ginica estructura; el introducir un
nexo entre historiay politica, y la hegemonia como el liderazgo de un grupo

28 Laclau. “Togliatti and politics” Politics and Power, N° 2, 1980, pp. 254-255.

29 Laclau. “Democratic Antagonisms and the Capitalist State”. comps. M. Freeman & D.
Robertson, The Frontiers of Political Theory. Essays in a Revitalized Discipline, New York:
St. Martin’s Press, 1980. 133-138.

30 Laclau. “Teorias marxistas del Estado”, 52-53 nota 29: “Acerca de la concepcién del
Estado en Gramsci, véase Christine Buci-Glucksmann, Gramsci et I’Etat, Paris, 1975 [en
esp. Gramsci y el Estado, Madrid, Siglo XXI, 1978). Sobre la nocién gramsciana de hege-
monia, véase Mouffe, “Hegemony and Ideology in Gramsci”, en Chantal Mouffe (ed.),
Gramsci and Marxist Theory, Londres, 1979 [en esp. “Hegemonia e Ideologia en Gramsci”,
en Arte, Sociedad e Ideologia 4, México, 1979]”.

31lbid., 53-54, cursivas originales.

32 Ibid., 3, nota 31. La referencia lee: “Togliatti, On Gramsci and Other Writings (Londres,
1979), p- 170",
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que posibilita la formacién de una voluntad colectiva3.

En segundo lugar, Laclau resalta que en Gramsci el campo del accio-
nar del Estado y lalucha politica se amplian hacia la totalidad de la sociedad
civil; habla del Estado integral como aquel que define todas las articulacio-
nes sociales, y de “una larga guerra de posicion” que vaya modificando las
relaciones de fuerza en una sociedad?. La clase obrera en tanto clase hege-
monica queda ahora reconvertida en “sujeto popular complejo” que articu-
lalalucha politica®. Comparense estas ideas nuevamente con Mouffe, para
quien Gramsci habla de la lucha ideoldgica que lleva adelante la clase obre-
ra en su tarea hegemonica de articular una voluntad colectiva mediante la
ideologia y el liderazgo intelectual y moral:¢. Desde esta perspectiva, una
nocién politicamente mas inclusiva de alcance nacional que representara
a numerosos grupos sociales implicaba desarticular la ideologia burguesa
mediante una estrategia de “guerra de posicién”3. Sin embargo, mientras
Mouffe todavia habla de clase, Laclau recurre a la nocién de sujeto popular,
abandonando asi la terminologia clasista.

Enla misma linea Laclau examina la necesidad de transformar la 16-
gica hegemoénica y menciona a Gramsci, quien vio “la fuerza y estabilidad
del sistema de resistencias, que a nivel de la sociedad civil caracterizaban
las formaciones sociales capitalistas”3s. El articulo distingue dos origenes
tedricos de la hegemonia: el leninista, donde la clase obrera podia articular
mas sujetos revolucionarios, y el de Gramsci, para quien la resistencia al
comunismo en los paises capitalistas y la articulacion de masas demanda-
ban nuevas tareas. Laclau concluye:

Si las ‘resistencias’ de la sociedad civil no pueden ser atacadas
frontalmente, esto significa que no pueden ser destruidas sino
mas bien desmanteladas, deconstruidas. No hay deconstruccion
sin la creacion de nuevas articulaciones. La practica politica

33 Mouffe. Gramsci and Marxist Theory, 7, 10-12.

34 Laclau. “Teorias marxistas del Estado”, 54, cursiva original.

35 Ibid., 55-56.

36 Mouffe, “Hegemonia e Ideologia”, 189-191.

37 Ibid., 220.

38 E. Laclau. “‘Socialism’, the ‘People,’ ‘Democracy’: The Transformation of Hegemonic
Logic”, Social Text 7 (1983): 117.
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como articulaciéon y como hegemonia implica asi una vision
mas democratica del socialismo y la defensa de un nuevo
radicalismo3.

A esa altura, las bases conceptuales estan sentadas para llevar las
implicancias de la idea de guerra de posicién mas alla de su acepcién origi-
nal. Laclau vuelve a reconocer su fuente de inspiracién en Gramsci, quien

representa el momento teérico fundamental en el que la nocién
de hegemonia supera el marco estrecho de la ‘alianza de clases’:
hegemonia es el principio articulador de una nueva civilizacion,
de la construccion de un nuevo sentido comin de las masas,

que como tal implica un liderazgo intelectual y moral y no sélo
politico. Hegemonia es la construccion de nuevos sujetos, no la
simple alianza entre sujetos preconstituidos-°.

Dicho esto, el autor argentino toma distancia de Gramsci y Togliatti
ala hora de repensar las practicas hegemonicas: “algin tipo de forma po-
litica de caracter ‘movimientista’ es el mas apropiado para una estrategia
como la que postulamos”*. De modo que hacia 1985, Laclau consolida una
teoria que postula la superacién de la metodologia clasista, del protagonis-
mo de la economia y de la dicotomia revolucién/reforma. El autor detecta
dos cuestiones pendientes: por un lado, las “nuevas contradicciones del
capitalismo maduro”— manifestadas en conflictos regionales, reclamos de
la juventud y reclamos feministas- exigen nuevos modos de articulacién.
Por otro lado, invita a llevar a Gramsci mas lejos: sugiere que la domina-
cién capitalista estd anclada en el inconsciente y en el lenguaje, y que para
“desmontarla” deben incluirse el psicoanalisis y la lingiiistica en la teoria
politica#2. Las respuestas a ambos problemas ocuparan crecientemente su
atencion.

3.1. Hegemoniay estrategia socialista

39 Ibid., .119.

40 E. Laclau. “Tesis acerca de la forma hegemdnica de la politica”. comps. J. Labastida
y M. Del Campo, Hegemonia y alternativas politicas en América Latina, México: Siglo XXI,
1985, 30.

411bid., 36.

42 Laclau. “Teorias marxistas del Estado”, 58-59.
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Las ideas de Laclau y Mouffe fueron recogidas y ampliadas en HES, donde
desarrollan su relectura, cuestionamiento y deconstruccion de la tradicion
intelectual marxista desde una perspectiva basada principalmente en los
aportes de Gramsci“. Sin embargo, en la introduccién toman cierta distan-
cia al sefialar que Gramsci representa s6lo una transicién en la critica al
marxismo clasico. A su juicio, en Gramsci

el nicleo de toda articulacion hegemoénica continia siendo una
clase social fundamental. Es aqui justamente donde la realidad
de las sociedades industriales avanzadas -o postindustriales-
nos obliga a ir mas alld de Gramsci y a deconstruir la nocién
misma de ‘clase social’s4.

Este cuestionamiento del enfoque clasista refleja la interpretacion
de Laclau, como lo reconoce Mouffe al criticar el “reduccionismo de cla-
se”, aclarando que tomaba la expresion de Laclaus. Asi formulada, puede
decirse que la critica a la clase fundamental en HES reviste dos aspectos.
Primero, ese protagonismo representa un “nicleo esencialista” que es-
tablece limites a la 14gica de la hegemonia entendida como una operacién
deconstruccionista. Segundo, si el liderazgo hegemoénico de la clase funda-
mental falla, se sigue que lahegemonia burguesa se fortaleceria. Resultaria
incoherente pensar que la clase obrera articule diversas fuerzas sociales, y
al mismo tiempo reducir la articulacién a un Gnico interés de clase#S.

Lo que si les resulta novedoso y convincente, y constituye uno de
los hilos conductores en HES, es el “terreno atribuido a la recomposiciéon
politica y a la hegemonia”#.Al respecto citan un parrafo de “Notas sobre
la cuestién meridional” (1926), donde Gramsci emplea el concepto de he-
gemonia por primera vez para aludir a la tarea del proletariado de aliarse

43 Gramsci es el autor més citado en el indice onomastico (Laclau y Mouffe, Hegemonia
y estrategia, 322).

44, 1bid., 5. Postulan ademas la inexistencia de un Gnico escenario central de la politi-
cay una multiplicidad de luchas sociales que exigen disolver el “imaginario jacobino”.
Ibid.10.

45 Mouffe. “Hegemony and the Integral State”, 70 nota 6.

46 Laclau y Mouffe. Hegemonia y estrategia, 120, 121,123.

47 Ibid., 115.
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con el campesinado“® Tanto el parrafo como la referencia al pie habian sido
citados anteriormente por Buci-Glucksmann y por Mouffe, lo que confirma
el orden de las influencias aqui sugeridas sobre la lectura de Gramsci por
parte de Laclau®.

El aporte de Mouffe en la interpretacion de Gramsci también se
relaciona con el paso al concepto de un liderazgo intelectual y moral que
formaria una “voluntad colectiva”, ésta funciona como factor unificador
del “bloque historico” en torno a ciertos principios y aparatos institucio-
nales®. En esta linea, resaltan “el logro de una unidad “cultural-social” a
través de la cual una multiplicidad de voluntades dispersas, con objetivos
heterogéneos, son soldadas en torno a un nico objetivo sobre la base de
una comun e igual concepcién del mundo”s. Ademas, Mouffe ya habia ana-
lizado otros conceptos de Gramsci, a saber, que el liderazgo politico lleva a
cabo una guerra de posicion como estrategia para desmantelar la ideologia
burguesa, y que la politica es una dimensién siempre presente en toda la
vida social5*>

En lo referente a otras lecturas de Gramsci mencionadas en HES, en
la pagina 114 la nota al pie N°10 lee: “Cf. Ch. Buci-Glucksmann, Gramsci et
PEtat, Paris, 1975 [Gramsci y el Estado, Madrid, Siglo XXI, 1978]”. Esta es la
misma referencia citada antes por Mouffes. En realidad, el subtitulo del li-
bro citado es Pour une théorie matérialiste de la philosophie, y resulta suges-

48 La cita lee: “A. Gramsci, “Notes onthesouthernquestion”, en Selectionsfrompoli-
ticalwritings, 1921—26, edicién y traduccién de Q. Hoare, Londres, 1978, 443” (Ibid., 115
nota12).

49 C. Buci-Glucksmann. Gramsci y el Estado. Hacia una teoria materialista de la filosofia,
Madrid, Siglo XXI, 1978, 231; Mouffe, “Hegemonia e Ideologia”, 184-185.

50 Laclau y Mouffe. Hegemonia y estrategia, pp. 116-117. Los parrafos reproducen Mou-
ffe “Hegemonia e Ideologia”, 188-196. Los autores seflalan: “Con respecto a la relacién
entre hegemonia, ideologia y Estado en Gramsci, véase Ch. Mouffe. “Hegemony and
ideology in Gramsci”. Gramsci and Marxist theory, 168-204; ibid., “Hegemony and the In-
tegral State in Gramsci: towards a new concept of politics”. comps. G. Bridges y R. Brunt,
Silver linings: some strategies for the eighties, Londres, 1981 (Ibid., 117 nota 13).

51 Ibid., 18 nota 14: “A. Gramsci, Quadernidalcarcere, ed. V. Gerratana, Turin, 1975, vol. 2,
D. 349. Cartas desde la cdrcel, Madrid, Cuadernos para el Didlogo, 1975”.

52 Ver Mouffe. “Hegemonia e Ideologia”, 220-221, 226, y “Hegemony and the Integral
State”, 172-176.

53 Mouffe. “Hegemony and Ideology”, 202 nota 14.
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tivo que no se lo incluyera en ninguna de las citas de Mouffe ni en HES. Tal
omisién puede no ser casual, pues el libro referido ofrece una lectura mate-
rialista que Laclau y Mouffe rechazan. Escribe Buci-Glucksmann:

No se trata de un culturalismo idealista que desplazaria al
marxismo y al leninismo del campo de la dialéctica historica
hacia el de 1a “Cultura’] sino mas bien de una reproblematizacién
de las relaciones econémicas y politicas excluyendo de su campo
de analisis todo economicismo, tanto liberal como “marxista’)
para introducir de esta forma un nuevo modo de afrontar el
problema de los intelectuales y del Estado. Sélo de esta forma la
cultura forma parte de una teoria materialistas-.

Por el contrario, para los autores de HES, llevar a Gramsci mas alla
no so6lo implicaba aceptar la idea de una pluralidad democratica sino tomar
distancia de interpretaciones materialistas, y de todo tipo de determinismo
y teleologia®s. De modo proponen retener de Gramsci la articulacion politica
pero descartar el rol de la clase fundamental y la unicidad del centro he-
gemonico, “los dos elementos finales de esencialismo que permanecen en
el pensamiento gramsciano”s¢. Este enfoque proveyé a Laclau de una pla-
taforma de conceptos para su futura investigacion, al recalcar el caracter
politico de las formaciones sociales, el bloque histérico como unidad entre
economia y politica, y la necesidad de luchas de caracter nacional y local>”

Por otro lado, y tal como lo habia anticipado en 1981, Laclau incorpo-
ra elementos del psicoanalisis (inspirado en Lacan y Freud), la importancia
del discurso en las formaciones sociales y los juegos del lenguaje (inspirado
en Wittgenstein y Saussure) y el enfoque posestructuralista de Derrida, in-
dicando asi las multiples direcciones en las que el legado de Gramsci podia
preservarse y ampliarsess.

Respecto del analisis del discurso politico, Laclau pone el acento en

54 Buci-Glucksmann. Gramsci y el Estado, 235.

55 Laclau y Mouffe, Hegemonia y estrategia, 125-126.

56 Ibid., 233-234.

57 Ver la entrevista de R. Blackburn, P. Dews y A. M. Smith en Nuevas reflexiones sobre la
revolucion de nuestro tiempo, Buenos Aires; Nueva Vision, 2000. 207-255.

58 Ibid., 205.
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su caracter constructivista. Lo nacional, lo popular, lo democratico son for-
mas de construir la lucha politico-discursiva, asociadas a lo que Gramsci
llama un “nuevo sentido comun de las masas”*. Por otro lado, el lente psi-
coanalitico se refleja en la siguiente frase:

[la hegemonia es] irreductible a una presencia plena que
encierra, de una totalidad autosuficiente (...) la relacion
hegemonica puede pensarse s6lo asumiendo la categoria de
carencia como punto de partida. Podemos ver claramente
la pertinencia de algunos conceptos centrales de la teoria
lacanianas°.

Como lo ilustran esas citas, la operacién hegemonica pasa a ser ex-
plicada a partir de categorias psicoanaliticas, es implementada mediante
herramientas discursivas, y cumple una funciéon performativa al instan-
ciarse en un proceso historico desprovisto de ideas o realidades perma-
nentes. En este Gltimo sentido, para Laclau la voluntad colectiva y el grupo
hegemoénico pueden ser llenados con cualquier contenido politico y so-
cial. Si para Gramsci la clase fundamental era el actor politico a cargo de la
construccién de hegemonia, en Laclau cualquier instancia representativa
(surgida de grupos sindicalistas, obreros, militares, etc.) puede asumir ese
rol, dependiendo de las particularidades de cada momento socio-histérico:
“Qué demanda particular, o serie de demandas, va a ejercer esa funcién de
representacion universal es algo que no puede ser determinado por razones
a priori”e.

En suma: En sus aflos post-marxistas Laclau retiene de las pers-
pectivas de Mouffe y Togliatti la centralidad de la politica, y agrega ele-
mentos discursivos y psicoanaliticos para sefialar el caracter performativo,
contingente y representativo de la operaciéon hegemonica. Estas premisas

59 E. Laclau. “Discurso, hegemonia y politica: consideraciones sobre la crisis del mar-
xismo”, en J. Labastida y M. Del Campo (coord.), Los nuevos procesos sociales y la teoria
politica contempordnea, México: Siglo XXI, 1986, 36, 38-40.

60 E. Laclau y Amy Reiter-McIntosh. “Psychoanalysis and Marxism”, Critical Inquiry,
vol. 13 (1987): 333.

61 E. Laclau Emancipacidn y diferencia, Buenos Aires: Ariel, 1996, 106. En sus términos:
lo universal es un significante vacio y puede ser ocupado por cualquier fuerza politica
(Ibid., 116-117).
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también alimentaran su producciéon sobre populismo, cuando centre su
foco en la relacién entre el pueblo, su antagonista y su lider.

4 - La etapa populista (2004-2014)

Lateoria populista de Laclau comienza a tomar forma en Politica e ideologia,
donde utiliza la categoria de “interpelacion popular y democratica” para
referirse a la idea de un pueblo que marcha hacia una democracia socialista
real (donde se elimine la explotacioén de clase, en oposicién al modelo so-
cialista no democratico de Europa del Este). El discurso populista es defini-
do como aquel constituido por “las interpelaciones popular-democraticas
presentadas como un conjunto sintético-antagonico respecto ala ideologia
dominante”®,

Sin embargo, como ya mencionamos, en 1977 todavia adscribe a la
categoria de clase socialy ala perdurabilidad de ciertas practicas histdricas.
Asi, el incipiente principio de articulacién politico-populista dialoga con
las interpelaciones de clase, y las tradiciones populares son consideradas
como “el precipitado de una experiencia histérica tinica e irreductible y, en
cuanto tal, constituyen una estructura de significados mas sélida y perdu-
rable que la misma estructura social”. Estos elementos conceptuales iran
mutando, y las nociones de clase y de solidez histérica seran reemplazadas
respectivamente por las de sujeto pueblo y la de contingencia coyuntural.

Sin embargo, el analisis mas sistematico de las ideas populistas se
daria recién a partir de 2004. El desarrollo de la teoria del populismo antes
de esa fecha fue probablemente interrumpido por el fin del comunismo en
Europa y los debates suscitados para explicar las causas y consecuencias
de dicho fenémeno. Durante los afios noventa, Laclau se concentré en par-
ticipar de esos debates, intervenir en didlogos filoséficos y abordar temas
de retérica, entre otras cuestiones®. Es recién a principios del nuevo siglo,
cuando la situacion politica en América Latina sufrié un giro radical como
reaccion a las crisis econémicas y politicas y cuando surgen varios regi-

62 Laclau. Politica, p. 201.

63 Ibid., 195.

64 Ver, por ejemplo, algunos de los capitulos compilados en Laclau, Emancipacién y Di-
ferencia.
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menes populistas, que se publica La razon populista (2005). El libro también
esta inspirado en Gramsci (es el segundo autor con mas entradas en el In-
dex, sdlo superado por Freud®), si bien presenta algunos giros argumenta-
tivos, aunque no sustantivos: mientras la clase fundamental sigue asociada
a un “resabio de esencialismo”, la voluntad colectiva es presentada ahora
como facilitadora del concepto de pueblo®®. Por su parte, la guerra de posi-
cién yano consiste en una estrategia para desmantelar la ideologia burgue-
sa, sino en la organizacion de los factores desplegados en la construcciéon
politica del pueblo®”

Los otros aspectos adonde aflora la impronta gramsciana son la na-
turaleza de la hegemonia y del sujeto popular, la visién de la historia y el
rol del liderazgo en la tarea hegemonica. Asi, la hegemonia populista tie-
ne un caracter discursivo, constructivista y contextualizado, y es producto
de una creacion politica, esto es, no constituye una entidad preexistente
sino que surge a partir de la unificacién de demandas democraticas y puede
“moverse en una pluralidad de direcciones”¢. La unificacion de deman-
das democraticas variadas y cambiantes constituye al pueblo, de modo que
éste deviene un significante “vacio” (sin contenidos fijos concretos) y “flo-
tante” (sujeto a la inestabilidad dada por el potencial desplazamiento)%°. E1
corolario es que las caracteristicas de un pueblo seran definidas por cada
experiencia histérica particular.

El caracter contingente y discontinuo del fenémeno populista se di-
ferencia asi de la visién marxista clasica sobre la historia. Contra esta l-
tima, se afirma: “[la historia es] una sucesién discontinua de formaciones
hegemonicas que no puede ser ordenada de acuerdo con ninguna narrativa
universal que trascienda su historicidad contingente”°. En este sentido se
contintia la explicacién desarrollada en HES sobre porqué Gramsci repre-
senta una “ruptura epistemoldgica tan crucial: mientras que el marxismo
habia tenido tradicionalmente el suefio de acceder a una totalidad siste-

65 Laclau. On populist reason, 272.

66 Laclau. La razén populista, 160, 308.
67 Ibid. 117,192, 300.

68 Ibid. 160.

69 Ibid. 167-168.

70 Ibid. 281.
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maticamente cerrada (determinacién en tltima instancia por parte de la
economia, etc.), el enfoque hegemonico rompe con esa logica social esen-
cialista””.

En cuanto al liderazgo politico, puede considerarse a Laclau como
tributario de Gramsci: si el principe moderno, el partido de la clase obrera,
estd destinado a forjar una voluntad colectiva unida en su “igual concep-
cién del mundo”?, el principe populista busca agrupar demandas equiva-
lentes en torno a un sentimiento comun que posibilita “la identificacién de
la unidad del grupo con el nombre del lider”7. Voluntad nacional e identi-
dad popular se convierten en los respectivos objetivos de las tareas hege-
monicas, que se proyectan hacia un marco temporal de largo plazo: una vez
que los principes se convierten en una fuerza hegemonica, ésta “permane-
cera como tal por todo un periodo histérico”7.

Existen, sin embargo, al menos tres diferencias conceptuales que
problematizan la analogia entre los dos principes: a) el principe de Gramsci
nunca puede ser una persona real sino un partido politico, mientras que el
principe populista puede ser un grupo o una individualidad; b) el principe
moderno estd explicitamente asociado a la clase fundamental, mientras
que en la formulacién de Laclau cualquier instancia representativa puede
asumir el liderazgo politico; c) la voluntad colectiva implica un consenso
tacito sobre ciertos valoresy actitudes que se encuentra ausente en la teoria
populista, donde el pueblo esta unido solamente en referencia al discurso
de unlider y no en base a ningtin contenido positivo compartido. Dicho esto,
es el aspecto formal de la comparacion el que habilita a pensar en la afini-
dad entre las perspectivas examinadas. Ese aspecto se manifiesta tanto en
el objetivo como en la forma de ejercer el poder que postulan las respectivas
teorias: si tanto el principe moderno como el lider populista buscan soste-
nerse en el largo plazo, eso implicaria rechazar cualquier interpelacién o

711bid. 149.

72 HES, 118.

73 Laclau. La razon populista, 130. En este sentido el plano afectivo es central a la expe-
riencia populista de identificacién entre lider y pueblo (Ibid., 282-283).

74 Ibid., 148. El horizonte de largo plazo presente en La razdn populista puede contras-
tarse con la cautela de una década antes, cuando Laclau sefiala que lograr una articula-
cién politica definitiva (aquella que “sutura la distancia entre lo universal y lo particu-
lar”) no es posible, y que toda victoria es parcial (Emancipacion, 116-117).
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cuestionamiento al proyecto hegemoénico y al espiritu unitario de la volun-
tad colectivay del pueblo.

La presencia de Gramsci en La razon populista ha recibido diversos
cuestionamientos que ameritan consideracion. Para Acha es consistente la
pretension de radicalizar la democracia con el apoyo a los regimenes popu-
listas?. Esta critica soslaya posibles resoluciones a la supuesta tension, ya
que para construir una hegemonia socialista podria ser necesario interca-
lar momentos de rupturas parciales y radicales con momentos de negocia-
cién (en el caso bajo analisis, de apoyo a regimenes populistas). Invocando
a Gramsci, Mouffe ya justificaba aceptar algin tipo de compromiso de equi-
librio. Asi, las practicas populistas podrian alinearse de modo consistente
con el objetivo de debilitar gradualmente el sistema dominante, y llegado el
caso extremo apelarian a una ruptura radical con un sistema inflexible a las
demandasy a las negociaciones.

En términos mas generales, la polémica sobre la continuidad entre
populismo y socialismo surgié a partir del libro de Laclau de 1977. Por caso,
Portantiero y de fpola rechazaron la posibilidad de asociar la ideologia y
las experiencias populistas con el ideario socialista, sobre la base de que
bajo el populismo el pueblo se encuentra sometido a un “Estado corporiza-
doy fetichizado al mismo tiempo en la persona del jefe carismatico”. Segin
los autores, este componente nacional-estatal y personalista es comin a
regimenes de diversas caracteristicas ideoldgicas (fascismos, peronismo,
varguismo, etc.): “Todos ellos se han opuesto a bloques de poder y formas
de Estado histéricamente dadas, pero siempre con vistas a reemplazarlas
por otras”7”. Asi considerado, el populismo se ubicaria en las antipodas de
un proyecto socialista que busca construirse mediante la resistencia y la
movilizacion “desde abajo”. Cabe acotar, sin embargo, que este cuestiona-
miento refleja una dicotomia que escapa al pensamiento de Laclau. Si hay
algo inherente a su teoria es la intencion de balancear y combinar la dimen-
sidn vertical con los aspectos horizontales del poder. En otras palabras, la
influencia ejercida por el lider sobre las instituciones del Estado y el desa-

75 Acha. “Del populismo marxista”, 72,74.

76 Mouffe. “Hegemony and the Integral State”, 179 nota 26.

77]. C. Portantieroy E. De fpola. “Lo nacional popular y los populismos realmente exis-
tentes” Nueva Sociedad 54, mayo-junio (1981): 7-18.
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rrollo de la protesta social “desde abajo” no son elementos mutuamente
excluyentes, sino convergentes. Tanto las protestas masivas sin articula-
ci6én vertical, como la burocracia partidaria-estatal sin el apoyo de movi-
mientos de base, son formas ajenas a la formulacién populista.

Mas recientemente, criticos como P. Anderson retomaron la dife-
renciacién entre socialismo y populismo al acusar a Laclau (y a Mouffe) de
separar las demandas sociales de labase socioeconémica, por lo que su teo-
ria de la articulacion politica serviria para cualquier tipo de construccion
politica en vez de centrarse en la lucha por instaurar el socialismo, como
pretendia Gramsci’® Esta objecién pasa por alto que la articulacién hege-
monica no estd pensada para cualquier clase de construccién politica: en
continuidad con las preocupaciones gramscianas, la apologia populista de
Laclau se encuentra atada a un anti-capitalismo radical?. La lucha contra
el capitalismo subsiste, aunque sea imposible determinar a priori quiénes
seran los actores hegemoénicos que la lideren.

Un aspecto adicional que hilvana las formulaciones del Laclau po-
pulista con las de HES y con Gramsci se relaciona con la relevancia de la
estrategia. Segin P. Serra, Gramsci buscaba construir una estrategia para
construir un socialismo a escala nacional y popular, por lo que todos sus
conceptos pertenecen basicamente al campo estratégico®®. En esa misma
linea afirma Laclau:

La estrategia esta en el centro de toda accion que pueda

ser llamada politica. La estrategia implica, en una sintesis
indisociable, un momento de articulacién -la institucién de
lo social-; un momento de contingencia (y] un momento de
antagonismo, puesto que la institucion resulta posible tan
solo a través de una victoria hegemonica sobre voluntades en
conflicto®.

Desde su angulo, la relevancia de la estrategia para la teoria post-

78 P. Anderson. “The Heirs of Gramsci”, New Left Review 100 (2016): 81-83.

79 Laclau. La razdn populista, 189.

80 P. Serra. “Estructura conceptual de los cuadernos de Gramsci”, Conferencia dictada
en la Universidad Nacional de Tres de Febrero, 31 de agosto de 2016.

81 Laclau. “Deconstruccién, Pragmatismo”, 87-88.
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marxista y populista separa a éstas de las teorias clasicas (Platén, el cris-
tianismo, el liberalismo) en tanto éstas cercenan la posibilidad de manio-
bras estratégicas al reconocer entidades o mecanismos sociales fuera del
radio de control del constructivismo politico®2. Se sigue de ello que el lider
populista debe actuar estratégicamente en un sentido gramsciano, esto es,
tomar la ofensiva en la guerra de posicién, concentrar la hegemonia, evitar
la disgregacién interna y apuntar a una victoria decisiva. Segtin Laclau, las
estrategias politicas para alcanzar ese objetivo final se ven hoy acotadas al
corto plazo, pero de ninguna manera desaparecen®. De modo que si en el
plano institucional el lider populista se encuentra lejos del partido en tanto
principe moderno, también debe enfrentar la necesidad de desarrollar las
estrategias pensadas por éste para construir y afianzar su hegemonia.

5 - Conclusion

Este trabajo present6 algunas consideraciones sobre los origenes, el al-
cance y la re-formulacién de la influencia de Gramsci en Laclau. Esa in-
fluencia acompaiia el giro profesional de Laclau, quien pasa de historia-
dor econdémico a tedrico politico. Frente a la pregunta de cuando lee por
vez primera y asimila al pensador italiano, Laclau no fue un gramsciano
de la primera hora, considerando que en el inicio de su carrera nunca cita a
Gramsci de fuente directa ni desarrolla su pensamiento en base a sus escri-
tos. Puede afirmarse ademas que Laclau tampoco fue un lector sistematico
de Gramsci, sino que incorpor6 su legado a partir del aporte de Mouffe y
Togliatti, entre otros.

Si bien no fue pionero ni especialista en la obra de Gramsci, Laclau
si fue un intérprete licido e innovador al momento de elaborar sus propios
argumentos. En tal sentido, no dudé en alinearse con lo que Piccone ad-
virtié en 1976: “Para que el marxismo se convierta en una fuerza politica
significativa en Occidente, tendra que seguir un camino gramsciano”.8 Asi
como Gramsci supo observar las debilidades de algunos sistemas comu-

82 Ibid., 88.

83 Laclau. La razén populista, 300-301.

84 P. Piccone. “Gramsci’s Marxism: Beyond Lenin and Togliatti”, Theory and Society 4
(1976): 506.
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nistas y recomponer el ideario socialista, Laclau entendié que “el camino
gramsciano” podia ser transitado y repavimentado asociandolo a la teoria
del populismo.
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Resumen

Los escritos espirituales y los fragmen-
tos dedicados a los tres 6rdenes de la
realidad muestran que el pesimismo an-
tropolégico de Pascal no fue su Gltima
palabra. Es cierto que odia el endiosa-
miento del yo que hace que cada indivi-
duo se crea el centro de todo, y también
que hay en él una llamada a la ascética y
al desapego, propia de la espiritualidad
de su tiempo que le aleja del lector con-
temporaneo. Sin embargo, en su espiri-
tualidad cristocéntrica, con atisbos de
misticismo, hay lugar para la esperanza
y la alegria. Los fragmentos sobre los
tres 0rdenes muestran el valor definiti-
vo que asigno el orden de la caridad, su-
brayando el dinamismo espiritual de la
afectividad, y apostando por el amor sin
medida a lo eterno frente al sentimiento
de tragica derrota.

Palabras clave: Blaise Pascal, espiritua-
lidad, Tres 6rdenes, amor, caridad
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Abstract
The spiritual writings and fragments
dedicated to the three orders of the re-
ality show that Pascal’s anthropologi-
cal pessimism was not his last thought.
It is true that the deification of the self
that makes each individual create him-
self the centre of everything is odious to
him, and also that there is in him a call
to asceticism and detachment, typical of
the spirituality of his time that distances
him from the contemporary reader. How-
ever, in his Christocentric spirituality,
with hints of mysticism, there is room for
hope and joy. The fragments on the three
orders that will be analyzed here show
the definitive value assigned by the order
of charity, underlining the spiritual dy-
namism of affectivity, and betting on love
without measure for the eternal against
the feeling of tragic defeat.
Blaise Pascal,

Keywords: spirituality,

three orders, love, charity
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1- Introduccion

Todo autor tiene un sentido con el cual todos los pasajes
contrarios concuerdan, o no tiene sentido alguno. No se puede
decir esto de la Escrituray de los profetas: tenian seguramente
demasiado buen sentido- Es menester, pues, buscar uno que
haga concordar todas las contradicciones. (L. 257)*

Este fragmento destaca la importancia de precisar las claves que dan
sentido a los fragmentos mas enigmaticos, pues como destaca L. Susini, el
fruto antropolégico de los Pensamientos parece haberse desprendido del
arbol que los habia producido2. Para Pascal la ambivalencia, contradiccion
y paradoja del ser humano tienen una explicacién en clave teolégica que
conviene explicitar para situar en su justa medida su visién tragica de la
condiciéon humana, cuyo pesimismo parece aproximarle a Hobbes?. Sus es-
critos espirituales explicitan su trasfondo teolégico que se comprueba en
numerosos fragmentos, especialmente los referidos a la segunda parte de
su proyectada Apologia de la religion cristiana%, asi como en los dedicados a
los tres ordenes de realidad que aqui analizaremos.

Sus reflexiones previas sobre la “miseria del hombre sin Dios” pue-
den parecer inclementes en tiempos de bienestar. Ciegos a la propia vani-
dad, las rutinas y los habitos conforman una falsa seguridad que se quie-
bra cuando irrumpe lo terrible. Entonces la fragilidad e incertidumbre de
la existencia se revela con toda su crudeza como consustancial a la vida
humana. ¢Es este el mensaje definitivo de Pascal? ¢La condicién humana

1Seguimos la numeracion de los fragmentos segin la edicién de Loius Lafuma que pue-
de encontrarse en la edicién de las Obras de Pascal de la editorial Gredos (2012,2014). La
traduccién de los fragmentos es propia.

2 Cfr. L. Susini: Blaise Pascal, Spiritualité. Choix de Textes. Paris: Pocket. 2012, p. 9

3 Sainte Beuve relacionaba a Pascal con Hobbes, por su realismo pesimista (Sainte Beu-
ve, I11, 382-383). Cfr.]. Pucelle, “La politique de Pascal et la doctrine des trois ordres”, en
Chroniques de Port-Royal, n° 10, 1951, p. 8-21

4 “(1) parte. Miseria del hombre sin Dios

(2) parte: Felicidad del hombre con Dios” (L.6, B. 60)

De los 1010 fragmentos de los Pensamientos aproximadamente 800 estarian destinados
alacitada Apologia.
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es ineludiblemente incierta y tragica? A nuestro juicio, el ordo amoris y los
fragmentos sobre los tres 6rdenes resultan claves para descubrir el sentido
al que alude el fragmento inicial, y permite situar en su justa medida su
vision tragica de la existencia humana.

2 - Duplicidad y ambivalencia de la
condicion humana

Para el autor de los Pensamientos las contradicciones de la condiciéon hu-
mana se comprueban en muy diversos planos y sus reflexiones parecen
inspirarse tanto en sus experiencias del mundo social, como en las luchas
libradas en su propio mundo interior. Con respecto al puesto que ocupa en el
cosmos, la desproporcion define al ser humano. Pascal percibe su pequefiez
y grandeza segln con quien se compare, pues “todo el mundo visible no es
mas que un trazo imperceptible en el amplio seno de la naturaleza” (L. 199).
Si bien se espanta ante el silencio eterno de los espacios infinitos, también
se asombra ante la inmensidad mucho menos visible que puede concebirse
en el interior del mas breve atomo. Precisamente, por no contemplar estos
dos infinitos los hombres se lanzan con presuncion a la bisqueda de los
primeros principios para llegar a conocer el todo, como si tuvieran propor-
cién con una naturaleza que les desborda. Asi, inciertos y flotantes, como
también observaba Montaigne, “ardemos en deseos de encontrar un asien-
to firme y una Gltima base constante para edificar sobre ella una torre que
se alce hasta el infinito”, pero en realidad “todo nuestro fundamento cruje,
y la tierra se abre hasta los abismos” (L. 199). Pascal explicara esta escision
en clave teoldgica, denunciando la ceguera de quien se considera el rey de la
creacion e ignora sus propios limites.

Actualizando temas que provienen de la Biblia, como la vanidad, la
idolatria y el Dios oculto, en sus fragmentos describe las contradicciones
del naciente mundo moderno, tanto en su dimensién social como indivi-
dual. La vanidad y la superficialidad llevan a ocultar o desconocer la dupli-
cidad del alma humana que Pascal extrema hasta la hipérbole. Al no poder
remediar la muerte, la miseria y la ignorancia los hombres evitan pensar
en ello y creen ser felices (L. 133). Con crudeza advierte Pascal que “corre-
mos sin temor hacia el precipicio, después de haber puesto algo delante de
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nosotros que nos impide verlo” (L. 166). Asi, los hombres se exponen a las
mas diversas agitaciones y peligros debido a que no saben permanecer en
reposo en una habitacidn (L. 136), y huyen de la conciencia de su fragilidad
y mortalidad con el ruido y el alboroto. Construyendo mecanismos de eva-
sidn, se busca la felicidad fuera de uno mismo, aturdidos y distraidos con
el activismo, la diversion y el trato de nuestros semejantes, tan limitados e
impotentes como nosotros (L. 144).

¢Es la soledad el remedio? Tampoco. Los fildsofos estoicos reco-
miendan: recogeos en vuestro interior y encontraréis vuestro bien, pero lo
que proponen en realidad es tan dificil como excepcional, observa Pascal
(L.144). En el propio interior no se encuentra la paz anhelada, pues la ines-
tabilidad consustancial al alma humana propicia la inquietud. Por ello, el
consuelo a nuestros males no se puede encontrar en nosotros mismos, ni
tampoco en otros seres humanos, ni en nada de lo creado; sdlo en Dios, dira
Pascal’. Ello se debe a que las criaturas no son la primera causa de lo que
llamamos males, sino que debemos remontarnos a la Providencia de Dios
para encontrar un alivio real.

3 - Ambivalencia humanay Teologia
agustiniana de la corrupcion humana

Si bien los fragmentos de los Pensamientos sobre la condicién hu-
mana cobran actualidad en tiempos de crisis, su trasfondo teolégico nos
recuerda como todo autor se enraiza en el momento que le tocé vivir. Para
Pascal toda la fe consiste en Adan y Jesucristo, un ser universal que ha per-
manecido desconocido entre los hombres y que los profetas anunciaron
como un Dios oculto (L. 222y L. 225).

El Dios de los cristianos es un Dios que hace sentir al alma que él
es su Gnico bien; que todo su reposo esta en él, que solo tendra
alegria amandolo; y que le hace, al mismo tiempo, aborrecer los
obstaculos que le retienen y le impiden amar a Dios con todas

5 “Carta del Sr. Pascal al Sr. Périer, su cufiado, con ocasién de la muerte del Sr. Pascal,
su padre, 17 de octubre de 1651”, en Blaise Pascal: Escritos espirituales, edicion de Alicia
Villar. Madrid: Tecnos. 2020, p. 13
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sus fuerzas. El amor propio y la concupiscencia, que la retienen,
le son insoportables. Este Dios le hace sentir que tiene un fondo
de amor propio que la pierde, y que solo él puede curarla. (L. 460)

La antropologia y espiritualidad de Pascal van de la mano y mues-
tra el propésito de su Apologia: mostrar que la religion cristiana es digna
de admiracién, porque conoce bien al ser humano, y digna de ser amada
porque promete el verdadero bien (L. 12). Nutrida de su interioridad y de su
propia lectura de las Sagradas Escrituras, su espiritualidad refleja la hue-
lla de San Agustin y Jansenio®. Para San Agustin, y segtn el comienzo del
Génesis y San Pablo, Dios cre6 al ser humano justo, santo, fuerte y sin con-
cupiscencia y en ese estado de naturaleza inocente era plenamente feliz,
abierto al amor infinito de Dios que colmaba la infinitud de su deseo. Pero
Adén quiso afirmar su propia excelencia y constituirse en el centro de todo.
Con ello introdujo el desorden y el ser humano quedé escindido perdiendo
los privilegios que se le habia concedido’. El hombre quiso concentrar su
atencién en si mismo y prescindir de Dios; alejado de El solo conservé una
débil y confusa luz de su autor, y todas las criaturas o bien le afligen o le
tientan y dominan (L. 149).

La razoén de esta situacién se detalla en la carta de Pascal a Etienne
Périer escrita con motivo de la muerte de su padre (17 de octubre de 1651)8.
Dios cre6 al hombre con dos amores: uno hacia Dios, un amor infinito, es
decir sin ningin otro fin mas que Dios mismo, el otro hacia si mismo, un
amor finito y referido a Dios. Al llegar el pecado se perdié el amor hacia
Dios y el amor propio se desbordd, y asi “se amd a si solo y a todas las cria-
turas infinitamente”. Pascal hace de estos dos amores dos principios y dos
actitudes del corazén opuestas que se reparten la voluntad de los hombres.
El pecado original, inicialmente incomprensible, le permite comprender la
duplicidad actual del ser humano, y la religion cristiana ofrece el remedio:
el orden del amor, el ordo amoris de San Agustin, establecera una nueva uni-
dad por medio del corazdn, facultad de sintesis, que preside la jerarquia de

6 Ph. Sellier, “Pascal et Saint Augustin: Théologie et Anthropologie”, en: PH. Sellier,
Port-Royal et la literature, I. Pascal. Paris: Honoré Champion. 1999, p. 248

7 Cfr. Pascal: Textes choisis et présentés para Philippe Sellier. Paris: Points Essais, Editions
du Seuil. 2009, p. 14

8 B. Pascal: Escritos espirituales, pp. 22-23
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los tres drdenes: corazén, espiritu, cuerpo, que veremos seguidamente.

4 - Los tres ordenes de realidad

Lareflexién de Pascal sobre los distintos ordenes de realidad y de grandeza
fue abordado desde distintas perspectivas y escritos. En los escritos cone-
xos al Tratado del tridngulo aritmético incluye una reflexién sobre distintos
6rdenes de grandeza que aplica al problema del calculo de las areas curvili-
neas. Advierte que no se aumenta una grandeza continua cuando se afiade,
en tal nimero cualquiera, grandezas de un orden de infinitud inferior. Asi,
los puntos no afladen nada a las lineas, las lineas a las superficies, las su-
perficies a los s6lidos®.

También se encuentra la reflexién sobre los drdenes referido a dig-
nidades propias de la jerarquia social, y asi aparece en la carta a la reina
Cristina de Suecia en 1652%. Aqui solo distingue dos clases de 6rdenes el de
los cuerposy el de los espiritus, sin referirse al orden del corazén o de la ca-
ridad™. Por Gltimo, en los Tres discursos sobre las condiciones de los grandes™
distingue dos clases de grandezas de distinto género y a las que debemos
diferentes consideraciones: las institucionales, que dependen de la volun-
tad de los hombres, y las naturales, que son independientes de la imagina-
cién porque consisten en cualidades reales y efectivas del alma o del cuerpo
estimables por si mismas. Ejemplos de las primeras son las dignidades y la
nobleza; de las segundas las ciencias, la luz del espiritu, la virtud, la salud
y la fuerza.

Nos centraremos en los fragmentos de los Pensamientos dedicados a

9 Cfr. P. Magnard, “Les trois ordres selon Pascal”,en Revue de Métaphysique et de Morale,
Janvier-Mars 1997, n° 1, p. 6. https://www.jstor.org/stable/40865913

10 En la sociedad del Antiguo Régimen se distinguen tres 6rdenes; la nobleza, el cleroy
el Tercer Estado. En este sentido orden significa un rango en el interior de unajerarquia.
Cfr, Simone Manon. www/ philolog.fr/les trois ordres-pascal/

11 B. Pascal, “Carta a la Serenisima Reina de Suecia”, en: Pensamientos. Las Provinciales,
Optsculos, Cartas, Obras matemdticas, Obras fisicas, Estudio introductorio de Alicia Vi-
llar Ezcurra, Traduccién de C. R. de Dampierre (Gredos, Biblioteca Grandes Pensadores,
Madrid, 2012), p. 303

12 Existe una version en espaiiol de estos Discursos en: B. Pascal: Pensamientos y otros
escritos, Traduccién de Eugenio d Ors, México: Porria, pp. 410-414
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los tres 6rdenes, carne, espiritu o inteligencia, y caridad: los fragmentos L.
308 y L. 933, cuyo analisis revela una multitud de principios y aspectos im-
plicados. Como advierte Julie Higaki, a modo de prisma, aparecen aspectos
ontodlogicos®, al considerar cuerpo, espiritu y caridad como categorias del
ser, o clases de realidades; antropoldgicos, al entender que son elementos
constitutivos del ser humano; y axiolégicos pues cada uno de estos érdenes
que persigue un objeto distinto tiene un determinado valor'4. Ademas, el
término “orden” puede significar ambito de realidad, de sentido y valor,
mientras que en otros fragmentos se refiere a método. Se comprueba ese
sentido, cuando Pascal diferencia el orden del espiritu, del orden de la cari-
dad. El primero procede por principio y demostracion, el segundo consiste
en la digresién sobre cada punto con relacién al fin para mostrarlo siempre
(L. 298), asi el orden del corazén es la clave para interpretar fragmentos
aparentemente inconexos.

El andlisis del fragmento L. 308 sobre los tres 6rdenes, justifica su
cita a pesar de su extension:

La distancia infinita de los cuerpos con los espiritus representa
la distancia infinitamente mas infinita de los espiritus conla
caridad, porque ella es sobrenatural.

Todo el brillo de las grandezas no tiene ningun lustre para
la gente que se ocupa de las bisquedas del espiritu.

La grandeza de la gente de espiritu es invisible a los reyes,
alosricos, alos capitanes, a todos esos grandes de la carne.

La grandeza de la sabiduria, que es nula sino es de Dios, es
invisible alos carnales y a la gente de espiritu. Son tres 6rdenes
diferentes de género.

Los grandes genios tienen su imperio, su brillo, su
grandeza, su victoriay su lustre y no tienen ninguna necesidad
de grandezas carnales, con las que no tienen relacién. Son
vistos, no con los ojos, sino con el espiritu. Es suficiente.

Los santos tienen su imperio, su brillo, su victoria, su

13 Pascal se refiere a “tres 6rdenes de cosas”.

14 ]. Higaki, Péguy et Pascal: Les trois ordres et l'ordre du coeur, Presses Universitaires
Blaise Pascal, Clérmont-Ferrand, 2005, cap. I

15 En el sentido de inteligencia.
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lustre y no tienen ninguna necesidad de grandezas carnales o
espirituales, con las que no tienen relacién alguna, porque ni
afiaden ni quitan. Son vistos por Dios y por los dngeles y no por
cuerpos ni por espiritus curiosos. Dios les basta.

Arquimedes sin brillo seria objeto de la misma
veneracion. No ha librado sus batallas para los ojos, sino que ha
alimentado a todos los espiritus con sus invenciones. {Como ha
brillado entre los espiritus!

J.C. sin bienes, y sin ninguna aportacién cientifica, esta
en su orden de santidad. No ha dejado invento alguno. No ha
reinado en modo alguno, sino que ha sido humilde, paciente,
santo, santo, santo para Dios, terrible para los demonios, sin
pecado alguno. jOh, con qué gran pompa ha venido y en una
prodigiosa magnificencia ante los ojos del corazén que ven la
sabiduria!

Hubiera sido inutil para Arquimedes hacer de principe en
sus libros de geometria, aunque (é1) lo fuese.

Le hubiera sido inutil a nuestro Sefior J.C. venir como rey
para brillar en su reino de santidad, pero vino adecuadamente
con el brillo de su propio orden.

Es muy ridiculo escandalizarse de la humildad deJ.C.,
como si esa bajeza fuera del mismo orden que la grandeza que él1
venia a manifestar.

Que se considere aquella grandeza en su vida, en su
pasion, en su oscuridad, en su muerte, en la eleccion de los
suyos, en su abandono, en su secreta resurrecciéony en lo
demads. Se verda que es tan grande que no habra motivo para
escandalizarse de una bajeza que no es tal.

Pero hay quienes no pueden admirar mas que las
grandezas carnales como si no las hubiera espirituales. Y otros
que no admiran mas que las espirituales como si no las hubiera
infinitamente mas elevadas en sabiduria.

Todos los cuerpos, el firmamento, las estrellas, la tierra
y sus reinos, no valen lo que el menor de los espiritus. Porque él
(espiritu) conoce todo esto y a si mismo, y los cuerpos nada.
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Todos los cuerpos juntos y todos los espiritus juntos 'y
todas sus producciones no valen lo que el menor movimiento de
caridad. Eso es de un orden infinitamente mas elevado.

De todos los cuerpos juntos no se podria obtener
un pequeiio pensamiento. Esto es imposible y de un orden
distinto. De todos los cuerpos y espiritus no se podria extraer
un impulso de verdadera caridad, es imposible y de otro orden,
sobrenatural®.

El fragmento, sin apenas correcciones y de escritura cuidada, esta
casi terminado. Desde el punto de vista ontoldgico, cuerpo, espiritu y cari-
dad son ambitos de realidades, “cosas” de distinto género dira Pascal en el
fragmento L. 9337. Son realidades distintas como lo son el punto, la linea 'y
la superficie, de ahi que sean inconmensurables.

Desde el punto de vista antropoldgico los tres érdenes expresan los
modos de comprender el mundo a través de tres perspectivas distintas que
corresponden a tres modos de ser. El fragmento no detalla tanto en que
consiste el orden de los cuerpos, el orden del espiritu®® y el orden de la cari-
dad, sino que caracteriza a tres tipos humanos y tres tendencias presentes
en cada uno de nosotros segin las cuales se orienta la propia vida.”? La pala-
bra “orden” comprende también la idea de una esfera de sentido como diria
Paul Ricoeur®°. Representa tres actitudes que definen por completo a un ser
humano, posibilidades de existencia afines a los tres estadios de Kierke-
gaard: estético, ético y religioso. Se trata de un tipo de pertenencia a una
esfera de sentido, que define al hombre de accién o al sabio*, en el caso de
los dos primeros 6rdenes.

16 J. Mesnard, “Achévement et inachévement dans les Pensées de Pascal”, en Studi fran-
cesi, 143, ano XLVIII, Maggio-agosto 2004, p. 311

17 En el fragmento 933 que se incluird mas adelante, Pascal se refiere a la carne, en vez
de al cuerpo, y ala voluntad, en vez de a la caridad.

18 El término ésprit es polisémico en el francés del siglo XVII y en este fragmento tiene
el sentido de inteligencia, a pesar de que mantengamos en el texto la traduccién como
“espiritu”.

19 C. Letey: Apprendre a philosopher avec Pascal. Paris: Ellipses, 2012, pp. 62-78

20 P. Sécretain: Méditations kantiennes, en dega de Dieu, en dela de tout, U'Age d'Homme,
Lausanne, 1981, p. 105

21 P. Sécretain, pp. 106 y ss
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Desde la perspectiva axioldgica, los tres 6rdenes son objetos de di-
ferente género para el alma, y las cosas se ordenan en tanto que objetos
de la accién intencional del alma®2. A la distancia infinita del espiritu con
respecto al cuerpo, sucede la distancia “infinitamente infinita” de la cari-
dad, con respecto al espiritu, pues lo perdurable no puede compararse con
lo perecedero en su valor. Del orden del amor, sobre el que también hablara
Max Scheler, emanan los sentimientos mas profundos y la orientacién al-
tima de la vida.

Hay distintos géneros de facultades segtn se refieran al cuerpo, al
espiritu o inteligencia. Lo corporal remite a lo sensible, pero también al po-
der, a la fuerza o a la riqueza; el espiritu se refiere a la ciencia o al saber; el
orden de la caridad al amor o a la voluntad como figura en el fragmento L.
933. A cada “orden de cosas” corresponde tres principios de conocimiento:
sentidos, razén, fe*. Espiritu y corazon siguen érdenes distintos, métodos
o procedimientos diferentes como nos sefiala el fragmento L. 298: “El cora-
z6n tiene su orden, el espiritu el suyo que es por principio y demostracion.
El corazoén tiene otro. No se prueba que se debe ser amado exponiendo con
el orden las causas del amor; eso seria ridiculo”. Cuerpo, espiritu y voluntad
pueden ser orientados hacia Dios, definiendo tres modos de creer: costum-
bre, razon, inspiracion (L. 808)2.

Los dos primeros 6rdenes, el de los cuerpos y el del espiritu son na-
turales, mientras que el orden de la caridad es sobrenatural, y es la gracia
de Dios quien puede conducir a la santidad. Pascal no sélo clasifica la reali-
dad segtn su cualidad, también segtin su cantidad como se mostraré por la
significacion del término “grandeza”. Los carnales son los que tienen por
objeto el cuerpo, avidos de poder tanto de los seres como de las cosas. Re-
presentan al hombre que vive seglin el principio egocéntrico del mundo,

22 Cfr. M. Pécharman,” L'ordre dans les trois ordres et 1 ‘ordre des trois ordres} en Révue
de Métaphysique et de Morale, n°1, 119, p. 23. https://www.jstor.org/stable/40865914

23 Para un desarrollo se este tema véase N. Degroote: L'ordre de lésprit. Paris: Le Cerf,
2016

24 Lareligién cristiana no admite como verdaderos hijos suyos a los que creen sin ins-
piracién: “No es que excluya la razén y la costumbre, al contrario; pero hay que abrir
el espiritu a las pruebas, confirmarse por la costumbre, y ofrecerse por medio de las
humillaciones a las inspiraciones, las inicas que pueden hacer el verdadero y saludable
efecto, ne evacuetur crux Christi” (L. 808)
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que se toma por su propio fin y que se vincula ciegamente a lo que es parcial
y pasajero®. Dicho orden no es desdefiable por completo, pues de él se han
derivado reglas admirables de policia, moral y justicia orientadas al orden
publico (L. 118, L. 210). Sin embargo, no hay que engafiarse pues ofrecen una
falsa imagen de la caridad, sefiala Pascal: el fondo villano, el figmentum
malum, subsiste. S6lo esta encubierto y no se ha suprimido (L. 211).

En cuanto a los espirituales representan a los sabios. El término es-
piritual, connota aqui inteligencia o racionalidad; de ahi que Arquimedes
represente al sabio por excelencia. El espiritu se vincula con el pensamiento
en el sentido cartesiano del término, y constituye la grandeza y dignidad
del ser humano (L. 114), y es lo que lo distingue de los animales y de las
maquinas: no es posible concebir a un hombre sin pensamiento, observa
Pascal.

Alejandro, Arquimedes, Jesucristo, representan a tres figuras ex-
celentes en los respectivos 6rdenes, carne, espiritu o inteligencia, caridad.
Las palabras “distancia infinita” con las que se inicia el fragmento L. 308
resultan centrales, pues Pascal quiere subrayar la distancia inconmen-
surable entre los distintos drdenes, al ser de diferente género. Por ello las
grandezas de un orden no representan nada para los que estan en un orden
distinto, “es invisible”. Las grandezas de los bienes en el orden de los cuer-
pos, ejemplificado en los capitanes (fuerza), los ricos (las propiedades) o los
reyes (poder), no tienen brillo para los que buscan la grandeza en el orden
del espiritu. Estos aspiran al saber y al poder intelectual, y sus grandezas
son invisibles para quienes se dejan dominar por el orden de los cuerpos; de
forma parecida a como las grandezas del orden del espiritu son invisibles
para ellos. Arquimedes, que representa la grandeza en el orden del espiritu,
no libr¢ las batallas para los ojos, sino que alimenté los espiritus con sus
invenciones y brill6 entre ellos. Mientras que ninguno de los 6rdenes in-
feriores puede comprender al orden superior, en cambio el superior puede
juzgar a los inferiores. En los Tres Discursos sobre la condicion de los Grandes,
Pascal sefiala que “Dios esta rodeado de gentes llenas de caridad que le pi-
den los bienes de la caridad que estan en su poder. Asi él es propiamente el
rey de la caridad”>s.

25 J. Higaki: Pascal et Péguy. Les trois ordres et l'ordre du coeur, p. 197
26 B. Pascal: “Tres discursos sobre la condicién de grandes”, en Pensamientos y otros
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Se comprueba que no hay por parte de Pascal una negacion del or-
den de los cuerpos, ni de los espiritus o inteligencias, s6lo una advertencia
de que su valor no es absoluto y que se corre el peligro de idolatrar lo que
sélo tiene un valor relativo. El error, calificado por Pascal como tirania o
injusticia, consiste en hacer reconocer en un orden valores que solo pueden
tenerlo en otro, queriendo por una via lo que solo se puede obtener por otra
(L. 58).

Confundir la esfera propia de cada orden conduce a la tirania o al ri-
diculo. El tirano es el que gobierna en un orden para el que no tiene ningtin
titulo legitimo, es decir trata de obtener por una vialo que no puede obtener
por la que le corresponde. Por ejemplo, quiere ser amado porque es fuerte,
o bien obedecido porque es sabio, o temido porque es bueno, observa Comte
Sponville* . Tirano es el rey que quiere ser amado, el sabio que quiere rei-
nar o el amante que quiere ser obedecido. El ridiculo consiste en querer ser
amado o temido en funcién de cualidades que no resultan pertinentes, pues
para ser amado es preciso ser amable, al igual que para ser creido hay que
ser creible. La fuerza que merece creencia es el saber, y la confusion de un
orden, o someter un orden dado a un orden inferior conduce a la barbarie2s.
Pierre Magnard sefiala que la teoria de los tres 6rdenes es el inico antidoto
ala tirania, el inico recurso capaz de mantener al ser humano de pie®.

5 - Los tres ordenes y las tres
concupiscencias

({5

Las observaciones de Pascal a proposito de los tres “’6rdenes de cosas” se
vinculan con las tres concupiscencias en los citados fragmentos L. 933 y L.

545 que pertenecen a la serie de los “Papeles no clasificados” por Pascal.

Concupiscencia de la carne, concupiscencia de los ojos, orgullo,
etc.
Hay tres 6rdenes de cosas. La carne, el espiritu, la

escritos, traduccién de Eugenio Imaz. México: Porrtia. 1999, p. 414

27 A, Comte Sponville: Le capitalisme est-il moral? Paris: Albin Michel, 2009
28 Ibid.

29 P. Magnard: “Les trois “ordres” selon Pascal”, p. 9
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voluntad.

Los carnales son los ricos, los reyes. Tienen por objeto el
cuerpo.

Los curiosos y los doctos tienen por objeto el espiritus°.

Los sabios tienen por objeto la justicia.

Dios debe reinar sobre todo y todo referirse a él.

En las cosas de la carne reina propiamente la
concupiscencia.

En los espirituales3, la curiosidad propiamente.

En la sabiduria, el orgullo propiamente.

No es que no podamos vanagloriarnos por el bien o
los conocimientos, pero no éste el lugar del orgullo, pues
concediendo a un hombre que es sabio no se dejara de
convencerle de que se confunde al ser soberbio.

El lugar propio de la soberbia es la sabiduria, porque no
se puede conceder a un hombre que se ha vuelto sabio y que se
confunde al vanagloriarse. Pues eso es de justicia.

Asi sélo Dios concede la sabiduria, por lo cual: qui gloriatur
in domino glorietur3>.

Este fragmento L. 933 es considerado anterior al de los tres 6rdenesy
lo prepara. Propone una clasificacién que asigna a cada objeto su justo lugar
y el orden al que pertenece3. Aqui también el término “espiritu”, como en
el fragmento L. 308 tiene el significado de inteligencia, y los “espirituales”
representan a los doctos. En los dos fragmentos, L. 308 y L. 933, se alude a
dos clases de sabiduria, una es divina y en ella reina la humildad y la cari-
dad; la otra es humanay en ella reina el orgullo3* Las tres concupiscencias
son el efecto en las facultades humanas del amor de si que impiden el amor
a Dios. La fuente del desorden esta en el orgullo humano y la idolatria que

30 En el sentido de inteligencia, dada la polisemia del término ésprit como se ha indi-
cado anteriormente.

31 En el sentido de doctos.

32 Corintios, I, 31, “... el que se glorifica, glorifiese en el Sefior”

33 Cfr. www/http/Penséesde pascal.fr

34 J. Higaki: “Pascal et Saint Paul”, en Pascal, auteur spiritual. Textes réunis par Domi-
nique Descotes. Paris: Honoré Champion, 2006, p. 77
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hace separarse del orden de Dios, accesible por medio del amor de Dios, re-
velado por Cristo3> Mientras que la cupiditas llama enemigo a lo que le aleja
de sus fines temporales; la caridad, cuyo fin es el amor de Dios, considera
enemigo a las concupiscencias que alejan de Dios. La oposicién de la sabi-
duria que viene de Dios y la del mundo corresponde aqui a la oposicién espi-
ritual-carnal, fundamental para San Pablo y Pascal. Cristo es el hombre que
tuvo mas brillo y sin embargo gozd en su vida de menos brillo, muriendo
traicionado y abandonado por todos3¢. El orgullo humano ciega la visién de
la sabiduria divina que encierrala locura de la cruz. Los dos primeros 6rde-
nes se relacionan con dos concupiscencias (amor a las riquezas y al poder;
curiosidad y orgullo en el caso del orden del espiritu); en cambio el orden de
la caridad procede de la Gracia y la sabiduria evangélica. Como la fe, es un
don de Dios sensible al corazén.

Los carnales siguen la concupiscencia de la carne; la concupiscencia
de los ojos es la curiosidad, deseo de saber, y su nombre viene de la im-
portancia que la vista tiene en el proceso del conocer. En cuanto al orgullo
consiste en considerarse en creer que se puede ser bueno solo por el propio
esfuerzo de la voluntad, como en el caso de los estoicos. En el fragmento
L. 545 Pascal cita expresamente la concupiscencia de la carne o concupis-
cencia de los ojos y orgullo de la vida: Libido sentiendi, libido sciendi, libido
dominandi?, y sefiala el medio para librarse del orgullo y mantenerse segu-
ros y en paz. La firmeza de la fe proporciona un asiento firme, sin dejarse
arrastrar por los rios de fuego de las tres concupiscencias, como sefala el

35 J. Higaki: “Pascal et Saint Paul”, p. 78

36 L. 499 :”¢Qué hombre tuvo jamas mas brillo?

El pueblo judio en su totalidad lo predijo antes de su venida. Los gentiles lo adoran des-
pués de su venida.

Esos dos pueblos, judio y gentil, lo miran como su centro.

Y sin embargo, squé hombre gozd jamds menos de este brillo? De los 33 afios, vivid 30
sin aparecer. Durante 3 afios pasa por impostor. Los sacerdotes y los poderosos le recha-
zan. Sus amigos y sus mas proximos le desprecian; finalmente, muere, traicionado por
uno de los suyos, renegado por el otro y abandonado por todos.

;Qué parte tiene él pues en este brillo? Jamas hombre alguno tuvo tanto brillo, jamas
hombre alguno tuvo tanta ignominia. Todo este brillo sélo nos ha servido para hacér-
noslo reconocible, pues él mismo no tuvo nada para si”.

371Jn,11,16
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fragmento L. 545: “'Todo lo que existe en el mundo es concupiscencia de la
carne, o concupiscencia de los ojos, u orgullo de la vida'®. Libido sentiendi,
libido sciendi, libido dominandi®...”

Pascal aqui parece inspirarse en Juan (II, 16), frecuentemente reto-
mado por San Agustin y sus discipulos, especialmente Jansenio. Jean Mes-
nard, Geneviéve Rodis-Lewis y Vincent Carraud precisaron las diferencias
del analisis de Pascal con respecto a San Agustin y Jansenio. Jean Mesnard4°
recuerda que para San Agustin la primera concupiscencia se vincula al pla-
cer de los sentidos, en cambio para Pascal se vincula con la necesidad de
poseer y dominar. En cuanto a la segunda concupiscencia consiste en una
curiosidad frivola, mientras que para Pascal también se aprecia en la cien-
cia; por lo que se refiere a la tercera para los agustinianos se identifica con
una voluntad de poder sobre los demas hombres que en Pascal se refiere
mas a la primera. Ello se comprueba en el fragmento L. 308 que considera
grandes en el orden del cuerpo o de la carne a los capitanes, ricos y reyes,
grandes en el orden de la carne. Es como si Pascal vinculara cada una de las
concupiscencias con las cotas mas altas que el hombre puede alcanzar en el
plano meramente humano, propio del estado del hombre sin Dios. Geneviée-
ve Rodis-Lewis* también destacd la reinterpretacién de Pascal con respec-
to al pasaje del Nuevo Testamento (Juan II, 16), al referir la concupiscencia
de la carne al anhelo de bienes materiales por parte de los reyes y los ricos;
y la concupiscencia de los ojos a la libido sciendi, deseo de ser como un dios
en el mundo y apropiarse del poder de juzgar sobre el bien y el mal4>. Por
ultimo, Vicent Carraud destaca que Pascal tampoco sigue la doctrina janse-
nista de la delectacion®. Recuerda que diversos editores de los Pensamientos
observaron que la problematica de las tres concupiscencias le venia a Pascal

381Jn,1,2,16

39 Nombre de las tres concupiscencias segin San Agustin, voluptuosidad, curiosidad
y orgullo

40]. Mesnard: “Le theme des trois ordres dans 1 ‘organisation del Pensés”, p. 30-36

41 G. Rodis-Lewis: “Les trois concupiscences”, en Chroniques de Port-Royal, 1963, pp.
81-92

42 Cfr. M. Pécharman, “L'ordre dans les trois ordres et 1'ordre des trois ordres”, en Révue
de Métaphysique et de Morale, n°2, 1997, pp. 22-23

43 V. Carraud, “Des concupiscences aux ordres de choses”, en Révue de Métaphysique et
de Morale, n°1,1997, p. 41
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del Discours de la réformation de I'homme interieur** de Jansenio, traducido
por Arnauld d’Andilly. Sin embargo, Carraud observa que incluso aunque la
redaccion de Pascal esta muy proxima a la de Arnauld d’Andilly su analisis
es original. El orden de la carne no se refiere a los placeres de los sentidos,
“la concupiscencia o el deseo de la carne”, sino mas bien del “amor al te-
ner”, observa Carraud# . Por ello, Pascal considera “grandes de la carne”,
a los reyes y ricos por excelencia, que se caracterizan por su necesidad de
distinguirse, su orgullo y afan de poder.

Pascal asocia una concupiscencia a cada uno de los diferentes 6r-
denes, que son ambivalentes, puesto que pueden seguir dos fines distin-
tos: el mundo o Dios. ¢Es definitiva la escisién? El ordo amoris proporciona
unidad de sentido de toda nuestra existencia, definida por el conjunto de
valores escogido para vivir y orientar la propia existencia. El descenso a
los infiernos que supone el enfrentarse a los abismos de la vanidad, orgullo
y miseria, se purifica por la humildad, conciencia de la propia debilidad, y
la apertura a un Dios que sostiene, ama y perdona. Mientras la conciencia
de la miseria inculca desesperacion y el orgullo presuncién, la encarnacion
muestra la grandeza del remedio que ha sido necesario (L. 352). La esperan-
za alimenta la vida espiritual, esperando contra toda esperanza como San
Pablo indica, el ordo amoris infunde confianza en el otro y en uno mismo.

6 - Cristocentrismo, “ordo amoris”
y caridad

El ser humano es relaciéon y necesita modelos que inspiren sus relaciones
con los demas. Pascal no encuentra estos modelos a su alrededor ni tampo-
co en las distintas sectas filos6ficas. En todas encuentra pegas: los escép-
ticos al subrayar la miseria humana conducen a la desidia, y los estoicos al
ensalzar la grandeza al orgullo y la prepotencia%.

Las tres concupiscencias se vinculan con las sectas filosoficas: “Las
tres concupiscencias han hecho tres sectasy los filésofos no han hecho otra

44 V. Carraud, p. 45

45 Ibid., p. 50

46 Cfr. B. Pascal: La conversacidén con el Sefior de Saci, Edicién de Alicia Villar. Salamanca:
Sigueme, 2005
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cosa que seguir unade las tres concupiscencias” (L. 145). Los carnales se re-
presentan en los epictreos, los curiosos en los racionalistas y en los estoi-
cos que sobrevaloran el dominio de la voluntad. Pero los estoicos se enga-
fian al concluir que se puede siempre lo que algunas veces se puede (L. 146),
de ahi que lo que proponen sea tan dificil como vano (L. 144). En definitiva,
para Pascal las sectas filoséficas no pueden superar la limitacién humana.
Advierte: quien piensa que el ser humano puede ser perfectamente virtuoso
por si mismo y alcanzar por si solo directamente a Dios, ni conoce a Dios ni
lo que es un hombre#. La conversion verdadera requiere anonadarse ante
ese ser universal, y reconocer que sin El no se puede nada (L. 378). Sin la
conciencia de la propia miseria, que coexiste con el deseo de bien y verdad
plena, el ser humano rinde culto a un yo imaginario que nos aparta del Dios,
el Bien Supremo. Para Pascal Dios, que se oculta a si mismo, solo puede co-
nocerse por Jesucristo; sin ese mediador desaparece toda comunicacién con
Dios. Por Jesucristo y en Jesucristo se revela Dios y se enseiia la moral, co-
nociendo al reparador de nuestra miseria (L. 189).

Desde el punto de vista moral, para Pascal la diferencia del plano éti-
co con el religioso-cristiano es clara. Su referente es Jesucristo, modelo de
perfecciéon y mediador del hombre con Dios, dos realidades inconmensura-
bles. De él Isaias profetizé que podria su ley no en el exterior, sino en el co-
razon (L. 346). Pascal se admira de la sabiduria de los Evangelistas que pre-
sentan cualidades perfectamente heroicas en Jesucristo: capaz de temor y
turbado cuando se turba él mismo, antes de morir, y después lleno de fuerza
cuando los hombres le turban (L. 315). Ama a sus projimos y su caridad se
extiende hasta sus enemigos y los de Dios (L. 355).

En el fragmento 919, Misterio de Jestis, Pascal medita sobre la soledad
de Cristo en Getsemani y llama la atencién la cercania a su figura. Al final
del fragmento siguen las palabras de Jests en proximidad con quien reza,
en relacion personal y amistosa con el que le busca: “...Consuélate, no me
buscarias sino me hubieses encontrado antes.” “He pensado en ti durante
mi agonia...”” . Siguiendo a Romano Guardini, impera un altimo misterio

47 Tercer Discurso, 0.c., p. 414

48 Mas adelante indica el fragmento: “Yo soy mas tu amigo que tal o cual, puesto que
he hecho maés por ti que ellos, y ellos no padecerian por ti lo que yo he padecido y no
moririan por ti”.
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de amor y de unidad en las palabras de Jesus: “Te amo con mayor ardor con
que ti has amado tu manchado ser”. Asi la fe aspira a la experiencia mistica
paraconvertirse en experiencia cotidiana y muestra la existencia cristiana,
no como un sistema, sino como un encuentro resultado de la accién de Dios,
en palabras de Guardini®.

Se explica asi la auténtica sabiduria que ve los ojos del corazén, se-
gun el citado fragmento L. 308: “].C. sin bienes, y sin ninguna aportacién
cientifica, esta en su orden de santidad. El iinico objeto de la Escritura es la
caridad y todo lo que no conduce a ella es figura” (L. 270). Cristo crucificado,
segun la primera Epistola de San Pablo a los Corintios, es un escandalo para
los judios y una locura para los gentiles, pero lo que parece una locura es
mas sabia que la sabiduria de todos los hombres, siempre que vean con los
ojos del corazon.

El orden del amor, por mediacién de Cristo, nos permite contrarres-
tar ese “yo odioso”s°, ese amor propio desmedido que hace convertirse en
Dios, en el centro de todo cuando no somos mas que un punto, y que hace
que los hombres se odien naturalmente uno al otro (L. 210). Asi, la religion
cristiana descubre las trampas de ese yo imaginario que se trata de em-
bellecer ante los demas, y por medio de la humildad abre un nuevo orden
abierto a la caridad. Jesucristo perdona lo que el ser humano no es capaz de
perdonarse ni a si mismo ni a los demas, ama a ese “yo” capaz de bien, y
acoge y consuela al que sufre. Por su mediacion, como en Kierkegaard, el ser
humano ama al otro: uno se amay ama porque es miembro de J.C: “seamaa
J.C. porque él es el cuerpo del cual se es miembro. Todo es uno. Lo uno es en
el otro, como las tres personas” (L. 372). En la comunidad con Cristo estan
contenidos todos los individuos como miembros de un cuerpo y la caridad
recae sobre todos los hombress.

Asi se explica la alegria de los bienaventurados y de los cristianos,
una alegria que el mundo no puede dar ni quitar segin las palabras de San
Juan y que no conoce la gente del mundo (XIV, 27, XVI, 22). A ella se refiere

49 R. Guardini, “La lucha de Pascal”, en Blaise Pascal: Pensamientos y otros escritos,
México: Editorial Porria, p. 22

50 “Haria falta que la verdadera religion enseflara la grandeza, la miseria, llevara a la
estimay al desprecio de si, al amor y al odio” (L. 450).

51 H. Arendt: El concepto de amor en San Agustin. Madrid: Encuentro, 2009, p. 142
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Pascal en su carta a Charlotte de Roannez de diciembre de 1656. Ahi observa
que los bienaventurados tienen esa alegria sin ninguna tristeza y los cris-
tianos tienen esa alegria mezclada con la tristeza por haber seguido otros
placeres, y por el temor de perderla dado que esos placeres que tientan sin
cesar. Por ello, hay que trabajar insistentemente en conservar esa alegria
que modera nuestro temor, y a conservar ese temor que conserva nuestra
alegria. Sinos libramos de la impiedad, la alegria sera sin mezclas>.

7 - Consideraciones finales

El fragmento L. 931 recoge un testimonio que parece corresponder a los
propios sentimientos de Pascal y que inspir6 la biografia de su hermana
Gilberta:

Amo a todos los hombres como a mis hermanos porque todos
estan redimidos. Amo la pobreza, porque él la ha amado. Amo
los bienes, porque me dan el medio de asistir a los miserables.
Guardo fidelidad a todo el mundo. No devuelvo el mal alos que
me lo hacen; sino que les deseo un estado parecido al mio, en la
que no se recibe ni mal ni bien por parte de los hombres. Trato
de ser justo, verdadero, sincero y fiel con todos los hombres33,
y siento una ternura de corazon hacia los que Dios me ha unido
mas estrechamente.

Y esté yo sélo, o alavista de los hombres, tengo en todas
mis acciones presente la vision de Dios que debe juzgarlasy a
quien las he consagrado todas.

Estos son mis sentimientos.

Y bendigo todos los dias de mi vida a mi Redentor, que los
ha puesto en mi, y que, de un hombre lleno de debilidades, de
miseria, de concupiscencia, de orgullo y de ambicion ha hecho

52 Blaise Pascal, Carta a Charlotte de Roannez, diciembre de 1658, en B. Pascal: Escritos
espirituales, p.123

53 Cfr. fragmento sobre la apuesta L. 418. “Ahora bien, /qué mal puede sucederos to-
mando este partido? Seréis fiel, honesto, humilde, reconocido, bienhechor, amigo sin-
cero, verdadero...En verdad no estaréis infectados por el placer, la gloria, las delicias,
pero ¢no tendrefs otras cosas?”
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un hombre exento de todos esos males por la fuerza de la gracia,
ala cual todala gloria es debida, no teniendo de mi mas que la
miseriay el errors-.

Ahora se comprende mejor la fuerza de la gracia y el trasfondo que
permite decir a Pascal que nadie es mas feliz que un auténtico cristiano,
ni razonable, ni virtuoso, ni amable; en cambio con la honestidad, no se
puede ser amable y feliz a la vez (L. 357 y L. 426). Como bien destacé Jean
Mesnard, se comprueba la importancia de la teoria de los tres érdenes de
Pascal. Mas alla de su alcance cosmoldgico, matematico y metafisico, tiene
un papel teoldgico central que caracteriza a una obra que revela tanto las
alturas como los abismoss>. Recapitulando, el orden de los cuerpos es con-
templado como la extensién al modo de Descartes, por ello en el fragmento
308 Pascal califique como carnales a los reyes, ricos y capitanes, pues el
cuerpo pueda ser objeto de conquista y dominio. El orden del espiritu co-
rresponde a la inteligencia y la racionalidad, y su grandeza se ejemplifica
en Arquimedes. Finalmente, el orden del amor revela el tltimo sentido de
las Escritura, restaura la escisién del ser humano y es el orden que siguié
Jesucristo, San Pablo y San Agustin. Consiste “principalmente en la digre-
sién sobre cada punto que tiene relacion con el fin para mostrarlo siempre”
(L. 298). Pascal refiere a Jesucristo, hijo de Dios vivo, el sentido inaugural de
su advenimiento en la historia, como el centro al que todo tiende (L. 449).

A mi juicio, los fragmentos sobre los tres 6rdenes y los escritos es-
pirituales de Pascal muestran que su pesimismo antropolégico y moral no
fue su Gltima palabra. Sin duda, hay en él una llamada a la ascéticay al des-
apego, propio de la espiritualidad de su tiempo; es cierto que sélo parece
sensible a los aspectos oscuros de la existencia humana, lo que favorecié
las criticas de los humanismos ateos al cristianismo; pero la lectura de un
pensador torturado por su pesimismo s6lo atendid a una parte de sus Pen-
samientos. En su espiritualidad cristocéntrica, con atisbos de misticismo,
hay lugar para la esperanza y la alegria. En su dimensién escatoldgica, la
caridad aparece como el principio y el fin de una historia orientada por el

54 Gilberta Pascal, en su Vida de Monsieur Pascal, se sirvié de esta nota autégrafa para
organizar parte de su relato (&51-70). (Cfr. P. Sellier: Pascal. Textes chosis. Editions
Points, 2009, p. 213)

55 J. Mesnard, o.c., p. 17
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cristianismo y su espiritu, tal como aparece en el himno de la caridad de
San Pablo. Y asi Pascal destacé las contradicciones del ser humano, pero
también subray6 el dinamismo espiritual de la afectividad, optando por el
amor sin medida a lo eterno y la union mistica frente al sentimiento de tra-
gica derrota.
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Abstract

This paper analyses the concept of “now-
time” (Jetztzeit) in Walter Benjamin’s
“On the concept of history.” It shows
its centrality in Benjamin’s philosophy
of history, by defining it in opposition
to two elements of Kantian philosophy:
on the one hand, “empty, homogeneous
time,” on the other, the faith in the in-
finite, inevitable progress of a generic
“mankind.” It argues that the notions
of now-time and truth as flitting hark
back to Benjamin’s early concern about
the devaluation of experience in mod-
ern philosophy and the need to rescue
the ephemeral as a decisive element in
metaphysics. Rather than a historical
category, now-time denotes an instance
of redemption.

Key words: Benjamin, Kant, now-time
(Jetztzeit), history, redemption

1. juantorbidoni@gmail.com

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)

Resumen

Este articulo analiza el concepto de
“tiempo-ahora” (Jetztzeit) en “Sobre el
concepto de historia” de Walter Benja-
min. Muestra su centralidad en la filo-
sofia de la historia de Benjamin, defi-
niéndola en oposicién a dos elementos
de la filosofia kantiana: por un lado, “el
tiempo vacio, homogéneo”, por el otro,
la fe en el progreso infinito e inevitable
de una genérica “humanidad”. Se argu-
menta que las nociones de tiempo-ahora
y verdad como revoloteo se remontan a la
preocupacion inicial de Benjamin por la
devaluacién de la experiencia en la filo-
sofia moderna y la necesidad de rescatar
lo efimero como un elemento decisivo en
la metafisica. Mas que una categoria his-
térica, el tiempo-ahora denota una ins-
tancia de redencidn.

Palabras clave: Benjamin, Kant, tiem-
po-ahora (Jetztzeit), historia, redencién
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1- Introduction

For all its cryptic character, Walter Benjamin’s On the Concept of History is
no longer an arcane text. The Theses have been so widely commented on by
cultural critics, literary theorists, and intellectual historians over the last
half century, that they became a perfunctory reference within the Western
philosophical canon. The dwarf and the puppet, the angel of history, the
Messiah entering the world any moment — they all have followed the fate
of many a brilliant image, as repetitio ad nauseam has washed away their
blasting power. Even the traumatic history of the manuscript was assim-
ilated to the imaginary of critical theory: the fatal sequence of Benjamin’s
escape from Nazi-occupied Paris, his failed attempt to cross the Pyrenees,
and his tragic death at Port-Bou in September 1940 has tinged the text for-
ever.

Benjamin’s dialectical images are so masterfully crafted that they
render the enticement of (mis)appropriation almost irresistible. As with
other unsystematic thinkers, his work involuntarily lends itself to abuse
— a fact all the more conspicuous in the case of the Theses. Indeed, their
apparent lack of structural unity invites the interpreter to arbitrarily iso-
late any element and transpose it into his or her own theory of history.
Such practice, however, seeks justification in the double fallacy that Ben-
jamin’s dislike of esprit de systeme deprives his thought of consistency and
that On the Concept of History amounts to a sum of random - if irresistibly
appealing — occurrences. In addition to their fragmentary character — a
trait they share with most of the Benjaminean corpus — the Theses pose
an additional challenge, since a forcible tension pulls the argument in op-
posite directions: whereas the historical materialist interpretation presses
toward class struggle and revolution, a pervasive religious imagery instead
inscribes the argument in the theological. In this regard, Benjamin’s trea-
tise has been read as providing the battlefield in which Marxism and theol-
ogy — antagonistically embodied by his friends Brecht and Scholem — have
been fighting over the allegiance of the author as a committed intellectual.*

1 Rolf Tiedemann offers a persuasive interpretation of this conflict. Although he ad-
mits: “At certain points he [Benjamin] translates back into the language of theology
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This article does not concentrate on the tension between theology
and Marxism, nor does it attempt to unravel the political implications of
the Theses. Rather, it orients its analysis to the material and truth-contents
brought about by Benjamin’s conflation of history and metaphysics and
thus focuses on the philosophical aspects of the Theses, while referring to
the political and the theological only inasmuch as they contribute to clar-
ify the former. Its purpose is to extricate the seeming jumble of elements
that make up On the concept of history, by discerning the pivotal idea Ben-
jamin’s treatise revolves around. This fundamental insight, I argue, is the
concept of “now-time,” the metaphysical idea from which all arguments of
the Theses spring and toward which they all converge. I thus offer a careful
examination of that concept and of its negative counterpart, “homogene-
ous time,” by carrying out a close reading of the last six theses, where these
notions are more explicitly developed.

The present work is divided into two parts. The first one begins by
analyzing Benjamin’s criticism of the social democratic faith in the bound-
less and inevitable progress of a generic humanity, which implies an auto-
matic historical tendency. The discussion of Benjamin’s attack on the idea
of progress cannot ignore the pervasive influence of Immanuel Kant and
especially of three elements that had a decisive imprint on Benjamin’s work
from its early years: the ideas of time, progress, and especially experience.?
Following Benjamin’s take on these concepts, I seek to demonstrate that
Kantian philosophy provided at once the inevitable premise of Benjamin’s
philosophy of history and the target of its sharpest criticism. My discussion
then goes on to show how Benjamin identifies Kant’s conception of time in
terms of a homogeneous continuum as the ultimate philosophical founda-
tion of this notion. Kantian time is indeed an empty form that precedes and
is independent of the experience that takes place in it, and as such it deter-

that which Marx had secularized,” he immediately affirms: “Whenever Benjamin’s
language in the historico-philosophical theses invokes anew the theological origin of
Marxian concepts, the secularized content of these ideas is always maintained.” Tiede-
mann, R.: “Historical materialism or political Messianism?” 188 [emphasis is mine].

2 ‘““Experience’ has been heralded by many as Benjamin’s great theme. It has been
claimed to constitute the true focal point of his analysis of modernity, philosophy of
history, and theory of the artwork.” Smith, G.: “Thinking through Walter Benjamin,”
xii.
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mines Kant’s own understanding of progress in universal history and his
emphasis on the generic perspective of “mankind.” Benjamin, in his crit-
icism of the alienating abstraction underlying the notion of human pro-
gress, draws on post-Kantian philosopher Hermann Lotze, whom I claim is
adecisive yet often understated influence on Benjamin’s concept of history.

The second part goes back to Benjamin’s earliest period to examine
his 1918-essay “On the program of the coming philosophy” — itself a re-
sponse to Hermann Cohen’s Kant’s Theory of Experience — where Benjamin
states that Kantian philosophy had placed excessive emphasis on eternal
truths, while overlooking the importance of ephemeral experience for
metaphysics and theology. I suggest that it is precisely this type of experi-
ence that will lead Benjamin to lay stress on the flitting and the ephemeral
in his Theses, and therefore to highlight the flashing instant as the decisive
moment both of danger and redemption. Benjamin had already adopted
Leibniz’s idea of monad in his book on the Trauerspiel to apply it to his own
notion of historical idea, and in the Theses he takes it up again to describe
history as condensed in messianic time. I finally argue that Benjamin’s
antithetical images of the calendar and the clock are his most compelling
rendering of the two opposite ways of understanding the relation between
time and experience. Ultimately, my contention is that Benjamin’s Jetztzeit
designates not a chronological category, but an instance of historical re-
demption.

One note regarding sources: by 1940, the year Benjamin was writing
his Theses, he had already been involved with the Arcades Project for almost
13 years. The parallel between the two works is more than just chronologi-
cal, since in several reflections of the Theses we hear resonate — sometimes
even literally — elements of Benjamin’s magnum opus, most notably “Con-
volute N: Theory of Knowledge, Theory of Progress.” 3 I recur to this com-
plementary text every time it can shed light on the more hermetic excerpts
of the Theses.

3 This section is regarded as “the most speculative and the most political Konvolut of
the Arcades.” Sieburth, R.: “Translator’s Introduction to ‘N,”” 41.
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2 - Progress and “homogeneous,
empty time”

Thesis XIII occupies a strategic position within On the Concept of History.
After repeatedly inveighing against historicists, fascists, and social demo-
crats, Benjamin refers one last time to the latter group, in order to reorient
his political criticism toward an extensive philosophical discussion about
time:

Progress as pictured in the minds of the Social Democrats was,
first of all, progress of humankind itself (and not just advances
in human ability and knowledge). Second, it was something
boundless (in keeping with an infinite perfectibility of
humanity). Third, it was considered inevitable — something that
automatically pursued a straight or spiral course.*

It is the first element of faith in progress — der Menschheit selbst —
that provides the fundamental condition for the other two: precisely for
setting their political eye on the generic, social democrats regarded them-
selves able to predict an era of human progress.5 But the other two features
are equally problematic: whereas imagining progress as boundless pushes
the aim of humanity so far that it becomes unreal, representing it as in-
evitable, as infinitely tending to perfection, encourages the myth of its
automatic nature. Consequently, both elements numb human conscience,
ultimately divesting the individual subject of all freedom and spontaneity.

Yet there are three characters of progress that rely on a deeper prem-
ise, namely that it is generic, infinite, and inevitable. Benjamin proceeds to
uncover the common root of these three aspects of the social democratic
idea of progress:

But when the chips are down, criticism must penetrate beyond
these assumptions and focus on what they have in common. The

4 Benjamin, W.: “On the concept of history,” 394.

5 Founded in 1863, the Social Democratic Party of Germany started out as a Marxist
revolutionary organization, but gradually developed into a moderate social-reformist
party, until it was banned by the Nazis in 1933.
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concept of mankind’s historical progress cannot be sundered
from the concept of its progression through a homogeneous,
empty time. A critique of the concept of such a progression must
underlie any criticism of the concept of progress itself.¢

It just takes Benjamin a single line to pin down the illusion of the
social democrats: the clue lies in the medium along which — endlessly and
inevitably — humanity is supposed to progress. This “homogeneous, empty
time,” moreover, provides the negative model in contrast to which he will
delineate his own proposed “now-time” in the following theses. The prob-
lem, however, is that “homogeneous, empty time” remains an elusive no-
tion: despite stressing the need of its critique, Benjamin omits any account
of its origin. Before delving into the notion of now-time, therefore, we must
first track the philosophical source of that erroneous conception of time
that Benjamin so emphatically condemns.

2.1 Kant on time
Kant devotes the first part of his Critique of Pure Reason to the “Transcen-
dental Doctrine of Elements,” where he analyzes the forms of human
knowledge. Within the “Doctrine of Elements,” the “Transcendental Aes-
thetic” discusses the sensible forms of knowledge — space and time — while
the “Transcendental Logic” examines its intelligible forms — the concepts
of our understanding. Putting aside the latter section, we need to concen-
trate on the former and follow Kant’s argument as he inquires about the
ontological status of space and time.

As a prelude to his own answer, Kant discards the two conceptions
of space and time prevalent in the late 18™ century: the Newtonian and the
Leibnizian. While the former considers space and time as “actual entities,”
the latter regards them as “relations or determinations” of real entities.
Only on the surface, Kant implies, are these answers incompatible, for they
both conceive of time and space as conditions existing independently from
our perception. Instead, Kant’s radical change consists in making these
forms depend on the subject that performs the act of cognition: time and
space cannot be considered objective entities (or objective relations be-

6 “On the concept of history,” 394-395.
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tween entities) but rather “relations that only attach to the form of intui-
tion alone, and thus to the subjective constitution of our mind (A23/ B48).’7

Kant’s subjective turn, however, entails unexpected consequences
for the meaning of human experience. If the forms of space and time per-
tain only to the subject — and not to objective reality — then they must exist
a priori. In a certain way, therefore, they become independent from reality
and should be thought of as empty forms. Kant himself is perfectly aware
of this fact:

Time is a necessary representation that grounds all intuitions.
In regard to appearances in general one cannot remove time,
though one can very well take the appearances away from time.
Time is therefore given a priori. In it alone is all actuality of
appearances possible. The latter could all disappear, but time
itself, as the universal condition of their possibility, cannot be
removed.®

On ensuring the autonomy and necessity of time as an a priori rep-
resentation, Kant fades the experiences that fill this form — it is no accident
that he downgrades them as “appearances” — and naturally proceeds to
emptying that representation of all content. Thus time relates to the ex-
perience taking place in it much in the same manner as a container relates
to its content: in both cases, the latter term can be removed without the
former disappearing. From describing time as an a priori intuition — in-
dependent from the experience it contains — to imagining it as an endless
homogeneous progression, there is only one step. Kant takes it in his con-
clusion to the section about time:

And just because this inner intuition yields no shape we also
attempt to remedy this lack through analogies, and represent
the temporal sequence through a line progressing to infinity,
in which the manifold constitutes a series that is of only one
dimension, and infer from the properties of this line to all
the properties of time, with the sole difference that the parts

7 Kant, L.: Critique of Pure Reason, 157.
8 Critique of Pure Reason, 162.
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of the former are simultaneous but those of the latter exist
successively.®

Kantian time is thus the empty, homogeneous succession, which
only later the subject fills in with information. Such endlessly progress-
ing series renders the manifold one-dimensional and will elicit a homog-
enized idea of humanity, where the individual disappears in the totality of
the genre.

Additionally, empty time can be described as a futile expectation,
based on the assumption that, by moving forward, “automatic” time brings
humanity to its desired end, as if rolling on the conveyor belt of history.
Benjamin, in Thesis XVIIa of his “Paralipomena to ‘On the Concept of His-
tory’” — notes written around 1940 and published posthumously — traces
back the genealogy of this misconception through a reasoning that can be
summarized as follows:

1. Marx secularized the idea of messianic time turning it into the
classless society.

2. Social Democrats elevated Marx’s classless society into an “ideal,”
in the Neo-Kantian sense of the term, which means that such a no-
tion became assimilated to an “infinite task.”

3. Once the aim was placed at an infinite distance, humanity need only
wait for the inevitable progress of history to bring about the class-
less society.”

Kant’s influence upon this ill-fated reasoning crops up not only in
the “idealization” of the classless society, but also in the establishment of
“humanity” (Menschheit) as the subject of history. As Theodor W. Adorno
points out, when Benjamin attacks the idea of progress, he is actually cen-
suring Kant’s “universal history.”

9 Critique of Pure Reason, 163.

10 Benjamin, W.: “Paralipomena to ‘On the concept of history,”” 401-402.

11 “The concept of history in which progress would have its place is emphatically the
Kantian universal or cosmopolitan concept, not that of particular spheres of life. But
the dependence of progress on totality is a thorn in its side. Consciousness of this de-
pendence inspires Benjamin’s polemic against the coupling of progress and human-
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2.2 Kant on progress
In 1784, shortly after the Critique of Pure Reason, Kant published an essay
that became a seminal text of Enlightenment’s historiography: “Idea for
a Universal History with a Cosmopolitan Aim.” The work’s title is self-ex-
planatory: for Kant a history that is universal and does not heed the realm
of individual nations — let alone the one of individual people — grounds our
confidence in the constant progress of humanity:

History, which concerns itself with the narration of these
appearances, however deeply concealed their causes may

be, nevertheless allows us to hope from it that if it considers
the play of the freedom of the human will in the large, it can
discover within it a regular course; and that in this way what
meets the eye in the individual subjects [an einzelnen Subjekten]
as confused and irregular yet in the whole species [an der ganzen
Gattung] can be recognized as a steadily progressing though
slow development of its original predispositions.>

The predominance of the universal perspective in history, which
passed from Kant to Hegel, and from Hegel to Marx, was taken up again
by the Social Democrats in early 20t"-century Germany. This generic Ab-
sicht, Benjamin argues, enabled them to rejoice in the achievements of a
progressing humankind, while overlooking — or at least downplaying —
the suffering of the individual. The disregard of the single, concrete human
being transpires in the abstract formulae employed by Kant to denote the
subject of history in his essay: “mankind,” “humankind,” “human genre,”
or simply “men.’s

Benjamin is not the first one to denounce the alienating abstraction
of this universal perspective: German post-Kantian philosopher Hermann
Lotze had denounced already in mid-19th century the multiple contradic-
tions underlying such vision. An author central to Benjamin’s concerns,

kind in his theses on the concept of history ...” Adorno, Th.: “Progress,” 85.

12 Kant’s Idea for a Universal History with a Cosmopolitan Aim, 10.

13 Kant uses “Menschheit,” “menschliche Geschlecht,” and “Menschen.” And even when
the latter appears in singular (Der Mensch) it has almost always a generic meaning.

14 “His work Mikrokosmus expresses an ethical, religious philosophy of history tinged
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Lotze presents the notion of humankind’s historical progress as a delusion.
Indeed, Thesis II cites Lotze’s sarcasm that if men really believed in pro-
gress, then at any given point in history they would not envy the wellbeing
of other living people as much as the happiness of future generations. In
“Convolute N” of the Arcades Project Benjamin repeatedly draws on Lotze —
the most quoted author in this section — to lay bare the inconsistency of the
idea of progress. Here Lotze’s criticism covers three different levels, which
I would characterize as the moral, the scientific, and the metaphysical.

The moral imputation of progress exposes its more dramatic side, by
inverting the terms of Thesis II: it would not be just ironic, but utterly unjust,
if at any given time (present or future) humanity enjoyed fruits obtained by
“the unrewarded effort and often out of the misery of earlier generations.”’
This thought could have inspired Benjamin’s own famous warning in Thesis
VII: “There is no document of culture which is not at the same time a doc-
ument of barbarism.”*¢ In the 1850s Lotze also shows himself suspicious of
science’s progress — in remarkable anticipation of the century to come — as
he warns that knowledge accumulated does not bring about a correspond-
ing growth in commitment to and clarity of perspective on it.”7

2.3 Against the generic perspective
But where Lotze deals the ideology of progress its deathblow is in his ex-
posing its metaphysical insufficiency:

Whatever its various movements, history cannot reach a
destination that does not lie within its own plane [in ihrer eignen
Ebenel, and we will save ourselves the trouble of searching for
progress in the duration of history, since history is not fated to
make such progress longitudinally [in ihrer Ldnge] but rather in
an upward direction [nach der Hohe zu] at every single one of its
points.’®

with melancholy, which attracted Benjamin’s attention in the late 1930’s.” Léwy, M.:
Fire Alarm: Reading Walter Benjamin’s “On the Concept of History;’ 30.

15 Benjamin, W.: “N,” [13,3], 71.

16 “On the concept of history,” 392.

17 “N,” [14a,3], 73.

18 “N,” [13a,2], 72.
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To the immanence of horizontal progress, in which every moment
fades into the following one, Lotze opposes the vertical projection toward
transcendence, which turns every finite instant in an opportunity of at-
taining infinitude. A secularized version of this narrative — only employing
biblical imagery — leads Benjamin to describe every second as “the small
gateway in time through which the Messiah might enter.”19 Additionally,
by introducing Lotze’s perspective as “the religious view of history,” Ben-
jamin hints at the usefulness of theological concepts to rectify the errors
of social democracy and vulgar Marxism — a remarkable case of the dwarf
called “theology” operating under the chessboard.>

Thus availing himself of Lotze, Benjamin exposes the dependence
of progress upon the generic perspective: universal progress relies on uni-
versal history, which, in turn, presupposes universal mankind.> The giant
we call Humanity strides along the path of history without the least concern
for the fate of individual people. Yet it is to the memory of these, especially
of the anonymous ones, that historical construction must be dedicated.??

If we turn back to Thesis XIII, we can now appreciate Benjamin’s cri-
tique of the social democratic notion of progress from a new angle. It is not
the movement forward per se what troubles Benjamin; rather he repudiates
the simplification of historical multiplicity into a continuous progression
of undifferentiated quality. Such a narrative vulgarly dissolves single mo-
ments into universal progress, individual men into abstract humanity. This
erasure of the singular, moreover, becomes blatant in the case of human
suffering: universal history proposes an anodyne narrative, in which the
pains of the individual evanesce into the overall gain of the species.

3 - Now-time and experience

3.1 Recovering experience
In order to grasp the notion of human experience that emerges in Benja-
min’s now-time, we need to go back to the earliest stage of his thought.

19 “On the concept of history,” 397.

20 “On the concept of history,” 389.

21 Benjamin calls this an “uncritical hypostatization.” “N,” [13,1], 70.
22 “Paralipomena to ‘On the concept of history,”” 406.
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Benjamin was in his mid-twenties when, as a product of his general in-
volvement with Kantian thought, he penned “On the Program of the Com-
ing Philosophy,” a terse essay that sought a reassessment of Kant in early
20t century — a task, Benjamin believed, that would determine the future
course of philosophy.? The key challenge was to discern which features of
the Kantian system had to be adopted and further developed, which needed
to be amended, and which had to be altogether discarded.* Although the
Program’s opening paragraph stresses the importance of Kantian philos-
ophy as the only one ensuring a historical continuity “of decisive and sys-
tematic consequence,” Benjamin emphatically denounces its fatal mistake:

The most important obstacle to linking a truly time- and
eternity-conscious philosophy to Kant is, nevertheless, the
following: the reality with which, and with the knowledge of
which, Kant wanted to base knowledge on certainty and truth is
areality of a low, perhaps the lowest order [niedersten Ranges).>

Thus, on paying excessive heed to the problem of “the certainty of
knowledge that is lasting,” Kant had disregarded “the integrity of an expe-
rience that is ephemeral” (die Dignitat einer Erfahrung die vergdnglich war).
The new task of philosophy, Benjamin contended, consisted in recovering
its authentic dignity by reorienting its interest from timeless and enduring
truths to those temporal and flitting — which now became the proper object
of philosophical inquiry.

Benjamin wrote his “Program” under the influence of and in re-
sponse to a decisive work of the neo-Kantian School of Marburg: Hermann
Cohen’s Kants Theorie der Erfahrung.>® Cohen’s book stated that Kant had

23 As from his early twenties, Benjamin had been concerned with Kant’s philosophy: he
had read the three Critiques and attended two seminars on Kant held by Moritz Geiger
in Munich. Transcendental philosophy had a powerful influence upon him: “Benjamin
even originally intended to write his doctoral thesis on Kant’s philosophy of history.”
Smith, G.: “Thinking through Benjamin,” xiii.

24 Benjamin, W.: “On the program of the coming philosophy,” 3.

25 “On the program of the coming philosophy,” 1.

26 Originally published in 1871, and revised in 1885 and 1918, Cohen’s take on Kantian
experience downplays the influence of Hume, to ensure Kant’s affiliation to predomi-
nantly rationalist philosophers and to mathematics.
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discovered a new concept of experience and specified that it was based
upon Newton’s mathematical natural science.”” Benjamin also tackled
Kantian experience, yet he did so from the opposite angle: whereas Cohen
hadrestricted Kantian experience to mathematics, physics and philosophy,
Benjamin intended to open it up again to the metaphysical and the theolog-
ical. Benjamin admitted that, as a thinker immersed in the time horizon
of modernity, Kant had offered an impoverished concept of experience,
one essentially “naked, primitive and self evident” (nackten primitiven und
selbstverstdndlichen). Kant’s limitation had ultimately been a matter of Wel-
tanschauung: as a philosopher of the Enlightenment, he had worked on the
basis of “an experience virtually reduced to nadir, to a minimum of signifi-
cance” (auf den Nullpunkt, auf das Minimum von Bedeutung).? Benjamin even
imputed the overestimation of certainty in the Kantian system to the fun-
damental poverty of an experience “which had almost no intrinsic value”
and which had restricted the development of Kant’s philosophy.>®

It is precisely this devalued Erfahrung — the one that Kant modeled
on Newtonian physics — what needed to be expanded, precisely because it
was an experience with a high degree of certainty and an “astonishing-
ly small” metaphysical weight. To the fixed and measurable experience,
which was the object of mathematics and empirical science, Benjamin op-
posed the “singularly transitory” (singuldr zeitliche), which he paradoxical-
ly associated to a higher kind of experience. To undertake the epistemolog-
ical foundation of this richer experience, Benjamin claimed, was the task of
contemporary philosophy, since on its restitution depended the possibility
of metaphysics — a possibility, moreover, that Kant had never denied:

The decisive mistakes of Kantian epistemology are, it cannot be
doubted, traceable to the hollowness of the experience available
to him, and thus the double task of creating both a new concept
of knowledge and a new conception of the world on the basis of
philosophy becomes a single one.

27 For a detailed discussion of Kantian experience as rendered by Cohen, see Stang, N.:
“Hermann Cohen and Kant’s concept of experience.”

28 “On the program of the coming philosophy,” 2.

29 Adorno seems to think otherwise: “A metaphysical interpretation of Kant should
impute no latent ontology to him, but instead should read the structure of his entire
thinking as a dialectic of enlightenment.” Adorno, Progress, 92.
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Hence the outline of Benjamin’s program: by going back to Kant and
amending his proton-pseudos, philosophy needed to restore metaphysics
based upon a new concept of experience “in its full freedom and depth.”’3°
On the other hand, Benjamin gave credit to Kant for his tendency to avoid
the “division and fragmentation of experience” in the individual sciences,
and he stressed therefore the urge of contemporary philosophy to find a
metaphysical way to attain a “continuum of experience” (Erfahrungskon-
tinuum)t

3.2 The instant as a monad

These elements reemerge twenty years later in Benjamin’s work, when he
brings them to bear on the notion of time laid out in On the Concept of His-
tory, although he does so by means of a striking reversal. Whereas in his
early Program Benjamin denounced the hollowness and deficiency of ex-
perience and underscored the need to recover its fullness as a continuum,
in the Theses he imputes the fatal impoverishment of experience precisely
to the Kantian understanding of time as an empty, homogeneous continu-
um. Furthermore, emphasis is now placed on the flitting and the ephemer-
al: contrary to what historicism held, the past flashes up in an instant — a
“dangerous” moment — to disappear forever. Thus, in Theses V, VI, and VII
Kantian certainty and security capitulate to the inexorable risk of history.3>
While Benjamin refutes the idea of permanence in the past by de-
scribing the image of time as flitting, he also destabilizes continuity in the
present by stressing its unpredictable irruption as a caesura. Thus, “Con-
volute N” states that in the field of history knowledge only comes “in light-
ning flashes”3 and it insists upon the present as interruption — “the jags
and crags of history” — and as a fresh novelty — “the cool wind of a coming
dawn.”34 For historical materialism, Thesis XVI reads, time “has come to a

30 “On the program of the coming philosophy,” 3.

31 “On the program of the coming philosophy,” 6-7.

32 This interest in the ephemeral and the concrete also inspires Benjamin’s materialist
method: “the eternal is far more the frill on a dress than an idea.” “N” [3, 2], 51.

33 “N,” [1,1], 43.

34 “N,” [9a,5; 93,7], 65.
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stand” (zum Stillstand gekommen ist)35 Yet just as the ephemeral condition
of the moment does not imply ontological inconsistency, the non-flowing
of time does not indicate stagnation. Rather, both features — transitoriness
and standstill — reveal the rich metaphysical constitution of the instant:
Benjamin describes the “now” that the revolutionary blasts out of the con-
tinuum of history as a monad3¢ This is also the reason why in his essay on
Eduard Fuchs, he states that the task of historical materialism is to put to
work an experience with history, stressing that history is “originary for
every present.”’s’

Benjamin had already employed the Leibnizian notion of monad to
describe his own “historical ideas” in the “Epistemo-Critical Prologue” to
his book on the German mourning play, written between 1923-1925. Refer-
ring to philosophical history, he had underscored not only the “essential
being” of the historical idea, the meaning of which must be grasped in its
inner multi-layered oppositions3® Just like Leibniz’s monad, Benjamin’s
historical idea reflected the totality of the world, for it condensed within
itself the whole universe of ideas — past, present, and future® Benjamin
had thus entertained the possibility of a new monadological epistemology:

The idea is the monad - the pre-stabilized representation

of phenomena resides within it, as in their objective
interpretation... And so the real world could well constitute a
task in the sense that it would be a question of penetrating so

35 Werner Hamacher connects this arrest of time to the notion of present: “he [Ben-
jamin] presumably links the concept Einstand (which is unusual in German), with the
French instant, and interprets the present as the Einstand and pausing of the movement
of historical time in the fulfillment of its intention.” Hamacher, W.: “‘Now’: Walter
Benjamin and Historical Time,” 52.

36 “The idea is a monad — that means briefly: every idea contains the image of the
world.” The Origin of German Tragic Drama, 48.

37 Benjamin, W.: “Eduard Fuchs, collector and historian,” 262.

38 “The representation of an idea can under no circumstances be considered successful
unless the whole range of possible extremes it contains has been virtually explored.”
The Origin of German Tragic Drama, 47.

39 “The idea is the monad. The being that enters into it, with its past and subsequent
history, brings — concealed in its own form — an indistinct abbreviation of the rest of
the world of ideas ...” The Origin of German Tragic Drama, 47.
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deeply into everything real as to reveal thereby an objective
interpretation of the world.+

Our understanding of the world therefore unfolds in two directions:
the deeper it delves in the particular, the more it opens up to the totality of
being.

The notion of “monad” also serves Benjamin’s characterization of
the instant. Not only the moment itself, but also our understanding of it can
be described as monadological. Thus, in “Convolute N” Benjamin explains
that the “crystal of the total event” can be grasped in the particular, small,
apparently insignificant moment and that, hidden inside the historical
object, we can find its fore- and after-history.© Now-time is therefore en-
dowed with a prismatic quality that carries the potential of a revelation.
Likewise, Thesis XVIII employs a compelling oxymoron to designate histo-
ry as condensed in messianic time, by calling it “tremendous abbreviation”
(ungeheuere Abbreviatur).

3.3 Calendars vs. clocks
In keeping with his own argumentative style, however, Benjamin renders
his most effective representation of now-time not with an explanation, but
with a forceful image. In Thesis XV he distinguishes between two instru-
ments to measure time:

The Great Revolution introduced a new calendar. The initial day
of a calendar presents history in time-lapse mode. And basically
it is this same day that keeps recurring in the guise of holidays,
which are days of remembrance [Tage des Eingedenkens). Thus
calendars do not measure time the way clocks do; they are
monuments of a historical consciousness of which not the
slightest trace has been apparent in Europe, it would seem, for
the past hundred years.

Historical consciousness (Geschichtsbewufltsein) is therefore con-
nected to the idea of a festive recurrence. But nothing could be farther re-

40 The Origin of German Tragic Drama, 438.
41 “N” [2,6], 48; [10,3], 66.
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moved from this reiteration than the monotony of a broken record, which
endlessly repeats the same line. Rather, the recurrence of calendars signals
a moment in time whose intrinsic value makes it stand out — “burst out,”
in Benjamin’s revolutionary language — from the dull continuum of histo-
ry. Calendars reflect “now-time,” actuality, events with genuinely human
content. And the fact that those events represent achievements and liber-
ations — i.e. the true history of men — is what makes them persist in a cel-
ebratory manner.

The type of historiography that calendars symbolize is one in which
time is punctuated by foundational moments that are recurrently celebrat-
ed. Itisinthese extraordinary intersections — or rather irruptions — of cer-
tain transcendence in linear time that the notion of the messianic can be
recovered in Benjamin’s philosophy of history.4> This individuality, where-
by every single moment in time and every particular event in history stand
out from the alleged continuum, signals the peculiar identities traced by
history. Again drawing an analogy between time and humanity, Benjamin
compares the dates in a calendar with the multiple faces that distinguish
human beings from each other: “To write history means giving dates their
physiognomy.”s

By contrast, the clock face deals with homogeneous time, measuring
it only quantitatively as a monotonous chronological progression, as a time
devoid of human significance. In homogeneous time moments lack identity
and are therefore replaced by successive moments in an unalterable chain.
This idea is reminiscent of an image employed by Kierkegaard, when he de-
scribes the withering out of human relations as an out of order clock that
does not strike once at one o’clock and twelve times at twelve o’clock, but
instead strikes once all through the day, and thus expresses an “abstract
continuity” deriving in meaninglessness.4* According to Benjamin, the
conception of the present as mere “transition” (Ubergang) from the past

42 Robert Gibbs traces a suggestive connection between the function of calendars in
Thesis XV and Franz Rosenzweig, for whom “an insertion of eternality into temporal-
ity” could turn human lived time into messianic. Gibbs, R.: “Messianic epistemology,”
199.

43 “N” [11,2], 67. This sentence is repeated in “Central Park,” 165.

44 Kierkegaard, S.: The Present Age: on the Death of Rebellion, 17-18.
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into the future within an empty continuum reaches its detailed expression
in the mathematical model of Newtonian science that Kant translated into
one of his own categories. It is in opposition to this insubstantial notion of
time that Benjamin sets the idea of “a time filled full by now-time” (von
Jetztzeit erfiillte).

4 - Conclusion

In his classic 1936-essay dedicated to the memory of Russian author Nikolai
Leskov, Benjamin ascribes the modern decline of storytelling to the irre-
versible loss of the human ability to share and exchange experiences: “One
reason for this phenomenon is obvious: experience has fallen in value. And
it looks as if it may fall into bottomlessness.” Benjamin goes on to describe
how this dramatic waning was exacerbated by the Great War, as soldiers
came back from the battlefront mute, unable to communicate anything
substantial. This “force field of destructive torrents and explosions” ex-
erting all its violence upon “the tiny, fragile body,” would only escalate
during the Second World War, the backstage of Benjamin’s Theses. His re-
flections on history convey the urge to recover the experience of truth and
truth as an experience. But the manifestation of that truth in Benjamin’s
dialectical images involves as a decisive element the tension between his-
tory and the idea, a fact that prevents him from forcing a reconciliation
between the immanence of history and the complex possibility of a truth
that could transcend that history.

The idea of now-time resounds at the center of Benjamin’s On the
Concept of History. Every other image, idea, or reflection there contained
either stems from or tends toward it. As a meta-critique of Post-Kantian
thought and modern politics in general, Jetztzeit signals a shift from the
logic of necessity to the philosophy of contingency. Just as a tiger’s leap
— the image he famously uses to describe fashion — Benjamin’s idea of
time reaches back into the past, while remaining strikingly progressive:
it moves from an infinite progression to the explosion of the instant, from
the imperturbable continuum of history to the accident of the standstill,
from quantitative homogeneity to the irruption of the diverse, from secu-
rity and certainty to the inescapable risk of life.
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Benjamin’s Theses offer more than musings on the philosophy of
history: they open up the range of experience to the extent of delineating a
new model of the human, one in which the individual is restituted the main
role in the constellation of history. Just as Benjamin the materialist histo-
rian reorients his expectations from the final goal of history to the “now of
recognizability,” Benjamin the anthropologist abandons the vulgar Marx-
ist commitment to humanity in favor of the pressing concern for the single
human being. Benjamin’s dialectics is not one of rational necessity, as it
happens with Kant or Hegel, but one that necessarily engages human free-
dom and agency. History does not simply happen: history must be done.
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Resumen

La relaciéon del psicoanalisis con la fi-
losofia debe tener en cuenta el propio
rechazo que Freud declar6 contra todo
intento de reducir la psicologia al cono-
cimiento de los fendmenos de la concien-
cia, que de modo temprano e insistente
vinculd a la nocién idealista de “cosmo-
visién” (Weltanschauung). Sin embargo,
un seguimiento minucioso de las prin-
cipales tendencias filoséficas que se da-
ban en su contexto muestra el verdadero
lugar de privilegio que corresponde al
pensamiento filoséfico de cara a la con-
figuracién identitaria del psicoandlisis
como disciplina (y de su objeto de estu-
dio: el inconsciente), con un marco epis-
temoldgico propio que bebe de la con-
fluencia ideoldgica que el neopositivismo
cientificista establecid con la filosofia de
Schopenhauer.
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Abstract

The relationship of psychoanalysis with
philosophy must consider Freud’s own
rejection of any attempt to reduce psy-
chology to the knowledge of the phe-
nomena of consciousness, which he early
and insistently linked to the idealistic
notion of “worldview” (Weltanschau-
ung). However, a meticulous follow-up
of the main philosophical trends that
occurred in their context shows the true
place of privilege that corresponds to
philosophical thought in the face of the
identity configuration of psychoanalysis
as a discipline (and of its object of study:
the unconscious), with its own episte-
mological framework that draws on the
ideological confluence that scientist ne-
opositivism established with Schopen-
hauer’s philosophy.

Key words: Freud, psychoanalysis, phi-
losophy, Weltanschauung, Schopenhauer
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¢Addénde va un pensamiento cuando es olvidado?
Sigmund Freud

1- Introduccion: una ambivalencia
fundamental

Freud presentd en 1917 su pormenorizada relaciéon de las “tres heridas nar-
cisisticas” que la historia de la ciencia, a su decir, habia infligido contra
la imagen que el hombre tenia de si mismo (con su consecuente deterio-
ro). Desde entonces, la nocidn de conciencia, asi como el rigor supuesto a
aquellas disciplinas del conocimiento que tomaban en ella a su objeto de
estudio, se tornaron sospechosas de haber estado encubriendo una verdad
mas profunda, una verdad que ya no parecia que pudiera salir a la luz por
la sola fuerza de la l6gica y la deduccién aprioristicas. Pues esta conciencia,
tal como la definia el psicoanalisis, no solo estaba condenada a depender
de los mandatos del inconsciente, auténtico y tinico “sefior” del reino psi-
quico, sino que ademas parecia tener entre sus funciones principales la de
protegerse ante los embates de una realidad, por excelencia, insoportable
(Freud, 1925a: 2885). Lejos del criterio de certeza en que la habia convertido
Descartes, se presentaba ahora como la auténtica fuente del mar de confu-
siones en cuyo naufragio consistia la vida del hombre (véanse a este res-
pecto las tesis de Adorno y Horkheimer, 2007).

Es evidente que la disciplina que mas pudo verse afectada por seme-
jante acusacioén era la filosofia. Asi, al fildsofo no le era dada la legitimidad
de “filosofar”, pues estos esquemas, trascendentales o no, podian consi-
derarse como un a priori de la experiencia, si, pero solo a condicion de que
se dejase de lado toda pretension de neutralidad objetiva; ya que la tesis del
inconsciente implicaba que las aseveraciones filosoficas no podian hallar
su fundamento dltimo, precisamente, en el terreno de lo 16gico y universal.
Posiblemente se trataba de una conclusion que, no por lo extendida (véase el
caso de Heidegger [2003], que debate continuamente contra estos supues-
tos), dejaba de resultar demasiado apresurada; una conclusion que, por otra
parte, se encarg6 de extender el propio Freud, muy a pesar de las efectivas
resonancias filoséficas de buena parte de los problemas que debia abordar
la nueva disciplina, cuya génesis no se puede comprender debidamente si
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no es en el contexto de los grandes debates epistemolégicos de su tiempo.

Segun Freud, ante la creencia epistemoldgica en una “légica tras-
cendental”, para la que la conciencia supuestamente operaba como autén-
tico campo de intervencién gnoseoldgica en la realidad, el concepto psicoa-
nalitico de “represidon” profundizaba en las raices no-légicas que, siempre
segin él, estaban realmente a la base de nuestras (eminentemente sesga-
das) “visiones de mundo” (Weltanschauungen) (Assoun, 1982: 50-69). Con
ello, la clasica distincién kantiana entre fenémeno y noiimeno se tornaba
insuficiente, pues no todo lo no accesible a la conciencia dejaba de ser fe-
noménico. Era necesario introducir la alteridad que representaba el psicoa-
nalista para establecer la posibilidad de un verdadero “diagndstico” sobre
los esquemas explicativos de cada sujeto’. No habia ninguna “inocencia”
en el pensamiento abstracto; lo contrario solo se podia interpretar como
un intento vano por “sustituir el viejo catecismo, tan comodo y completo”
(Freud, 1926: 2838-2839). La verdad ultima solo se podia vislumbrar cuando
se rasgaba algo del inconsciente:

El psicoandlisis nos obliga, pues, a afirmar que los procesos
psiquicos son inconscientes y a comparar su percepcién por
la conciencia con la que los 0rganos sensoriales hacen del
mundo exterior. Esta comparacion nos ayudara, ademas, a
ampliar nuestros conocimientos. La hipétesis psicoanalitica
de la actividad psiquica inconsciente constituye en un sentido
una continuacion del animismo primitivo que nos mostraba

1 La reformulacién de este problema en términos propios de la epistemnologia kantiana
permite notar la similitud (y las diferencias) con el planteamiento de algunos auto-
res que habian construido sus respectivos sistemas sobre los cimientos del idealismo
trascendental; asi, por ejemplo, en el caso del fil6sofo irlandés William Hamilton (1788-
1856), quien “al establecer una distincién entre la psicologia y la légica, [...] sefiala que
la primera es una fenomenologia, pues se refiere a lo que aparece en vez de aplicarse al
pensamiento en cuanto tal. La fenomenologia es entonces una psicognosis o examen
de las ‘ideas’ tal como de hecho surgen y desaparecen en el curso de los procesos de la
mente” (Ferrater Mora, 2002: 1238 [tomo II]). En un sentido similar, ain mas préximo
al planteamiento psicoanalitico, la Fenomenologia del espiritu hegeliana introducia la
referencia de una alteridad como elemento necesario para el despliegue histérico en
el que un sujeto (en su caso, el espiritu absoluto) alcanza el conocimiento “cientifico”
de si (id).
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por doquiera fieles imagenes de nuestra conciencia, y en otro,
como una extension de la rectificacion, llevada a cabo por Kant,
de la teoria de la percepcion externa. Del mismo modo que

Kant nos invitd a no desatender la condicionalidad subjetiva

de nuestra percepcion y a no considerar nuestra percepcion
idéntica alo percibido incognoscible, nos invita el psicoanalisis
ano confundir la percepcion de la conciencia con los procesos
psiquicos inconscientes objetos de la misma. Tampoco lo
psiquico tal como lo fisico necesita ser en realidad tal como lo
percibimos [...] (Freud, 1915: 2064).

En este sentido, ningun intento de abordar las relaciones entre fi-
losofia y psicoanadlisis debe omitir la ambivalencia personal que padecié
Freud respecto alafilosofia, que desemboca en un “préstamo de la palabra”
que no remite a cualquier palabra, sino a la palabra filoséfica. No se trata
de un mero artificio retérico y por supuesto debemos atravesar allende el
lugar comun. Pues en la ambivalencia filosdfica encontraremos las claves
del encuentro “filosdfico” con la cosa freudiana. Y a tal respecto, la ambi-
valencia freudiana no debe ocultar tampoco los términos de un mutuo des-
encuentro original, y hasta originario, de la relaciéon del psicoanalisis con
la filosofia. Asi lo ha interpretado, por ejemplo, Paul-Laurent Assoun, que
insertala posicion freudiana en el marco de un auténtico “descubrimiento”
(el de 1a palabra psicoanalitica) que, a su decir, no deja de producirse en el
seno del discurso propiamente filosdfico:

Tratase, pues, de exhumar el discurso freudiano sobre

la filosofia (ya que se lo ha enterrado con tanto cuidado).

Pero la restitucion de la palabra de Freud, de caracter tan
desconcertante, revela la razon por la que selaignoré
(circunstancia que responde asimismo a motivaciones
ideoldogicas mas profundas). En efecto, nos encontramos con
un discurso tornadizo, multiple y, por Gltimo, ambivalente; por
una parte, Freud presenta formulas categéricas para despojar
alafilosofia de sus pretensiones de legislar en el terreno de

la ciencia psicoanalitica; por otra, reconoce humildemente la
importancia de la filosofia en la “actividad del pensamiento”
humano. Por un lado, Freud lanza a los filésofos sarcasmos que
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rayan en la caricaturay el lugar comiin; por el otro, podemos
observar el retorno regular de referencias a ciertos sistemas que
parecen cumplir una funcién necesaria en los puntos decisivos
de la argumentacion freudiana (Assoun, 1982: 12).

Por una parte, el rechazo de la filosofia constituye la base sobre la
cual fundamenta la cientificidad de su psicoanalisis como Naturwissens-
chaft. Por esta razon explica Assoun que “a la universalidad sistematica
se opone el “particularismo” cientifico [...] es separandose del apriorismo
filoséfico, tal como él lo concibe, que Freud define del mejor modo la iden-
tidad de la ciencia analitica” (1982: 52). Por otro lado, parece indudable que
el rechazo freudiano de la filosofia debe acarrear una circunstancia, cierta-
mente paraddjica, como es el hecho de que en gran medida “habla” él mis-
mo un lenguaje eminentemente filosé6fico (Vetter, 1989).

Asi, en el siguiente ejemplo (tomado de Schellenbacher, 2011): el 24
de noviembre de 1909 el Dr. Haus profirié su conferencia en la “Sociedad de
los miércoles” acerca del “problema de los universales” y la “relacién entre
forma y materia”. Freud se mostraba entonces partidario de la necesidad de
resolver aquel “error histérico” que distinguia al “platonismo” inherente
a tales posturas. Mas alla del contenido filoséfico de sus palabras (con el
que por cierto muestra, de rebote, su simpatia por los posicionamientos de
Nietzsche), lo que deja ver esta anécdota es, ante todo, lo insostenible de
una pretendida ruptura de Freud con la filosofia, a la que no se ahorra toda
posible ocasion de censurar.

Se trata, pues, de una relaciéon que, de nuevo, debe leerse en el mas
complejo sentido de la ambivalencia. En sintesis, el fundador del psicoa-
nélisis —expresion que es algo mas que un epiteto— se enfrenta a la filoso-
fia desde una posicién doble: a) por una parte, enuncia una postura critica
que parte del rechazo a toda Weltanschauung no-cientifica (aspecto este
que justifica el lugar que le concedid Ricoeur entre las hermenéuticas de la
sospecha [1970: 32]), pero ademas de ello toma partido por b) una postura
mas bien reactiva, en la medida en que la contraposicién con la filosofia le
permite afirmar la naturaleza especifica de “su” objeto. Asi lo encontra-
mos en el debate, de escaso seguimiento, que Freud trat6 de establecer en
torno a la implausibilidad del término “subconsciencia” (Unterbewufltsein)
en el contexto psicoanalitico (Freud, 1900: 716 de la ed. espafiola; 619 de la
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ed. alemana), instancia equiparable a lo que Michel Henry, en su critica a
los posicionamientos psicoanaliticos (2002) tildé como “conciencia de los
fildsofos”. De manera que aun los tiempos posteriores demostraron que el
distanciamiento requerido por Freud era indispensable no solo a la hora de
delimitar el estatuto epistemolégico de la nueva disciplina.

La “torcedura” del discurso que plantea Assoun puede entonces in-
terpretarse como un intento por huir de la sistematizacion, propia de aque-
lla Weltanschauung que identificase Freud con la “anticientifica” filosofia.
Sin embargo, pese a que expresiones como las de Assoun inciden en la hue-
1la que abri6 el propio Freud entre filosofia y psicoandlisis, esta situacion
distamucho de ser taxativa. Pues el “discurso freudiano” acude de una ma-
nera muy particular tanto a la tradicién filos6fica como a algunos de los re-
presentantes de las tendencias dominantes en su tiempo. La obra de Freud
puede considerarse, por ello, como una suerte de escalpelo filoséfico en las
investigaciones neurolégicas y clinicas del cambio de siglo. El rechazo de
Freud ala filosofia es tan elocuente porque el objeto que Freud se “apropid”
para su psicoanalisis entré de inmediato en contradiccién con las preten-
siones de verdad del discurso filoséfico.

Esto contribuye a esclarecer por qué el inconsciente debe ser para
Freud “otra cosa” distinta a lo que en apariencia se habia expuesto en los
textos que, desde la filosofia, lo habian tratado de apresar?; especialmente
por cuanto a lo que tiene que ver con ese tipo de textos que son propiamente
sistematicos, es decir, aquellos en los que la “mera” légica es la que acaba
por imponer su norma. Alli donde esto ocurre, alli donde el investigador se
encuentra en la conformidad de un discurso cerrado, la palabra pierde su

2 Posiblemente, el caso més célebre fue la Filosofia del inconsciente de E. Von Hartmann
(1873). Sobre las posibles similitudes del “inconsciente” que describe este autor y el
freudiano, Lacan se pronuncié en su enseflanza de forma muy clara: “El inconscien-
te primordial, el inconsciente funcién arcaica, el inconsciente presencia velada de un
pensamiento que, antes de su revelacion, ha de estar a nivel del ser, el inconsciente me-
tafisico de Eduardo van Hartmann —por mas que Freud se refiera a él en un argumento
ad hominem— , el inconsciente como instinto, sobre todo, nada tienen que ver con el in-
consciente de Freud, nada que ver —a pesar del vocabulario analitico, de sus inflexiones,
de sus desviaciones— con nuestra experiencia. Que me contesten los analistas — jAcaso
en algin momento, aunque sélo sea por un instante, tienen la sensacion de estar amasando
pasta de instinto?” (2010: 132, cursivas del original).
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poder referencial y, por el contrario, entiende Freud que no tiene otra mi-
sién que la de defenderse de eso “otro” insoportable al decir, pero presente
en la realidad, y que se escapa a lo dicho.

2 - Psicoanalisis, escepticismo y ciencia

Aln en aquellos “ensayos” que, como tales, pareciera que podrian repro-
ducir en gran medida la 14gica o tendencia del inconsciente a mostrarse
en lo dicho, atin en estos casos, como decimos, prefiere mostrarse Freud
especialmente cauteloso, en ocasiones escéptico (por ejemplo en el inicio
de Mads alld del principio del placer [1920: 2508]). En este sentido, parece lici-
to considerar al escepticismo como un valor filoséfico freudiano, y al dis-
curso analitico en la continuacion de la tradicion filosofica escéptica. En
este sentido, la propuesta freudiana esta marcada por la proposiciéon de Du
Bois-Reymond, que Assoun prefiere calificar como “agnosticismo”: “Na-
turalmente, esto no implica un escepticismo: pero la posicion de esos dos
limites indesarraigables asigna la validez relativa de todo lo que se practica
entre ellos” (Assoun, 2001: 69-70).

Sin embargo, es evidente que en el caso de Freud no hay para un tal
agnosticismo, sino que entronca mejor con el valor que ha ofrecido tradi-
cionalmente el escepticismo como ese “otro” de la filosofia en cuya bata-
11a se ha construido la teoria de conocimiento (Cavell, 2002). De hecho, la
evolucion que el mismo Assoun expone demuestra que, si hay mas bien un
“fundamento agnodstico” a la base del encuentro freudiano con la cosa en
si de su inconsciente, este no tarda en convertirse en un escepticismo que
se permite transgredir las fronteras del conocimiento cientifico. Esto sig-
nifica que la distincién no excluye a los opuestos de manera tan radical,
como ocurre en el par conocimiento / no-conocimiento, sino que se trata
mas bien del orden conocimiento-cientifico / conocimiento-incierto. De
este modo, Freud recupera una comprension del conocimiento que hunde
sus raices en la diferenciacion platénica entre doxa y episteme.

Como es sabido, Freud cursé tanto sus estudios universitarios como
su actividad investigadora posterior en la Universidad de Viena, cuna del
positivismo légico que le fue coetdneo. A tal respecto, el ambiente cultu-
ral de la academia en la que se formé estaba fuertemente influenciado por
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una corriente marcadamente cientificista, de corte neokantiano, que habia
introducido el médico y fisiélogo aleman Pierre Du Bois-Reymond (1818-
1896). Este se hizo célebre en la memoria colectiva de la Universidad gracias
aun discurso de apertura de curso en el que alzd la proclama “Ignoramus et
ignorabimus!” para sefialar la imposibilidad, connatural tanto al ser huma-
no como a la ciencia que este construye, de atravesar con su conocimiento
los limites experienciales.

Sin embargo, Du Bois-Reymond creaba sin advertirlo el espacio
epistemolégico de lo que corresponderia al posterior inconsciente freudia-
no. Aunque sus tesis, por su radicalidad, adoptaban una formulacién mas
bien agnoéstica que escéptica (en tanto sefialaban a las fuerzas secretas de
la mente humana como aquel lugar que no podria llegar a ser conocido ja-
mas), daban una especie de “carta de naturaleza” a una toda una serie de
fenémenos, de significacion oculta, pero a los que correspondia algin tipo
de lugar propio. De esta manera, el “Ignorabimus!” planteaba una especie de
reto (y de hecho, segiin Assoun, lo fue para los estudiantes de la época), ante
el que solo cabia responder tomando una de las dos posturas, mutuamente
excluyentes, de la siguiente alternativa:

A) O bien el investigador podia conducirse mediante un dualismo on-
tolégico que reprodujera, plagiara, el dualismo epistémico presente
como supuesto en la prerrogativa escéptica de Du Bois-Reymond. En
este caso, ocurre que el saber se desdoblay, por ende, 1a cosa misma.
Ante laimposibilidad de conocer se responde con la dualidad de mo-
dos de conocer y la dualidad de la cosa. Es el presupuesto de la dia-
léctica trascendental kantiana y de la Critica de la raz6n practica. Se
despliega como reivindicacién de las ciencias del espiritu (Dilthey)
y, a través de Heidegger (duplicacion ontoldgica de la realidad en la
diferencia dntico-ontolédgica), llega hasta la hermenéutica gadame-
riana.

B) O bien podia tomar partido por una suerte de monismo ontoldgico
que al mismo tiempo debia hacer especial hincapié en el caracter
dualista de toda explicacion (la realidad es una, pero al explicarla
nos la planteamos como escindida). De esta manera, el saber de la
cosa seria solo uno, aunque siempre bajo sus multiples aspectos,
que por otra parte tendrian la virtualidad de reproducir el desdobla-
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miento especular caracteristico del conocimiento en tanto que co-
nocimiento cientifico, pero no dela cosaen si. Con ello, la cosa tiende
a ser considerada como una “causa” del saber (en tanto que unicidad
del saber de la cosa) y se sitia en la intima proximidad del cogito (el
sujeto) que lo fundas.

De esta forma, la hipotética vinculacion del psicoanalisis con el es-
cepticismo no puede significar que el propio autor del psicoanalisis des-
confie de sus propias teorias; mas bien es una necesidad inherente a sus
presupuestos, que tienen que ver con la pasmosa facilidad del sujeto para
engafiarse, especialmente en lo que respecta a la valoracion de sus propias
creencias y sentimientos (desdiciendo el presunto privilegio epistémico de
la primera persona). La teoria puede estar, asi, debidamente fundamenta-
da; pero la cuestion es hasta qué punto es laverdad de la teoriala que esta en
juego cuando “tenemos la sospecha de que el lenguaje no dice exactamente
lo que dice” (Foucault, 1970: 3). Ello esta emparentado con la actitud que
el analista debera poner posteriormente en su praxis interpretativa, que
fundamentalmente debe servir para evidenciar esa ruptura con todo com-
promiso de totalizacion sistematizadora; es decir: a la cosa se la debe ver
en su manifestarse mismo; ese debe ser el primer contacto que tenga Freud
con lo que sus lectores e intérpretes tildaran de “cosa del psicoanalisis”.
En esta situacidn, la pregunta debera caer sobre la condicién sistémica de
la metapsicologia como corpus; el modo en que ella no debe ser confundida
con esta “cosa”, sino que, al revés, solo se la toma en cuenta en la medida
en que “hace ver”.

La metapsicologia —con su Unbewusste— representa una
“ruptura epistemoldgica” [cursivas nuestras] respecto ala
totalidad de los discursos literarios, filosoficos, psicologicos
y neurolégicos. Es preciso entonces pensar en algo que sea al

3 De la cosa, su desdoblamiento original, que permite el conocer, en este la pluralidad
del acto de conocer, que es retorno de la cosa sobre si misma y, de este modo, hemos
llegado a la pluralidad de desdoblamientos y de aqui al infinito... Se repite la enseflanza
del Tao Te King que tanto gustaba a Lacan (Roudinesco, 1995: 511): “El Tao dio a luz al
uno. /Y eluno dio aluz al dos / El dos dio aluz al tres. El tres dio a luz a todas las cosas”
(Tao The King, § 42).
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mismo tiempo irreductible a la psicologiay a la metafisica.
Lo que se impone entonces es una meta-psicologia, es decir,
una psicologia de los procesos que conduzcan mas alla del
consciente, y que encontraria su lugar —un tanto cuanto
“atépica”- al lado de la psicologia (“doble sentido del prefijo
“meta”) (Assoun, 2002: 11).

La ruptura de la autoevidencia es, por ende, lo que motiva al autor de
La interpretacion de los suefios a andar con pies de plomo y “mirar con cuida-
do” (respondiendo a la etimologia de la palabra “escepticismo”). No se tra-
ta de una nueva multiplicacién semantica de los discursos. A nuestro modo
de ver, la cosa es mas sencilla y mas profunda, en la medida en que toca
el propio corazén de la historia de la filosofia; un corazén marginal, pero
motor necesario del saber filoséfico. Su espacio natural, en el contacto con
la filosofia, lo encuentra en la aproximacion critica propia de su espiritu. O
por decirlo mejor, la relacién del psicoanalisis con la filosofia se articula de
manera similar al papel de alter ego que desde los inicios de la Modernidad
ha representado el escepticismo (tesis de Cavell, 2002).

Pues, siguiendo estas consideraciones, diremos que para Freud toda
ciencia (y en especial una ciencia que verse sobre el inconsciente) debe ser
escéptica, aunque solo sea por el afan de renuncia al contenido de verdad
de la sistematizacién. Pero ¢de qué naturaleza es este escepticismo? ;Cual
puede ser la consideracion que merece el psicoanalisis como “ciencia es-
céptica”? El proceder del cientifico se resume en su “mirar con cuidado” de
que la cosa, que se logra ver gracias a la teoria (theorein) en que se dibuja,
no acabe oculta en el mismo aparato conceptual que, en este sentido, no es
mas que mera ficcion:

Sabemos muy bien cuan pocaluz ha podido arrojar hasta
ahorala ciencia sobre los enigmas de este mundo. Todos los
esfuerzos de los fildsofos continuaran siendo vanos. Sélo una
paciente perseveracion en una labor que todo lo subordine a una
aspiracién a la certeza puede lentamente lograr algo. El viajero
que camina en la oscuridad rompe a cantar para engaiiar sus
temores, mas no por ello ve mas claro (Freud, 1926: 2839).

Es por mor de esta condicién escéptica que todo trabajo psicoanaliti-
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co ha de tener algo, si no mucho, de biografico. De otro modo no se entiende
que el inconsciente sea algo que no existiera antes de Freud. Cuando Bruno
Bettelheim (1991) reprochaba a Jones (1953) que hubiera escrito una biogra-
fia demasiado “hagiografica” del autor y por ende “poco psicoanalitica” —
toda vez que en cambio bendice la llegada de un texto mas supuestamente
“critico” como era la biografia escrita por Peter Gay (1988)—, lo que queria
decir con “psicoanalitica” venia a ser lo mismo que “interpretativa”, esto
es, dispuesta a descifrar los enigmas que el padre del psicoanalisis habia
dejado abiertos, como huellas, en su propia obra. Pero un principio olvidado
de Bettelheim en este punto (como, por lo mismo, de Gay) es que, si Freud
sacrifica su propia intimidad al escribirse a si mismo, al mas puro estilo de
Montaigne, también exige la aceptacidn de que su lector, su critico, juegue
con la misma baza.

Notese que en psicoanalisis, como también ocurria en los Ensayos, se
habla mucho en primera persona (por lo menos hasta que la tercera persona
fue “introducida” por Jacques Lacan). Esto es asi, por un lado, debido a la
exigencia freudiana de hablar siempre de y por la experiencia, pero ademas,
por otro, por una necesidad inmanente a la “cosa”, que exige que se hable
especificamente sobre lo que no se quiere decir porque es motivo de vergiien-
za, aversion o incluso rechazo. Esta es la palabra que produce el psicoana-
lisis en la clinica y la que esta abocado a sacar Freud, con mucho pudor, en
los pasajes mas autobiograficos de su Interpretacién de los suefios (1900); un
aspecto hoy en dia venido a menos, pero que en otro momento resultd con-
comitante para la practica de producir ensayos: la referencia continua a esa
cosa a la que se apunta en el hablar, y que corre el riesgo de perecer oculta
por el hablar mismo.

Esto ayuda a entender de qué modo y hasta qué punto la “invencién”
del inconsciente por parte de Freud (Lacan, 1965: 70) no podia sino pasarle
factura a su credibilidad como intelectual (Lopez Ibor, 1968), no digamos ya
como cientifico (Jones, 1953). Desde la puesta en escena de sus tesis, sele ha
estado devolviendo la pelota del “eso t” en el que por lo mismo se descu-
bre, por su rechazo (al modo paradigmatico en que funciona la Verwerfung
[Freud, 1918; Laplanche & Pontalis, 1971: 396-397, entrada “Repudio”]), un
yo propio y especifico del filésofo; un yo aferrado al propdsito de recuperar
una autonomia desmentida por los presupuestos basicos del psicoanalisis.
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La filosofia, en su ejercicio, no puede entonces sino negar, rechazar, omitir
(verwerfen) los presupuestos freudianos, por cierto que con el beneplacito
del psicoanalista, como hemos visto. Por eso, este mutuo rechazo descubre
una coincidencia paradéjica, bien formulada por Henry (2002): el incons-
ciente del psicoanadlisis y la conciencia de los filésofos se excluyen mutua-
mente porque ambas nociones tratan de mencionar la misma cosa. En este sen-
tido, no es de extrafiar cdmo Deleuze y Guattari denunciaron la supuesta
“arrogancia” freudiana que implicaba, a su parecer, haber “privatizado”
el inconsciente (1972); de otro modo: haber hecho “poseible” y, por ende,
“suyo” un “objeto” que unosy otros coincidian en que solo correspondia a
los filésofos.

Pero si ambas disciplinas parecen coincidir en el objeto, no hay duda
de que se distinguen de forma radical en cuanto a su metodologia, y asi lo
seflal6 Freud. La filosofia era para é1 una disciplina de estudio “facil y lige-
ra” en contraposicion con la pesarosa tarea del investigador (Assoun, 1982).
Su sentido tenia que ver mas con el disfrute y el deleite, con el juego y el
enigma, que con un verdadero conocimiento. Esto dltimo, “conocer”, era
en cierto modo un “privilegio” del psicoanalisis, en la medida en que toda
presuncion de conocer al margen de la experiencia, como al parecer lo pre-
tendia la Weltanschauung filoséfica, debia entenderse como poco menos que
un vano contrasentido.

[...] Otros fallos de mi naturaleza me han avergonzado y hecho
concebir sentimientos de inferioridad, mas no asi la metafisica.
No tengo talento para comprenderla, pero tampoco me inspira
respeto. Creo para mis adentros —estas cosas no se pueden decir
en voz alta— que algln dia la metafisica sera desechada como
una cosa initil, como un abuso del pensamiento y un vestigio del
periodo perteneciente a la Weltanschauung religiosa [...]). (Freud,
2000: 110)

Sevebien aquila ideologia positivista, fruto de su formacién univer-
sitaria, que une a Freud con sus coetaneos de la escuela de Viena. De modo
que Freud hace psicoanalisis con y desde la filosofia, mucho antes de que
se decidiera a dedicarse a la lectura de Schopenhauer, y a pesar del rechazo
manifiesto a seguir leyendo a Nietzsche, al que sin embargo cita con fre-
cuencia, aunque solo sea de memoria u oidas. Otros filésofos estan, ade-
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mas, en su mente, y a veces hasta en su pluma: Aristoételes, el propio Platon
(origen del “error metafisico” que dio lugar a la conciencia), Kant, Goethe,
Schiller, su admirado Fechner...

3 - La influencia de Schopenhauer
en la obra de Freud

Son muchas las comparaciones que se han hecho entre la filosofia de
Schopenhauer y la obra del padre del psicoanalisis. Es una constante, sin
ir mas lejos, en la recepcion del psicoandlisis por parte de Thomas Mann
(2000; cf. Sanchez Pascual, 2000: 9-16). Ello puede ofrecer la impresién de
que existe una relacion efectivamente univoca entre las propuestas tedri-
cas de ambos autores, como si se sucedieran siguiendo un desarrollo lineal.
Sin embargo, una lectura cuidadosa del proceso evolutivo que despleg6 la
metapsicologia freudiana no permite datar con sencillez el origen del para-
lelismo entre el inconsciente freudiano y los conceptos filoséficos del autor
de Danzig.

Una lectura superficial de Schopenhauer basta para observar cémo
ciertas similitudes, nada anecdoéticas respecto al nicleo de su filosofia,
afloran en buena parte de sus textos. En La voluntad en la naturaleza (1944,),
sin ir mas lejos, se referia a la voluntad como “impulso ciego”, “esfuerzo
misterioso y sordo”, “tendencia ciega” y “esfuerzo inconsciente”, como
asimismo sefala que la conciencia seria un “producto tardio” respecto a
aquella (Assoun, 1982: 32-33). Sin embargo, a diferencia de lo que pudo ocu-
rrirle con Nietzsche, Freud confiesa que su lectura de Schopenhauer no se
inici6 sino hasta una época ya tardia (1925b: 2791-2792), cuando habia for-
mulado los conceptos fundamentales de la practica y la teoria psicoanaliti-
casy consideraba ya perfectamente demarcado el estatuto epistémico de su
disciplina. (Cémo superar, entonces, esta contrariedad?

Assoun propone que se trataria de un caso de “eleccion del filésofo”
de Freud con respecto a Schopenhauer. Ello se traduce en que, con rigor, la
“voluntad” de Schopenhauer tiene similitudes que justifican la compara-
cidn, pero solo a condicion de eludir aquellos aspectos que les distancian
(Assoun, 1982: 188). En este caso, el rechazo de la representacién que el fil6-
sofo le supone a la voluntad, en la medida en que para Freud el inconsciente
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es caracteristicamente el cimulo de todas las representaciones habidas y
por haber, de ahi a que su consideracién de inmediato lleve a la problema-
tizacion del olvido (Gracia Gomez, 2016). La “voluntad”, en este sentido, se
puede identificar mas bien con un aspecto secundario y ya tardio en su t6-
pica, equiparable con el afecto y el sentimiento “yoico” caracteristico de las
religiones y que Freud atribuye a una sobredimensién simbdlica del narci-
sismo (Freud, 1930: 3017-3018).

Es cierto que el encuentro con la obra de Schopenhauer —espe-
cialmente a partir de la influencia debida a las teorias de Sabina Spielrein
(Freud, 1920: 2536, n. 1510)— determina la aparicién de un concepto tan no-
vedoso como fue el de “pulsion de muerte”, que a su vez fue definitorio para
asumir la existencia de un “mas alla del principio del placer” que, por un
lado, suponia una auténtica reformulacién de la idea misma de inconscien-
te como instancia procesual y mecanicista, y, por el otro, obligaba al psi-
coanalista a revisitar la pregunta antigua por los limites del conocimiento
en su disciplina, que se habia creido superada, precisamente, gracias al so-
porte mecanicista que se le suponia al inconsciente (Henry, 2002).

Sin embargo, este soporte mecanico sedifuminaa partir del momen-
to en que entra en juego un nuevo enigma, no previsto anteriormente por la
teoria, que “hablaba” de un mas alla del inconsciente, al menos en el sentido
meramente procesual que habia dibujado hasta entonces en sus aportacio-
nes propiamente metapsicoldgicas. En este fading se entiende mucho mejor
el auxilio heuristico que habia de procurarle a Freud la perspectiva tdpica
caracteristica de la segunda “época” de su pensamiento, ante el descrédito
repentino que sufria a sus ojos la idea de que el inconsciente era una suerte
de “aparato”, impulsor del engranaje de lo mecanico (la tensién connatural
aladivergencia entre placer y displacer). Desde este momento, gana crédito
a sus ojos una nueva formulacidn segun la cual la tensién pulsional ocupa
el lugar de una cierta “mitologia”: un presupuesto del sistema que, sin em-
bargo, no se puede considerar que forme parte del sistema mismo (Freud,
1933: 3154).

En el mismo sentido, a partir de la puesta en juego de la nueva dua-
lidad pulsional (eros como fuente del placer, thanatos para el displacer) se
definia al inconsciente no ya solo por lo representativo como tal (principio
del placer y pulsiones eroéticas), sino por otro tipo de pulsiones originarias
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y que solo llegaban a la cognoscibilidad en el entrecruzamiento con las pri-
meras. Por ello hablaba Freud de un mas alla del principio del placer, esto
es, un “mas alla” que impedia concebir ese “allende” silencioso como algo
que se situase fuera del ambito de conocimiento del psicoanalista. Reivin-
dicamos el escepticismo de Freud, pero eso no le convierte en agndstico.
Lo contrario habria constituido un mero remedo del “Ignorabimus!” de Du
Bois-Reymond. Sin embargo, esto implica asumir que, para Freud, lo que
esta “mas alla del principio del placer” es connatural al inconsciente; es el
inconsciente mismo.

En este sentido, Freud se sirve del término “pulsién de muerte” para
formular una especie de limite factico de lo representable en el inconscien-
te, y asi acaba por reproducir punto por punto la oposicién epistemolégica
schopenhaueriana entre voluntad y representacion. El principio del placer,
que anteriormente se habia considerado el sustrato invisible pero rescata-
ble de su primera formulacién del inconsciente como instancia mecanica,
pasa a jugar un papel equiparable al de la légica trascendental kantiana, y
se convierte ahora en la condicién de posibilidad para el conocimiento de
todo aquello que permanece “mudo” (esta es la prosopopeya mas querida
por Freud a tal respecto) en el inconsciente.

De ahi que Freud insista en que al psicoanalista solo le esta permiti-
do el acceso alas pulsiones, aun las de muerte, en el entrecruzamiento mis-
mo (sobre el limite, no a su través) con las pulsiones erdticas o vitalistas,
herederas de la funcién dindmica que originalmente habia correspondido
al principio del placer; es decir, la pulsién “en si”, sea esta de vida o de des-
truccién, permanece inaccesible a la investigacion, como el noiimeno kan-
tiano, si no es por las pistas que quedan como restos en la representaciéon
psiquica, y cuya presencia se justifica por la suerte de vestidura representa-
cional que conserva el psiquismo gracias al principio del placer, que a suvez
responde a la pulsién erética debido a su vinculo con el principio del placer
psiquico. Este, a su vez, da pie al encadenamiento procesual que se puede
emular en la clinica mediante la Freiassoziation, y que se deja conocer en las
formaciones del inconsciente, especialmente en el sintoma y el suefio.

Tal es la razén por la que puede haber un mas alla de la psicologia,
pero no de la metapsicologia (que seria la conclusién que, de otro modo, se
habria podido imponer como corolario). La metapsicologia freudiana se ve
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de hecho obligada, a partir de este momento, a profundizar en el conoci-
miento de su propia condicién epistemoldgica, en la medida en que se la
sostiene por su adecuacién con lo especifico de ese objeto suyo que se tras-
ciende a si mismo, que es su propio “mas alla”.

No puede haber un més alla de la metapsicologia porque lo esen-
cial de esta es su referencia interna al propio mas alla (meta-) de su objeto
de estudio. Se trata de un movimiento similar al que introducira Lacan al
declarar la inexistencia de un metalenguaje del inconsciente (2008: 143),
especialmente si se lo conjuga con su denuncia de insuficiencia para la con-
cepcioén del lenguaje como signo (2006a: 285), pues viene a querer decir que
no hay posibilidad de acceder a un “mas alld” por completo emancipado
del decir (como lenguaje concreto, material) que seria el del inconsciente.
Por el contrario, ese decir ya es en si mismo un “mas alla” que solo existe
en su concrecién, ya sea como inconsciente o como lenguaje. De donde se
deduce que el inconsciente, “como lenguaje” que es4, es portador mismo
de su meta-. No hay mas alla del inconsciente, como tampoco hay mas alla
de lametapsicologia, que solo estudialo que esta “mas alla de la psicologia”
después de haber hecho una equiparacién entre esta Gltima disciplina y la
investigacion filoséfica sobre la conciencia.

A suvez, este aspecto de “limite” es el que orienta el enfrentamiento
con el principio de realidad, que desde un primer momento ya habia fun-
cionado como limite del principio del placer. Recordémoslo: el sujeto, sea
“quien” sea, se forma en el entrecruzamiento de estos dos principios; como
lanecesidad de generar una instancia que proteja (Derrida, 1967) al aparato
animico de los males que arrastra la completa satisfaccién pulsional.

Por lo tanto, lo que descubre Freud tras la “eleccién” de Schopen-
hauer es que ese “mal” no es solamente externo sino también interno: que
hay realidad en el momento fundacional del propio psiquismo, “mas alla”
de como lo habian previsto sus tesis sobre la fantasia inconsciente y la esce-
na originaria. Permanecerd “abierta”, pues, la concepcién del inconsciente

4 Notese que conservamos el “como” que Lacan instituye en la relacién entre el len-
guaje y el inconsciente: “El inconsciente es los efectos que ejerce la palabra sobre el
sujeto, es la dimensién donde el sujeto se determina en el desarrollo de los efectos de la
palabra, y en consecuencia, el inconsciente estd estructurado como un lenguaje” (La-
can, 2010: 155).
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como objeto de conocimiento, es decir, como “proceso”’; pero esta apertura
solo va a permitirle conservar su vigencia bajo una condicidn: la escision,
el desdoblamiento, la referencia interna a un “mas alld” que es él mismo.
En este juego de oposiciones, que marca la idiosincrasia de la cosa, se hace
patente que la presencia de Schopenhauer, como la propia pulsién de muer-
te para el psicoanalisis, ejerci6 su influencia de forma constante, aunque
muda, ya desde los afios de formacion previos a la constituciéon como tales
de estas dos “cosas” correlativas que son el inconsciente y el psicoanalisis.

4 - Freud y los schopenhauerianos:
antecedentes de una Weltanschauung
cientificista

Freud entrd en el laboratorio de fisiologia de Briicke en 1877, tras su paso
por el Instituto de Anatomia Comparada el afio anterior. Si hacemos caso a
Assoun, el “impacto” que le produjeron al joven Freud aquellos “grandes
hombres” le obligé a forzar, modificar e incluso reformular sus inclinacio-
nes originalmente romanticas, hasta el punto que lellevaron a “convertirse
en cientificismo positivista” (2001: 224). Recordemos que Freud se habia
inscrito en medicina conmovido por “la seduccidon ejercida por la concep-
cién panteista de Goethe sobre el joven Freud”, en la cual se evocaba una
naturaleza “dictatorial”, en la medida en que a los hombres no les era dado
resistirse a sus leyes.

Este monismo (ibid., p. 225) de raiz romantica y orden ontoldgico no
dejaria de ejercer su influencia en el modelo epistemoldgico freudiano, y en
concreto en su idea de lo que debia o no entenderse como Naturwissenschaft,
es decir, como ciencia natural o mas simplemente, a su decir, como autén-
tica ciencia, descartando por ilegitimo a todo aquello que los seguidores
de Dilthey (entre los que se contaban autores tan dispares como Rickert,
Weber o Heidegger [Abellan, 2006: 9-13; Pérez Mateos, 2006: 17]) habian
pretendido elevar al estatuto de Geisteswissenschaft o ciencias del espiri-
tu. Assoun, siguiendo en este punto la biografia escrita por Ernest Jones
(1953), remarca la fuerte influencia del materialismo de sus predecesores
universitarios como clave en la conexidén entre el impulso romantico del
joven Freud y una profesion de fe neokantiana fuertemente marcada por el
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materialismo de helmholtziano.

Pues tanto Briicke, director del laboratorio en el que Freud llev) a
cabo sus investigaciones predoctorales, como Du Bois-Reymond eran con-
vencidos partidarios de las tesis del médico y fisiélogo berlinés Hermann
Helmholtz, que en el plano tedrico proponia que la materia debia ser con-
cebida como la “convencién cientifica” por excelencia (Assoun, 2001: 226).
Con estos supuestos, no es de extrafiar que la universidad vienesa se con-
virtiera en el auténtico reino positivista que dibuja Assoun (ibid., p. 35). En
ella, tanto Briicke como Du Bois-Reymond hicieron suya la “mision” de
desterrar todo influjo mistico, vitalista o “romantico” en la concepcion
cientifica del organismo, para sustituirlo por una nueva consideracioén en
la que solo las fuerzas “fisico-quimicas comunes” tuvieran cabida (p. 34)5.

Freud sentia una poderosa admiracién por la terna cientifica cons-
tituida por Helmholtz, Du Bois-Reymond y, especialmente, Briicke, hasta
el punto de que tomé “prestados” de estos investigadores incluso a alguno
de sus referentes intelectuales —asi, Assoun cuenta que de Briicke heredd
su excepcional admiracion por “el gran Darwin” (ibid., p. 36) de la que hace
gala en textos como Una dificultad del psicoandlisis (1917)—. Parece que Freud
los consideraba, en un sentido muy profundo, sus “predecesores”. La pre-
gunta entonces es la de cémo pudo hacerse hueco en la obra de Freud la
filosofia de un autor (no precisamente positivista) como era Schopenhauer;
preguntaala que Assoun trat6 de dar respuesta con una tesis muy plausible,
a saber: cuando Freud recibio el influjo de sus antecesores cientificos, “fa-
gocitd” igualmente de ellos todo su impulso intelectual e ideolégico. Pero
este incluia, aun sin saberlo, una importantisima influencia del pensa-
miento schopenhaueriano, que habia servido de base ideolégica, de forma
un tanto paraddjica, para aquella escuela materialista:

5 Siguiendo esta prerrogativa, el médico aleman Theodor Meynert, otra de las grandes
figuras de la Universidad de Viena de las que Freud fue acélito, habia merecido cierta
fama al aplicar el método materialista (mecanica) de Briicke a la neurologia, cuyo re-
sultado fue lo que se conoci6 como “sistema de proyeccién de Meynert”, que describia
el comportamiento de un ntcleo de células nerviosas situadas en el hipocampo (CITAR).
Todos los fenémenos anteriormente tenidos por “espirituales” o inexplicables debian
afrontarse a través del método fisico-matematico, mediante la reduccién de las fuerzas
internas a “elementos de atraccién o repulsion” observables y cuantificables, pues asi
era como se comportaba la materia.
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Desde que las grandes voces de Hegel y de Schelling habian
dejado de hacerse oir, parecia que la palabra en Alemania solo
fueralade las ciencias de la naturaleza. Y la popularidad tardia
yrelativamente restringida de la escuela de Schopenhauer se
debia en parte a que tal escuela se apartaba menos que las otras
de los métodos y de las conclusiones de la ciencia positiva.

(D. Nolen, en su Introduccion de la traducciéon francesa de la
Philosophie des Unbewussten de von Hartman, 1877; cit. Assoun,
1982: 223)

Por ello es imprescindible delimitar lo que se entendia por “filoso-
fia” en el entorno de Freud, aunque solo sea para confinar adecuadamente
el sentido de las continuas manifestaciones de desprecio a las que ya hemos
hecho alusién. Porque de otro modo no se puede explicar como el mismo
Freud, adalid del positivismo, mostrd sin embargo una “inclinacién in-
congruente por un filésofo esotérico” (ibid., p.219). Pues Schopenhauer no
representaba una figura cualquiera, sino que mas bien era tenido como “el
filésofo” en el circulo académico de los materialistas vieneses (ibid.). Por
eso, pese a que Freud habia asegurado que no habia nada aprovechable en
“la ciencia del alma” de esa época, Assoun encuentra en ese “desierto me-
tafisico”, a que dio lugar el reinado neopositivista, el papel que ejercié la
filosofia de Schopenhauer como una gran excepcidn, ya que su obra habia
funcionado como catalizador filosdfico del positivismo alemdn.

Segun estas tesis, no puede ser una mera anécdota el hecho de que
el materialista Biichner escribiera un articulo sobre Schopenhauer en el
que reivindicaba la “vigorosa influencia” que este autor podia proporcio-
nar para el desarrollo de la ciencia. Otro ejemplo similar lo hallamos en D.
F. Straufl (1808-1874), escritor liberal y te6logo protestante que fue autor
de un “breviario de materialismo” titulado La fe antigua y la fe nueva. En
él declaraba que “el materialismo y el idealismo pasan del uno al otro y en
el fondo no forman mas que una oposicion comun al dualismo” (Assoun,
1982: 224), tesis que se remontaba a Albert Lange6, quien habia publicado

6 Friedrich Albert Lange (1828-1875) fue un filésofo y sociélogo aleman de inclinacién
neokantiana, pero con un importante corte materialista que en ocasiones le valié la
acusacién de psicologismo. Mantuvo relacién con importantes intelectuales de su
tiempo, entre los que destaca la figura de F. Nietzsche (Stack, 1983).
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en 1866 su famosa Historia del materialismo (1903). Este texto, a decir de As-
soun, constituia “la mejor sintesis del estado de la ideologia cientifica en
esa época” (1982: 228).

Sin embargo, lo curioso del gran éxito del pensamiento de Schopen-
hauer estriba en que realmente fue bastante tardio7. Ello contribuy¢ a ali-
mentar una visién cuasimitoldgica del autor como filésofo intempestivo
(unzeitmdssig, segun la ya clasica expresién nietzscheana) y portador de un
“pensamiento maldito” que solo habria podido tener una cierta resonan-
cia después de su muerte. En este sentido incidid, primero, la obra de Julius
Frauenstddt, quien fragud, a partir de su amistad con el autor, una auténtica
devocién que se consumo en la constitucién de la “iglesia schopenhaueria-
na”. Pero sobre todo fue a finales de los afios 1860 cuando el pensamiento de
Schopenhauer consiguié recobrar nuevos impetu y vigencia, ya “surgiendo
del desierto metafisico que se produjo después de la muerte de Hegel”, a
partir de la polémica que Eduard von Hartmann inicid contra el profesor de
Frankfurt en torno a las relaciones entre cienciay filosofia.

A decir de Schopenhauer, se hacia preciso superar la contradicciéon
entre el pensamiento filosdéfico-especulativo y el saber riguroso-demos-
trativo de la ciencia. Con esto se consumaba la conformacién de dos actitu-
des opuestas: i) por un lado, el bando de los metafisicos (historicistas hege-
lianos [Assoun, 1982: 222]) y ii) por el otro el de los “fisidlogos materialistas
y positivistas” en apoyo de las tesis de Schopenhauer. Ademas, a ambas
cabia adn contraponer una tercera linea, que era la representada por Ri-
bot (1839-1916, psicdlogo y filésofo francés), Challemel-Lacour (1827-1896,
escritor y politico francés) y el ya mencionado D. F. Strauf3, que trataron de
adoptar una posicién de consenso entre los dos extremos.

A esta polémica responden, pues, no ya dos sino tres actitudes dife-
rentes: metafisica, cientificista y ecléctica, a las que Assoun todavia afiade
una cuarta tendencia epistemoldgica: “un rechazo de la especulacion —dice
Assoun—, con fundamento cientificista, junto con un especial interés por la

7 A este respecto, comenta Héctor del Estal Sanchez: “Sibien es verdad que no podemos
negar que el destino inicial de la obra del filésofo del pesimismo fue el fracaso edito-
rial, no es menos cierto que seria incorrecto afirmar que ésta pasara absolutamente
inadvertida ante los ojos de sus contemporaneos o fuera silenciada por ellos. Podemos
hablar de escasa repercusién, pero en modo alguno de absoluto silencio [...]” (2018: 129).
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metafisica de Schopenhauer” (1982: 222). De ello se deduce que las relacio-
nes que el materialismo neokantiano de esta época mantuvo con la obra del
filésofo procedian, probablemente, de un intento por “colmar de sentido”
una naturaleza a la que el razonamiento cientifico habia despojado de toda
teleologia y de todo valor. La filosofia de Schopenhauer consiguid llenar a
la perfeccion el “hueco” positivista debido al fundamento neokantiano que
ambas posiciones compartian. En tal sentido se pronunciaba D. Nolen, tra-
ductor de Schopenhauer, que en 1877 escribié que “la popularidad tardia 'y
relativamente restringida de la escuela de Schopenhauer se debia en parte
a que tal escuela se apartaba menos que las otras de los métodos y de las
conclusiones de la ciencia positivista” (cit. Assoun, 1982: 223).

La filosofia de Schopenhauer resultaba “1til”, pues, para combinar
la asepsia cientificista con un organicismo de indole metafisica que, sin
embargo, se debia apuntalar con datos cientificos (ibid.). Como consecuen-
cia, el cientifico podia ejercer su trabajo desde un marco estrictamente po-
sitivista, sin dejar de mantener por ello un cierto “reducto” metafisico gra-
cias alas “concepciones de mundo” schopenhauerianas. Esta combinacién
de Kant y Schopenhauer dotaba de contenido, asi, al neokantismo formal y
positivista de la época; miscelanea que puede parecer contradictoria y que
en efecto no todos los autores materialistas, como era de esperar, compar-
tieron. Asi por ejemplo ocurria en el caso de Albert Lange (1903), que habia
tildado esta corriente como un “movimiento algin tanto artificial en favor
de la filosofia de Schopenhauer”, y denunciaba un “empleo subjetivista en
la ciencia del siglo xix” que a su decir habia acabado por erigirse como “un
movimiento en apariencia paradédjico, monstruoso, artificial” (Lange, ibid.,
I, 2-3; cit. Assoun, 1982: 22.8): “Hay que hacer notar especialmente —valo-
raba Lange— la presurosa acogida de los naturalistas que, considerando in-
suficiente el materialismo se adhirieron en su mayor parte a una concepcion
del mundo que estaba de acuerdo en importantes puntos, con la de Kant”
(Lange, id.; cit. Assoun, 1982: 223).

La critica de Lange nos permite demarcar las dos diferentes lineas
evolutivas que parecen haberse seguido en el saber cientifico-filoséfico de
este contexto; a saber, de un lado la rama especulativa, que pasa por Kant,
Fichte, Schelling, Hegel; mas tardiamente, Rickert o Dilthey. Esta suponia
una concepcion caracteristicamente dualista, es decir, que deduce de la cri-

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
PPp. 174-202 « ISSN: 0212-8365 « e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.10



ALFONSO A. GRACIA GOMEZ

FREUD Y LA FILOSOFiA: PRECEDENTES DE UNA AMBIVALENCIA l
FUNDAMENTAL

tica kantiana la necesidad de un método propio para las llamadas ciencias
del espiritu: anulan el agnosticismo original kantiano con respecto a la
cosa en si, reclamando para esta un método propio que crea el concepto de
ciencia humana. Esta, a suvez, se distingue de la natural por el hecho de que
en ella el observador es al mismo tiempo sujeto y objeto de conocimien-
to, lo que da lugar a la formulacién de explicaciones de corte hermenéutico
que sustituyen a la “cosa” de la experiencia por un concepto que da cuenta
de la mediatizacién inmanente a todo proceso de (auto)conocimiento, el de
cosmovision o Weltanschauung. Aqui también asienta sus raices, como se
puede ver, la propia hermenéutica filosdfica de H.-G. Gadamer, que no por
casualidad encuentra en el psicoanalisis un oponente dialéctico con el que
dificilmente puede llegar a ningun tipo de acuerdo (Gracia Gémez, 2020).
En el extremo opuesto se desplegaba una tradicion filoséfica total-
mente distinta, y que fue la que llegé hasta Freud a través de sus prede-
cesores y a la que Assoun califica como “rama experimental”: esta partia
también de Kant, pero tomaba como referencia las obras de Herbart para
servirse de lo filoséfico sin abandonar el materialismo. Esta tradicion es
la que sostuvo sus inquietudes espirituales sobre la obra de Schopenhauer.
Ello evidencia que la profesion de fe freudiana por el naturalismo
cientificista se posiciona en el seno de un conflicto filos6fico. Lo que a su
vez permite situar la obra de Freud, desde un punto de vista ontoldgico, en
una tendencia moderna que tiene que ver con el intento de superar el dua-
lismo exigido por el positivismo neokantiano, pero sin llegar a la completa
reconciliacién que pretendieron lo seguidores de la linea hegeliana, parti-
darios de la tan denostada Weltanschauung en la configuracién de un mundo
que se pretende cientifico a costa de establecer una escision irreconciliable
con lanaturaleza en tanto que objeto de conocimiento de la ciencia; exigen-
cia esta inaceptable para Freud, que no pudo sino reprobar toda aspiraciéon
de conocimiento cientifico que no estuviera firmemente establecida sobre
los cimientos materiales que correspondian a toda buena Naturwissenschaft.
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5 - Conclusion: filosofia y ciencia en
la demarcacion epistemologica del
inconsciente freudiano

A partir de los analisis previos, y sin animo de hacer una clasificacién ex-
haustiva, podemos distinguir cuatro maneras fundamentales de recibir al
psicoanalisis en el seno del espacio filosofico:

i) como “aberracién” superada, posicion cientificista cercana a las te-
sis del positivismo légico. Condiciona la labor del fildsofo a la au-
tonomia epistemoldgica de las ciencias, que se prohibe para la filo-
sofia. Recoge en cierto modo las criticas de algunos psicoanalistas
(vg. Bettelheim, 1991) en la medida en que se denuncia el excesivo
personalismo de Freud. Sin embargo, si lo que nos importa son las
repercusiones de un pensamiento para la historia de la filosofia, este
enfoque se nos antoja como el menos productivo.

ii) como “complemento critico” de la filosofia (Ricoeur, Habermas).

iii) como reproduccién de un error metafisico (Heidegger, Gadamer,
Henry); de donde se extrae la presunta ilegitimidad de su objeto.

iv) por ultimo, se puede indagar en ella y tratar, como lo hace el pro-
pio psicoanalista, de “retorcer” sus palabras para tratar que de ellas
brote la “verdad”. Este enfoque nos obliga a transitar minimamente
por los caminos lacaniano, pues define el espacio en el que el psicoa-
nalista francés reactivara la fundacién de la verdad psicoanalitica.

Segun esto, es decir, seglin varias de las actuales tradiciones de la
filosofia, el inconsciente freudiano puede ser alternativamente entendido
como un concepto: i) metafisico; como tal, ademas, ii) parcial y iii) ilegiti-
mo. Sin embargo, solo el tltimo punto atestigua su autonomia epistemol6-
gica en un sentido relativamente fuerte; es decir, que debe darse a si mismo
su propia norma. Sin duda, esta es la posicidon que coincide con la postura
de Freud.

Sin embargo, también hemos visto que no debemos entender la
apuesta freudiana por la autonomia epistémica del psicoanalisis como una
renuncia a la filosofia “en general”. No solo se trata de la presencia muda
del pensamiento de Schopenhauer en su obra; multitud de documentos
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muestran las inclinaciones tempranas del autor por los temas “funda-
mentales” de la filosofia: “En el fondo de mi mismo abrigo la esperanza de
llegar por este camino a mi primera finalidad: la filosofia”, escribia a Wil-
helm Fliess con fecha de enero de 1897 (Assoun, 1982: 20-21). El anhelo de
Freud aspiraba a explicar las cuestiones trascendentales de la humanidad,
y esta querencia por “lo profundo” se manifestd, no solo en la indagacién
del inconsciente, sino en la propia denominacién del psicoanalisis como
Tiefenpsychologie (“psicologia de las profundidades”): “En mi juventud no
conoci mas anhelo que el del saber filos6fico, anhelo que estoy a punto de
realizar ahora, cuando me dispongo a pasar de la medicina a la psicologia”
(Freud, 1941: 3543).

Aqui si se produce un corte con el escepticismo del que partiamos,
que apuntala el distanciamiento del psicoanalisis con los neopositivistas
posteriores: pues para Freud la filosofia, aunque no podia ser considera-
da como un “riguroso” conocimiento, no dejaba de constituir en cambio
una muy lacida promesa de ese conocimiento cuasi-mistico al que reconoce
tener como aspiracion dltima de su obra. En esta encrucijada, la filosofia
tenia para Freud al menos el mérito de haber alcanzado a “predecir” cierto
objeto. Nétese que, a diferencia por ejemplo de la religién, Freud tiene claro
que la filosofia, como disciplina de estudio, no solo no era prescindible, sino
que ademas la incluia entre los saberes clave para la formacion del psicoa-
nalista (1910). Porque, aunque no conociera, la filosofia hablaba con verdad.
Una verdad que intuye, ve, explica... por mas que no sea capaz de apresar
aquello de lo que habla.

Por otra parte, el autor de La interpretacion de los suefios siempre tra-
t6 de conservar algo de ese “talante analitico” que le habian inculcado sus
anos de laboratorio. En este sentido, Freud luché fundamentalmente contra
el riesgo de que sus aportaciones fueran tachadas de misticismo o “cosa
de filésofos” por la sociedad cientifica, quizas también por él mismo. Sin
embargo, al mismo tiempo, aqui y alla se vio obligado a reconocer la verdad
acerca de ese “oscuro secreto” que daba sentido a todos los rodeos en los
que se configura el interregnum psicoanalitico (Freud, 1925b): 1a posibilidad
de hacer “suyo” aquello que nadie antes habia sido capaz de apresar, es de-
cir, de conocer; y de la inica manera en que el fundador del psicoanalisis se
permite este conocimiento; a saber: como conocimiento cientifico.
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Desde el enfoque de la epistemologia, la cosa freudiana repite el
gesto eminentemente “subjetivador” que caracteriza a la modernidad fi-
loséfica como respuesta al escepticismo (Montaigne-Descartes), el cual se
puede resumir muy bien en el “Ignorabimus!” de Du Bois-Reymond (supra).
Por ello Lacan podra identificar al cogito cartesiano, no solo en el centro
de la problematica psicoanalitica, sino mas aun en el corazén mismo de la
verdad cientifica, como condicién de posibilidad de la ciencia como saber
(Lacan, 2006b: 855-875). Resulta de todo ello una suerte de “monismo freu-
diano” de lo mas particular: pues lleva aparejada la sefial de un sujeto que
necesita escindirse para conocer y conocerse. Se trataria, pues, al mismo
tiempo de un dualismo complejo, construido sobre labase de un tinico nivel
de realidad.

Pues la conviccion de Freud es la de que la interpretacién da conoci-
miento, sin matices; conocimiento del mismo valor que el que se le asigna a
la fisica y la quimica, que son sus modelos por antonomasia. Por eso funda
una ciencia y posibilita con ello el “descubrimiento” del inconsciente, no
solo como “cosa en si”, allende de la conciencia o alter ego, segunda con-
ciencia que, segtin los autores, puede elevarse al rango de conciencia supe-
rior o conciencia misma: el sujeto que se completa al conocerse, en un mo-
vimiento de retorno circular dotado de una coherencia fabulosa, pero por lo
mismo tremendamente sospechosa para nuestro autor. Este no es el tipo de
“objeto” que aspira a alcanzar Freud. El inconsciente solo se puede definir
como “objeto” del psicoanalisis en la medida en que este objeto, la cosa de
la que todo el tiempo se habla, se entienda fundamentalmente como objeto
de conocimiento, aunque solo sea por el reto que implica tratar de conocer
justamente eso que queda fuera de toda experiencia posible
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Resumen

En este trabajo me propongo analizar las
estrategias discursivas que Martin Hei-
degger lleva a cabo en sus conferencias,
especificamente analizando frases os-
curas y cripticas como “la nada nadea”.
Se buscard demostrar que este tipo de
sentencias herméticas no son un mero
juego de palabras, sino que se originan
en una estrategia discursiva: la de gene-
rar un espacio de pensamiento. Para de-
mostrar esta hipdtesis me concentraré, a
modo de estudio de caso, en la conferen-
cia “/Qué es metafisica?” (1929). Ahora
bien, Heidegger no explicita ni teoriza
esta estrategia discursiva, por lo cual
me serviré de las reflexiones de Gilles
Deleuze sobre la escritura como marco
interpretativo para analizar el proceder
del filésofo aleman en sus conferencias.
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Abstract

In this essay I aim to analyze the dis-
cursive strategies that Martin Heidegger
carries out in his lectures, specifical-
ly analyzing dark and cryptic phrases
like ,,the Nothing noths*. I will seek to
demonstrate that this type of hermetic
sentences are not a mere game of words,
but originate from a discursive strate-
gy: generating a space for thought. To
demonstrate this hypothesis, I will fo-
cus, as a case study, on the conference
,2What is metaphysics?“ (1929). Heide-
gger does not explain or theorize this
discursive strategy, therefore, I will use
Gilles Deleuze's reflections on writing
as an interpretive framework to analyze
the method of the german philosopher in
his lectures.

Keywords: Heidegger; nothing; being;
language; logic.
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1- Introduccion

Mario Bunge, fildsofo y fisico argentino, acérrimo defensor del realismo
cientifico, afirmo hace algunos afios sobre Martin Heidegger en una en-
trevista:

Por ejemplo, Heidegger tiene todo un libro sobre El ser y el
tiempo. Y qué dice sobre el ser? “El ser es ello mismo”. ;Qué
significa? {Nada! Pero la gente como no lo entiende piensa que
debe ser algo muy profundo. Vea como define el tiempo: “Es
la maduracion de la temporalidad”. ;Qué significa eso? Las
frases de Heidegger son las propias de un esquizofrénico. Se
llama esquizofacia. Es un desorden tipico del esquizofrénico
avanzado. (Vidal-Folch, 2008, p. 188)

Bunge acusa a Heidegger de irracionalista, en tanto que, segin él, se
enfrenta a la ciencia, y de hablar dificil para hacerse pasar por un pensa-
dor profundo. En La relacidn entre la filosofia y la sociologia (1999) el filésofo
argentino retoma una serie de enunciados de Heidegger para mostrar su
sinsentido. Proposiciones tales como “el mundo mundea” (die Welt weltet),
“lanada nadea” (das Nichts nichtet), “el lenguaje habla” (die Sprache spricht)
y “los valores valen” (die Wert gelten)! no solo violentan el idioma aleman,
sino que son totalmente absurdas. Heidegger es para Bunge un impostor
intelectual, un pensador oscurantista y hermético que introduce “de con-
trabando conceptos borrosos, conjeturas extravagantes o incluso ideologia
como si fueran descubrimientos cientificos” (Bunge, 2001, p. 313).

La posicién de Bunge es una version extrema de como Heidegger fue
interpretado, en general, por la filosofia analitica. A partir de la critica de
Rudolf Carnap a la conferencia “/Qué es metafisica?” (1929) en “La supe-
racion de la metafisica mediante el analisis 16gico del lenguaje” (1931), que
veremos a continuacion, Heidegger fue desterrado de los dmbitos acadé-
micos y filoséficos donde prima la vertiente analitica, especialmente en
el mundo anglosajon. A partir de este ensayo de Carnap, Heidegger pasé a
tener fama de un autor confuso, oscuro y que su filosofia, mas que un pen-

1 Las traducciones de estas frases son las propuestas por Bunge en el texto citado.
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samiento riguroso, se reducia a un mero juego de palabras. Como lo carac-
teriza Bertrand Russel, “altamente excéntrico en su terminologia, su fi-
losofia es extremadamente oscura” (1989, p. 303. La traduccién es propia).
Este prejuicio sobre la filosofia del pensador aleman perdurd hasta no hace
mucho tiempo en el mundo anglosajén.>

(Cudnta verdad hay en esta percepcion de la filosofia de Heidegger?
El profesor de Friburgo sin ninguna duda es un autor dificil de leer, por mo-
mentos hermético y criptico. Significa este hecho que con su intrincado
lenguaje se busca hacer pasar un pensamiento superficial como profundo,
como sugiere Bunge? En Heidegger abundan frases polémicas y, aparen-
temente, sin sentido, especialmente en sus conferencias. Ya mencionamos
sus afirmaciones tautolégicas (“El habla habla”, “la nada nadea”, “el mun-
do mundea”, “la cosa cosea”), pero encontramos otras tales como “la cien-
ciano piensa”, “todo arte es poesia”, “la esencia de la verdad es la libertad”,
por mencionar algunas, que deben haber escandalizado a mas de uno. Lo
que me propongo en este trabajo es demostrar que este tipo de frases cripti-
casy sorprendentes no son un mero juego de palabras, sino que se originan
en una estrategia discursiva: la de generar un espacio de pensamiento. Es
decir, no es que Heidegger no podria ser mas transparente, sino que, con
su retérica tan particular, estd intentando producir en su lector/oyente la
experiencia del pensamiento. Considero que esto se ve mas claro atin en las
conferencias. Para demostrar esta hipdtesis me concentraré, a modo de es-
tudio de caso, en “sQué es metafisica?”, especialmente por la polémica con
Carnap, que representa, a mi modo de ver, la actitud del oyente o lector que
Heidegger quiere combatir. Ahora bien, el fildsofo aleméan no explicita ni
teoriza esta estrategia discursiva, por lo cual, me serviré de las reflexio-
nes de Gilles Deleuze sobre la escritura como marco interpretativo para
analizar el proceder de Heidegger en sus conferencias. Considero que los
conceptos deleuzianos sobre la escritura son productivos para comprender
la estrategia discursiva del filésofo aleman. Una vez presentando el marco
deleuziano me adentraré en el texto mencionado, analizaré la lectura de
Carnap y mostraré como encara Heidegger, a partir de este estudio de caso
particular, sus conferencias.

2 Filésofos como Hubert Dreyfus, Mark Okrent, Martk Wrathall, Taylor Carman, Tho-
mas Sheehan, Graham Harman, entre otros, han, de algiin modo, ayudado a reivindicar
la percepcién de Heidegger en el mundo anglosajén.
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2 - El concepto de escritura de Deleuze

Posiblemente Gilles Deleuze esté de acuerdo con Bunge que Heidegger es un
delirante, pero por razones muy distintas. Para poder interpretar las estra-
tegias discursivas heideggerianas propongo como marco interpretativo el
analisis del rol del escritor y de la escritura que el filésofo francés propone
en Critica y clinica (1993).

El problema de escribir: el escritor, como dice Proust, inventa
dentro de lalengua unalengua nueva, unalengua extranjera
en cierta medida. Extrae nuevas estructuras gramaticales o
sintacticas. Saca alalengua de los caminos trillados, la hace
delirar. Pero asimismo el problema de escribir tampoco es
separable de un problema de ver y de oir: en efecto, cuando
dentro de lalengua se crea otralengua, el lenguaje en su
totalidad tiende hacia un limite “asintactico’] “agramatical’] o
que comunica con su propio exterior. (Deleuze, 2009, p. 10)

Para Deleuze escribir es empujar al lenguaje a sus limites, romper
con las reglas de las sintaxis, hacer de la lengua madre una lengua ajena,
extranjera. La escritura debe devenir en una lengua menor, marginal, que
escape de la lengua hegemonica, dominante. Esto es lo que Deleuze entien-
de por “literaturas menores” (Deleuze & Guattari, 2001). Una literatura me-
nor o minoritaria no es una literatura escrita por minorias, sino que trabaja
desde adentro socavando la lengua mayor, transformando la estructuray el
orden del lenguaje heredado. Solo asi podemos pensar por fuera de lalégica
impuesta y dar lugar a la aparicidon de una nueva. Es decir, sacar al lenguaje
de su curso no necesariamente es un mero sin sentido, un barullo incom-
prensible, sino dar espacio a ideas que solo pueden aparecer y expresarse en
los lindes de la palabra. Deleuze ve en el escritor Leopold von Sacher-Ma-
soch un ejemplo de “literatura minoritaria”. Masoch tiene un aleman impe-
cable, pero, dice Deleuze, tiene “un ligero temblor”. “Un temblor que ya no
es psicolégico, sino lingiiistico. Asi, hace que tartamudee la propia lengua”
(Deleuze, 2009, p. 82). Algo semejante sucede con Heidegger: tartamudea,
repite, en él abundan pleonasmos, desviaciones de la lengua. En definitiva,
hace delirar al lenguaje. Y cuando se lleva a la palabra a este punto, el decir
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se vuelve un hacer. “Eso es lo que ocurre cuando el balbuceo ya no se ejerce
sobre unas palabras preexistentes, sino que él mismo introduce las pala-
bras a las que afecta; éstas ya no existen independientemente del balbuceo
que las selecciona” (Deleuze, 2009, p. 151). El lenguaje se vuelve tartamudo,
por ello, en tanto extranjero (es decir, ajeno y dificil de comprender), pro-
duce efectos. Es preciso hacer delirar al lenguaje, hacerlo tartamudear, para
que provoque ciertas afecciones. Un afecto es el cambio o transformacion
que genera un encuentro. El individuo se compone de relaciones, intensi-
dades que aumentan o disminuyen sus potencias y la escritura es ese espa-
cio de encuentro para ser afectado, transformado, modificado. “Se escribe
siempre para dar vida, para liberar la vida alli donde esta presa, para trazar
lineas de fuga” (Deleuze, 2006, p. 121). Estas lineas de fuga son las que nos
permiten escapar de un sistema homogéneo y hegemonico de lalengua, ha-
cen posible reflexionar por fuera de las categorias con las que solemos ver la
realidad y nos permiten ver y pensar algo totalmente nuevo.

Es necesario, sin embargo, mantener cierto equilibrio, permanecer
en ese espacio entre el afuera y el adentro del lenguaje, dado que, si este
afan de bordear las fronteras de la lengua nos hace traspasarlas totalmente,
quedamos fuera de ella en la oscuridad de lo alosemiético,? en la completa
ininteligibilidad. “Pero cuando el delirio se torna estado clinico, las pala-
bras ya no desembocan en nada, ya no se oye ni se ve nada a través de ellas,
salvo una noche que ha perdido su historia, sus colores y sus cantos” (De-
leuze, 2009, p. 11). Alli se encuentra Heidegger, en el umbral del lenguaje. Ir
mas alld de su limite y caer en la absoluta incomprension es el riesgo que
corre el pensador aleman constantemente, lo que abre la puerta a inter-
pretaciones que consideran su filosofia como absurda y carente de sentido.

“Un gran escritor se encuentra siempre como un extranjero en la
lengua en la que se expresa, incluso cuando es su lengua materna” (Deleu-
ze, 2009, p. 154). Heidegger es un extranjero en su lengua. Habla aleman,
pero los alemanes, en su mayoria, no lo entienden. Deleuze relata que un
critico literario describi6 Los siete pilares de la sabiduria de Thomas Edward
Lawrence del siguiente modo: “eso no es inglés”. Este, para Deleuze, es el
cumplido méas bello que alguien le puede hacer a un escritor (Deleuze, 2009,
p.- 154). Cuando Carnap acusa a Heidegger de utilizar incorrectamente el

3 Tomo este concepto de la semiologia de Yuri Lotman (2000).
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lenguaje no sospecha, ni de cerca, que detras de su critica incisiva habria
para Deleuze, y mostraré que también para el fildsofo aleman, un gran ha-
lago.

3 - La conferencia “;Qué es metafisica?”

3.1. La polémica desatada alrededor de la conferencia
“;Qué es metafisica?” es el discurso inaugural que realizé Heidegger al to-
mar posesion de la catedra de Filosofia en la Universidad de Friburgo, el 24
de julio de 1929. El flamante profesor se presentaba ptiiblicamente ante es-
tudiantes y docentes como el sucesor de la Lehrstuhl de su antiguo maestro,
Edmund Husserl. Esta conferencia causé un gran efecto, tuvo, como sefiala
Gadamer, una “resonancia especialmente tempestuosay amplia” (2003, p.
53) en los oyentes y, luego, en los lectores de la versién publicada ese mis-
mo afio y traducida rapidamente a muchisimas lenguas.* Heinrich Wiegand
Petzet, que asisti6 como estudiante, comenta:

El discurso tuvo sobre mi un efecto inesperado, asombroso. Fue
como siun rayo descomunal partiera aquel cielo encapotado
que se cernia sobre la alegoria de la caverna. [...] Cuando sali del
aula magna me encontré sin palabras [Es hatte mir die Sprache
verschlagen). Tuve la sensacion de haber percibido por un
instante el fundamento del mundo. En lo mas hondo de mi, algo
dormido durante largo tiempo habia sido tocado. (Petzet, 2007,
p- 25)

En este fragmento Lorenzo Langbehn traduce “me encontré sin pa-
labras”, pero Petzet dice literalmente: “Me habia sacudido el lenguaje” (Es
hatte mir die Sprache verschlagen). La frase es contundente y bien podria ha-
ber sido dicha por el mismo Deleuze. Muchos otros fueron sacudidos por el
lenguaje de esta conferencia, aunque no siempre en el mismo sentido. Uno
de ellos es Rudolf Carnap, fildsofo y fisico aleman perteneciente al llamado
Circulo de Viena, grupo de pensadores que se presentaba como una pro-

4 La primera traduccién al espafiol data de 1932, elaborada por Raimundo Lida y pu-
blicada en la revista Sur, Buenos Aires, afio 2, nimero 5. En 1933 aparece la version de
Xavier Zubiri en el nimero 6 de Cruz y Raya, Madrid.
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puesta cientificista y en contra de cualquier tipo de discurso metafisico. Asi
lo sefialaban en su manifiesto, del cual Carnap es uno de los autores: “Se
mostrd cada vez mas patente que el objetivo comin de todos ellos era no
solamente lograr una posicién libre de metafisica, sino también anti-me-
tafisica” (Hahn et al., 2002, p. 110).5

En 1931 Carnap publica “La superacién de la metafisica mediante el
analisis légico del lenguaje” en el volumen 2 de la revista Erkenntnis. En el
ensayo, como bien sugiere el titulo, el pensador del Circulo de Viena se pro-
pone demostrar a partir de la 1égica que las proposiciones de la metafisica
carecen de sentido. Una proposicién puede carecer sentido ya sea porque su
planteo es totalmente estéril, como preguntarse por el sexo de los angeles,
o porque la proposicién es obviamente falsa. Pero las proposiciones de la
metafisica parecen a simple vista tener sentido, aunque en el fondo no lo
tengan. Es por eso que Carnap las llama “pseudoproposiciones”. De éstas
distingue dos tipos: a. las que contienen una palabra al que se le adjudica
un significado erréneo. Por ejemplo, “hay objetos que son ‘tagos”. Este tér-
mino es inventado y no tiene un referente empirico, no se puede identificar
en la experiencia sensible “tagos”, por ende, carece de sentido; b. Por otro
lado, las que contienen palabras con sentido, pero su erronea sintaxis hace
que sean absurdas (por ejemplo, “César es un nimero primo”). Ambos tipos
de pseudoproposiciones pueden aparecer en el discurso metafisico.

Carnap utiliza como ejemplo proposiciones de la conferencia “;Qué
es metafisica?” del autor que, en la década del treinta, “ejerce la influen-
cia mas fuerte en Alemania” (Carnap, 1993, p. 75). Consideremos el analisis
de la frase “la nada nadea” (das Nicht nichtet) que hace el filésofo miembro
del Circulo de Viena. El primer problema que presenta esta proposicion es
que se emplea erréneamente el término “nada” (das Nicht). En el lenguaje
cotidiano lo usamos como sustantivo, como cuando decimos “ahi no hay
nada”, pero el uso légicamente correcto seria “ahi no hay o no existe algo”.
Es decir, desde el punto de vista légico, “nada” significa propiamente ne-

5 Dentro de los discursos metafisicos Carnap claramente entenderd la filosofia heideg-
geriana. Es cierto que el concepto de “metafisica” en Heidegger no es del todo univoco:
por momentos se refiere a aquella tradicién que es preciso superar para alcanzar el ser,
mientras que, en otros casos, significa la auténtica reflexiéon sobre el ser (esta tltima
opcién prevalece al final de la década del veinte).
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gar algo, expresa una negacion, y no un sustantivo. Pero, ademas, como si
fuera poco, Heidegger agrega otra palabra, “nadear” (nichten), que carece
de todo significado, ya que no refiere en ltima instancia a un objeto obser-
vable. Algo semejante sucede con la frase “la nada existe”. Vuelve a apare-
cer la nada tratada como un sustantivo y, en segundo lugar, se afirma “que
existe” lo que contradice el mismo concepto de “nada”. Es una proposicion
contradictoria y carente de sentido, dado que “la existencia de ese objeto
resultaria negada por su propia definicién” (Carnap, 1993, p. 77). Con es-
tos ejemplos Carnap quiere mostrar la imposibilidad de toda metafisica. E1
miembro del Circulo de Viena ni siquiera considera la metafisica una mera
fantasia, una “mera quimera” o “un cuento de hadas”. El problema de la
ficcién no es que contradiga las leyes de la ldgica, sino que no es posible
corroborarla en la experiencia. Es falsa, pero tiene pleno sentido. La meta-
fisica, en cambio, no es ni verdadera ni falsa porque sus proposiciones ca-
recen de sentido, son incontrastables. No es posible corroborar aquello que
la metafisicabusca, el mas alla de lo empirico. Por ende, concluye Carnap, la
metafisica no sirve para la descripcién de la realidad, sino, a lo sumo, para
la expresion de una actitud ante la vida.

3.2. Estrategias discursivas en “;Qué es metafisica?”
La primera respuesta de Heidegger a la critica de Carnap aparece, sin men-
cionarlo explicitamente, en el seminario de verano de 1935, Introduccidn a la
metafisica. El fildsofo aleman retoma aqui la gran pregunta con la que habia
concluido la conferencia de 1929, “spor qué el ente y no mas bien lanada?”, y
se pregunta por el rol que ocupa esa “nada”. Al considerar esta cuestion, se
pone en el lugar de su antiguo adversario y resume sus objeciones:

El que habla de la nada, no sabe lo que hace. El que habla de la
nada, la convierte en algo con su hablar. De ese modo, al hablar,
habla contra aquello que quiere decir. Se contra-dice a si mismo.
Pero un hablar que se contradice viola la regla fundamental

del decir (A6yoc), 1a “légica”. Hablar de la nada es ilégico.

Aquel que habla y piensa de manera ilégica es una persona sin
conocimiento cientifico. Y aquel que, para colmo, habla de la
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nada dentro de la filosofia, donde la l6gica esta en su casa, debe
enfrentarse a un reproche aun mas duro por no haber respetado
laregla fundamental de todo pensamiento. Este hablar sobre la
nada soélo consiste en frases sin sentido. (Heidegger, 2003, pp.
30-31)

Aqui, sin nombrarlo, claramente esta aludiendo a la critica propicia-
da por el filésofo del Circulo de Viena. De ahi que Heidegger se pregunta si
atentar contra las reglas de la 1gica implica que deba abandonarse la pre-
gunta por la nada. El filésofo aleman no tiene problema en admitir que su
pregunta es “ilégica” o es contraria a lo que se considera un “pensamien-
to riguroso”, dado que justamente lo que pretende hacer es poner en duda
el lugar predominante de la ldgica como criterio de conocimiento valido.
Heidegger cuestiona que la légica y sus reglas sean capaces de responder
la pregunta por el ser. “Cuando se invocan el principio de contradiccion y
la 16gica en general para probar que todo pensar y hablar sobre la nada es
contradictorio y por tanto carente de sentido, de hecho sélo en apariencia
se trata de rigor y cientificidad” (Heidegger, 2003, p. 32). {Por qué la légica
tiene este lugar incuestionable? ipor qué es ella un “eterno tribunal” que
determina lo que es y lo que no es digno de ser pensando? {por qué quien
cuestione la légica “serd por tanto sospechoso de tener una posicién ar-
bitraria” (2003, p. 32)? Para Heidegger la l6gica estd fundada en una com-
prension previa del ser que determina un modo de estructurar la realidad.
El problema es que la l6gica es ciega ante este fundamento previo, es decir,
es ciega ante la pregunta por el ser. En Ser y tiempo Heidegger distingue dos
planos de andlisis: el dntico y el ontoldgico. El primero refiere a lo histdrico,
factico y contingente. El segundo a lo a priori y constitutivo. Esta diferen-
cia es la que llamara en el seminario Los problemas fundamentales de feno-
menologia de 1927 la “diferencia ontolégica”, la diferencia entre el ser y el
ente. El ser sera para Heidegger aquello que permite al ente manifestarse,
el espacio de sentido que posibilita su mostracion, a partir del cual el ente
adquiere una presencia significativa. Las disciplinas dnticas, entre ellas
la l6gica, se fundan en un espacio de sentido previo. Para esclarecer esta
cuestion quiza sea ttil una comparacién entre el concepto heideggeriano
de comprensién de ser y la idea de paradigma de Thomas Kuhn desarrolla-
da en La estructura de las revoluciones cientificas. Para Heidegger la filosofia
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funda lo que Kuhn llama un paradigma, un conjunto de supuestos tedricos
fundamentales, pero también creencias y valores, problemas y modelos de
solucién compartidos por una comunidad, que, en caso de Kuhn, se reduce
Unicamente a la comunidad cientifica. Este paradigma hace posible lo que
llama “la ciencia normal”. El cientifico, en su tarea cotidiana, supone una
serie de cuestiones indispensables para poder hacer su trabajo (los proce-
dimientos para la experimentacién, como realizar ciertos calculos y medi-
ciones, como tratar ciertos utensilios del laboratorio, etc.). Pero también las
presunciones pueden ser tedricas: el astronomo presupone la centralidad
del sol para calcular el movimiento de los astros.® De manera analoga, la
légica presupone una previa comprension del ser/paradigma que le permite
hacer “légica normal”. jEn qué consiste esta previa comprension de ser de
la 16gica? Esta cuestion aparece explicitamente desarrollada en el epilogo
que introduce Heidegger a la version publicada de 1943 de la conferencia
que estamos considerando. La légica supone un modo de interpretar el ente,
como objeto de calculo (Heidegger, 2007a, p. 255). El pensador calculador se
relaciona con lo ente segin determinadas metas que el mismo se impone,
segln sea utilitario o no para alcanzar sus objetivos. La ldgica se da dentro
de este marco, donde puede “calcularse” mediante ciertas reglas y normas
si un pensamiento es correcto o incorrecto. Heidegger pretende ahondar en
ese paradigma previo, el ambito del ser. No se trata de descartar la légica,’

6 Otro ejemplo seria el del fisico: “Si la fisica, por ejemplo, piensa el ente con determi-
nadas categorias —materia, causa, accién reciproca, energia, potencial, afinidad— y
al pensar asi “confia” de antemano en esas categorias y por medio de la investigacién
basada en esa confianza llega continuamente a nuevos resultados, tal confianza en la
razoén que aparece en la forma de una ciencia no demuestra que la “naturaleza ” revele
su esencia en aquello que se representa y encuentra su acufiacion objetiva gracias a las
categorias de la fisica. Por el contrario, un conocimiento cientifico tal s6lo atestigua que
ese pensar acerca de la naturaleza es “ttil” parala “vida”” (Heidegger, 2014, p. 426).

7 En Introduccion a la metafisica es explicito: “Sea como fuere, el remitirse a la 16gica
con la finalidad de delimitar la esencia del pensar es una empresa cuestionable porque
la l6gica como tal no deja de ser cuestionable, y no sélo en algunas doctrinas y teorias
parciales y aisladas. Por ello hay que poner la “légica” entre comillas. No lo hacemos
porque pretendamos negar “lo16gico” (en el sentido de lo correctamente pensado). Pre-
cisamente en funcién del pensar tratamos de obtener aquello desde lo cual se determi-
na su esencia; la éA0sia y 1a puoi, es decir, el ser entendido como estar-al-descubierto.
Por tanto intentamos alcanzar justamente aquello que se ha perdido a causa de la “16-
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sino de alcanzar su fundamento, sus condiciones de posibilidad, y eso no
se puede obtener al modo de la l6gica, dado que el ser nunca puede ser en-
tendido como un ente calculable. “A diferencia de lo ente, el ser no se deja
representar y producir como un objeto. Eso absolutamente otro en compa-
racién con lo ente es lo no-ente” (Heidegger, 2007a, p. 253).

Pero esta dimensién ontolédgica de la légica, como anticipandose a
las objeciones de Carnap, aparece ya en “;Qué es metafisica?”: “Laideadela
propia “légica” se disuelve en el torbellino de un preguntar mas originario”
(Heidegger, 2007a, p. 104). Es decir, laldgica es un modo derivado de abrirse
al mundo, posible gracias a un fundamento previo mas originario. Carnap
no esquiva estas afirmaciones y concluye que las preguntasy las respuestas
de Heidegger, y de los metafisicos en general, son irreconciliables con la
légica y la ciencia, y, por lo tanto, deben ser descartadas como discursos
carentes de sentido e irracionales. El problema de la discusion entre estos
dos grandes fil6sofos es que se mueven en dos planos distintos, hablan dos
idiomas diferentes y estan condenados a la incomprensién. La pregunta por
la nada, seglin Heidegger, viene a cuestionar el armazén conceptual de la
l6gica tradicional con el que se ha interpretado a la nada como negacién. Es
decir, Heidegger esta cuestionando la legitimidad del sistema de la légica,
el mismo a partir del cual Carnap elabora su critica, y busca pensarlo desde
otro lugar. En otras palabras, el filsofo del Circulo de Viena objeta la po-
sicion de Heidegger a partir de una perspectiva que justamente el profesor
de Friburgo busca superar. “Para el pensar de la filosofia se requiere una
actitud pensante totalmente diferente [a la de la 16gica] y, sobre todo, una
distinta disposicién a pensar” (Heidegger, 2014, p. 304). Y por esta razén
Carnap, habiendo sumergido el problema de la nada en “el basto acido de
la mera sagacidad légica” (Heidegger, 2003, p. 33), no es capaz, para Hei-
degger, de ver el verdadero problema.? En términos deleuzianos: el filésofo

gica”” (Heidegger, 2003, p. 114).

8 Algo semejante ocurre, segiin Heidegger, con la recepcion de Ser y tiempo, particular-
mente con la tesis de que el ser no debe ser entendido desde el A6yog, sino desde el tiem-
po: “La direccién de nuestro camino, el cual debe cruzarse con el camino hegeliano,
estd indicada por “Ser y tiempo”, y esto, si lo decimos de una manera negativa, quiere
decir lo siguiente: tiempo, no Aéyos (comparese mi posicién fundamental con respecto
a la “légica”, transmitida por la tradicién). La idea que se ha extraido de ello es la de
que yo querria expulsar y abolir de la filosofia a lo 16gico; se ha convertido ahora en una
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aleman esta buscando salir de la lengua hegemoénica para desarrollar una
lengua menor, minoritaria, y hacer posible asi una nueva experiencia de
pensamiento. Mientras que Heidegger busca romper con lalégica imperan-
te parallevarnos al limite, su propuesta es interpretada con los lentes que el
mismo quiere dejar de lado. Para lalengua dominante un discurso “ilégico”
sera obviamente barullo, proposiciones carentes de sentido, lo que no quie-
re decir, sin embargo, que alli no haya pensamiento. Delimitar el pensar por
medio delalégica eslo que Heidegger llama “intelectualismo”, que permite
que “surjan, con aire de legitimidad, los defensores de un uso correcto del
intelecto” (Heidegger, 2003, p. 115), pero que en el fondo no buscan pensar.

“Lanada nadea”. /Qué significa esta polémica frase? Veamos el con-
texto en que aparece esta extrafia afirmacion:

[La nada] no se atrae hacia ella misma, sino que es
esencialmente rechazo. Sin embargo, el rechazo de si misma es
la remision escurridiza al ente que se nos hunde en la totalidad.
Esta remision, que se rechaza totalmente, al ente en totalidad,
como aquella nada que rodea al Dasein en la angustia, es la
esencia de la nada; la nihilidad [Nichtung]. Esta no es ni una
aniquilacion del ente ni proviene de la negacion [Verneinung]. La
nihilidad no se puede calcular a partir de la aniquilaciéony de la
negacion. La nada nadea [Das Nichts selbst nichtet]. (Heidegger,
2015, p. 114. La traduccidn es propia)

¢Qué significa “nadear”? Zubiri traduce “anonadar” que puede en-
tenderse, en sentido negativo, como el equivalente a aniquilar, nihilizar,
reducir algo alanada. Positivamente, anonadar es verse desconcertado. Ar-
turo Leyte y Helena Cortés optan por “desistir”, entendido no como “aban-
donar o renunciar a algo”, sino como “una suerte de suspensién inheren-
te al ser mismo” (Heidegger, 2007a, p. 293, nota 54). Yo prefiero “nadear”

moda decir que mi filosofia seria una “mistica”. Resulta igualmente superfluo e inttil
defenderse de ello; si aludimos aqui a estas opiniones es Unicamente con vistas a su
dilucidacién. No légico: asi pues, mistico; no ratio: por tanto, irracional. Con ello sdlo
se denota que no se comprende el problema; es decir, que todavia no se ha aclarado, ni
se ha hecho la pregunta acerca de por qué y con qué derecho el év esta referido al Aéyos.
¢Acaso es esto evidente?” (Heidegger, 2016, p. 143).
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porque me parece que mantiene el juego de palabras que tanto le gustaba
a Heidegger (la misma estructura tautoldgica es utilizada en frases como
“el mundo mundea”, “el habla habla” o “la cosa cosea”). Se objetara que no
tiene sentido en espaiiol, pero justamente es lo que pretendia el mismo Hei-
degger al introducir un verbo (nichten) que no existe en la lengua alemana.
La funcién de esta frase es justamente escandalizar, romper con la sintaxis
para disparar el pensamiento.®

Comparemos el fragmento anterior, ciertamente criptico, con el si-
guiente:

Ahora debe haberse vuelto mas claro hasta qué punto podemos
decir del mundo que es una nada. ;Qué clase de nada? En

tanto que tratamos de él, 1o convertimos en problemay lo
consideramos esencial para la transcendencia, tiene que ser
algo. Por consiguiente, si es una nada, no es un nihil negativum,
es decir, no la simple negacion absolutamente vacia de algo.

El mundo es nada en el sentido de que es nada de ente. Nada de
entey, sin embargo, algo que hay [es gibt]. [...] El mundo es la
nada, que se temporaliza originariamente, lo que simplemente
surge en la temporalizaciony con ella, lo denominamos, por
consiguiente, nihil originarium. (Heidegger, 2009, p. 244)

Si bien aqui no aparece el término “nadear” explicitamente, en este
parrafo podemos comprender mejor su sentido y el rol que juega la nada en
la pregunta por el ser. La nada no refiere a la mera negacidén légica (nihil ne-
gativum), como la de las proposiciones del tipo “S no es P”. Para poder com-
prender el sentido de esta frase es preciso salirse del modo de comprender
los problemas de laldgica. “La nada nadea” significa “el colapso de lalégica
y, de hecho, de todo tipo de “légica”, incluida la “especulativa”” (Heidegger,

9 Por esta razo6n no estoy de acuerdo con la posicién de Alejandro Rojas Jiménez, para
quien la traduccién de “nadear” pudo tener en algiin momento sentido, pero luego de la
ridiculizacién de Mario Bunge, éste la ha convertido en un absurdo. Por eso, argumenta,
es preciso buscar un nuevo término que le devuelva su significacién original, “para que
la expresién vuelva a designar “algo que da que pensar” en lugar de un sin sentido”
(Jiménez, 2017, p. 212). Creo que justamente la frase “da que pensar” por lo extrafio que
suena al espafiol. No se puede “pasar de largo” esta afirmacién, sino que exige una de-
tenida reflexion.
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2018, p. 422. La traduccién es propia). Mas bien a lo que se apunta es a un ni-
hil originarium, el mundo o el ser,” es decir, aquello que posibilita el sentido
y, por consiguiente, la experiencia de lo ente. Por eso el mundo es “nada” y
“la nada nadea”, porque no son un ente, no tienen “nada de ente”, pero, sin
embargo, eso no quiere decir no sean existentes o reales. La nada (o el mun-
do) no son al modo del ente, son su condicién de posibilidad. En una nota al
pie de la tercera edicion de 1931 aclara que la “nada” debe entenderse desde
la diferencia ontolégica, “la nada como ser” (Heidegger, 20073, p. 95)." La
polémica frase “la nada nadea” recuerda a la famosa afirmacién “el mundo
mundea” (die Welt weltet), que aparece en el seminario de 1919 La idea de la
filosofia y el problema de la concepcion del mundo (Heidegger, 2012b, p. 88) y
en “El origen de la obra de arte”, conferencia de 1936 (Heidegger, 2012a, p.

10 No quiero detenerme aqui, dado que supondria un extenso desarrollo, en el vinculo
entre mundo, ser y sentido. §Qué diferencia hay entre sentido (Sinn) y mundo (Welt)? Una
primera aproximacién a una respuesta se la puede encontrar en Ser y tiempo. Aqui Hei-
degger parece identificar mundo y sentido, el cual, a su vez, lo identificaba con el ser. En
el paragrafo 18 afirma que “aquello-con-vistas-a-lo-cual [das Woraufhin] se deja compa-
recer a los entes [...] es el fendmeno del mundo” (Heidegger, 2012c, p. 108. El subrayado es
del autor). Como se puede apreciar, aqui aparece la palabra das Woraufhin, término con el
que definia al sentido (Sinn): “aquello con vistas a lo cual [das Woraufhin] algo se hace com-
prensible en cuanto algo” (Heidegger, 2012c¢, p. 170. El subrayado es también del original).
Se puede apreciar que Heidegger equipara, aunque no explicitamente, mundo y sentido,
y, por lo tanto, mundo y ser. En Prolegémenos para una historia del concepto de tiempo no
dejalugar a dudas: “Esta proposicién realmente caracteristica, de que el ser como tal no
lo podemos experimentar en lo ente, [..] es la definicién mas nitida del ser del ente que
nosotros llamamos mundo” (Heidegger, 2007b, p. 220).

11 De aqui la aparicién de la angustia en la conferencia: ante la “nada” que nos angustia,
serevela el ser. Como bien sefiala Jests Adrian Escudero, la angustia tiene un papel me-
todolégico central en Ser y tiempo (Escudero, 2015, pp. 465-486). La angustia nos priva
de las relaciones significativas cotidianas con las que interpretamos lo que nos rodea,
nos priva de nuestra “actitud natural” en términos husserlianos, y al suceder esto se
nos revela, por via negativa, el ser-en-el-mundo en cuanto tal, es decir, que estamos
arrojados a un espacio de sentido, el Ahi, que determina cémo se nos manifiestan los
entes. En términos de Hubert Dreyfus: la angustia “revela que el Dasein no puede tener
una vida significativa simplemente adoptando y actuando sobre los intereses estipula-
dos por la sociedad” (Dreyfus, 2003, p. 328). Es decir, el Dasein, gracias a la angustia,
descubre que esta arrojado en un horizonte cultural y social que determina y condiciona
las posibilidades de su existencia. He trabajado esta cuestién en Belgrano, 2018.
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32). “Mundear” es una expresion que refiere al modo de ser del mundo. Hei-
degger utiliza este extrafio verbo para mostrar la diferencia entre el mundo
y los entes. El mundo no “es”, sino que “mundea”. Decir que “es” implica
que es al modo de los entes y Heidegger quiere mostrar todo lo contrario, el
mundo no es un ente, sino su condicion de posibilidad. Del mismo modo, la
nada no “es”, sino que nadea. El mundo y la nada son formas de referir al
entramado significativo que permite la experiencia de lo ente.

Pero si contrastamos los Gltimos dos fragmentos citados podemos
percatarnos de algo mas: la diferencia entre el Heidegger profesor y el Hei-
degger conferencista. El primer extracto, el de “/Qué es metafisica?”, es
bastante hermético y criptico y no se proveen demasiadas explicaciones.
La frase la “nada nadea” es pronunciada sin aclaracién alguna. En cambio,
en el seminario, el segundo fragmento, Heidegger explica especificamente,
como no hace en ningtin pasaje de la conferencia, como entiende la nada.
¢C6émo se debe comprender esta diferencia? Si uno revisa los seminarios de
Heidegger, se ve una voluntad pedagodgica y explicativa que no se encuentra
en sus conferencias: abundan los ejemplos, se detiene con mas tiempo y
reiteradas veces en las cuestiones centrales, parafrasea de distintos modos
lamisma ideay las frases mas cripticas aparecen rodeadas de aclaraciones.
Obviamente en un seminario posee mas tiempo para explicar y explayarse
en distintos temas. Pero considero que la diferencia no solamente radica
en el tiempo que posee en sus lecciones, sino en una estrategia discursiva:
las conferencias no deben explicar un pensamiento, deben producir pensa-
miento. Consideremos el siguiente pasaje:

Aqui, y en otros muchos pasajes similares, podria formularse
una pregunta cercana a la irritacion: ipor qué emplea
Nietzsche las palabras de un modo tan poco comprensible?

La respuesta es clara: porque no escribe un manual escolar
como “propedéutica” de una “filosofia” ya acabada sino que
habla de modo inmediato desde lo que se trata propiamente de
saber. En el campo visual de su razonamiento, la proposicion
comentada es lo mas univocay concisa posible. Evidentemente,
una decision queda aiin abierta: la de si un pensador debe hablar
de modo que cualquiera lo comprenda sin mas, o silo pensado
de modo pensante reclama ser dicho de manera tal que quienes
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quieran repensarlo tengan que emprender antes un largo
camino en el que aquel cualquiera quedara necesariamente atras
y sélo algunos llegaran a la cercania de 1a meta. (Heidegger,
2014, pp. 488-489)

Heidegger comienza reflexionando sobre la escritura de Nietzsche,
pero luego realiza un salto para preguntarse de modo general por el rol del
pensador. Sus reflexiones podrian aplicarse a él mismo. ¢Por qué Heide-
gger emplea las palabras de un modo tan oscuro? Porque no pretende ser
comprendido por cualquiera, sino producir ciertos efectos en sus oyentes
y lectores, provocar la reflexién, impulsarlos a emprender un largo cami-
no de meditacion. Es por ello que Heidegger “tartamudea” cuando dice “la
nada nadea” o “el mundo mundea”, siguiendo lo dicho por Deleuze. Cla-
ramente Heidegger es consciente que esta llevando al limite el lenguaje y
corre el riesgo de ser incomprendido, pero aquello que “carece de sentido”
dentro de una determinada légica, o siguiendo la comparacién con Kuhn,
dentro de cierto paradigma, nos exhorta a la reflexion. Aqui lo que se busca
es romper con los automatismos del lenguaje para poder pensar por fuera
del paradigma, para poder desestructurar lo estructurado. En este senti-
do concuerdo con Pierre Bourdieu, aunque por razones distintas, en que la
obra de Heidegger se trata de un “ready made filos6fico” (1991, p. 94),"> en
tanto que nos libera de nuestras relaciones habituales con las palabras. La
extrafieza del lenguaje, el hecho de que no sea transparente y facil, hace que
llame nuestra atencién y nos permita reconducir la mirada.»

12 Para Bourdieu la filosofia de Heidegger es un ready made filoséfico en tanto que sus
obras estan pensadas de tal manera que, al ser ambiguas y cripticas, el oyente o el lector
tenga mucho espacio para sobreinterpretar, para que “interprete por exceso”, dando la
posibilidad que el autor, al mismo tiempo, pueda siempre corregir, desmentir o desle-
gitimar una lecturay, de este modo, mantener siempre una distancia insuperable entre
su obray sus interpretaciones (Bourdieu, 1991, p. 94).

13 Adrian Bertorello (2010) y Stephan Grotz (2000) analizan el estilo heideggeriano a
la luz de la funcién poética del lenguaje que propone Roman Jakobson. Mientras que el
primer focaliza su atencién en Ser y tiempo y las obras del primer Heidegger, el segundo
se concentra en “El principio de identidad”. La funcién poética del lenguaje es la orien-
tacién al mensaje mismo y no al referente. Esto implica que la palabra no es un mero
indice de un objeto, sino que, al ser puesta en un contexto poco habitual, que rompe
con el lenguaje prosaico o cotidiano, quiebra la automatizacién del lenguaje. Lo mismo
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Sibien esta forma de trabajar con el lenguaje se repite en toda la obra
de Heidegger, ésta se exacerba en las conferencias, género predilecto del fi-
16sofo aleman. Alli se busca especificamente provocar. Si consideramos el
“breve préologo” a la conferencia “Tiempo y ser” encontramos una sucinta
descripcion del objetivo detras de sus disertaciones. Alli compara su confe-
rencia con una obra Paul Klee, una poesia de Georg Trakl y una exposicion
sobre fisica de Werner Heisenberg. En los tres casos no pretenderiamos
comprender todo de inmediato y gustosamente nos tomariamos el tiempo
de escuchar o mirar, segtn el caso, lo expuesto. Pero por alguna razén, se-
gln Heidegger, no estamos dispuestos a demorarnos ante una obra filos6-
fica, sino que se le exige absoluta transparenciay “proporcionar “sabiduria
mundana””. Por el contrario, para el filésofo aleman en su obra no se trata
de que todo sea totalmente transparente. Mas bien es necesario detenerse
enlo que “se resiste a ser explorado”. “De ahi que no deba ni sorprendernos
ni maravillarnos que esta conferencia escandalice a la mayoria de los asis-
tentes. Si algunos, empero, se sienten, ahora o més tarde, estimulados por
ella para una reflexién ulterior, es cosa que no se deja precisar” (Heidegger,
2000, p. 19). La estrategia parece ser la misma en “El habla”, “La pregunta
por la técnica”, “El origen de la obra de arte” y tantas otras.” En todas ellas
encontramos este lenguaje oscuro, tosco, poco transparente, que lleva al
idioma aleman al limite para que alli se de un acontecimiento del pensar.

Heidegger es, siguiendo a Deleuze, un extranjero en su lengua, un
autor aleman incomprensible para muchos alemanes. Lo que caracteriza
las conferencias es su tartamudeo, el hacer al lenguaje repetirse, trope-
zarse consigo mismo, extrafarse, volverse opaco. Es decir, lo que Deleu-

sucede en Heidegger, la extrafieza que genera su lenguaje provoca un nuevo modo de
comprender las cosas.

14 Recordemos que Heidegger era muy reticente a publicar. Propiamente pensados
como libros se editaron dos: Ser y tiempo (1927) y Kant y el problema de la metafisica
(1929). Luego la mayoria de sus publicaciones en vida son recopilaciones de conferen-
cias, a excepcién de su texto sobre Nietzsche, que retine varios seminarios de fines de
la década del treinta y principios de la década del cuarenta. Posteriormente irdn apare-
ciendo las transcripciones y notas de sus seminarios.

15 En Encuentros y didlogos con Martin Heidegger (2007) Heinrich Wiegand Petzet retrata
con gran detalle las diferentes reacciones del piblico, algunas entusiastas, otras adver-
sas, ante sus distintas conferencias.
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ze llamaba “hacer delirar al lenguaje” es llevar a la lengua al limite de lo
“asintactico” y lo “agramatical”, de lo aparentemente carente de sentido,
para poder de esa manera, al desautomatizar nuestras categorias lingiiisti-
co-sintacticas, desautomatizar nuestras categorias conceptuales. En otras
palabras, ser “sacudidos por el lenguaje”. De la misma manera, para Hei-
degger “el pensar traza en el lenguaje surcos apenas visibles. Son aiin mas
tenues que los surcos que el campesino, con paso lento, abre en el campo”
(Heidegger, 2007a, p. 297).
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Resumen

En el siguiente trabajo analizaremos la
cuestion de las relaciones practicas con
la corporalidad, tal y como Heidegger lo
articula en sus consideraciones relativas
al cuerpo propio y la labor médico-tera-
péutica relativa al cuerpo del otro en los
Zollikoner Seminare. En el marco de estas
elaboraciones buscaremos distinguir un
compromiso no suficientemente tema-
tizado con la perspectiva tradicional del
cuerpo fisico. Junto a ello, nos propone-
mos clarificar el estatuto de la accién y
la injerencia practica en esta perspecti-
va, para cotejar en qué medida es posible
plantear transiciones o desplazamientos
en las modalidades epocales de relacién
con la corporalidad.
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Abstract

In the following work we will analyze the
question of practical relations with cor-
porality, as Heidegger articulates it in his
considerations regarding the own body
and the medical-therapeutic work related
to the body of the other in the Zollikon-
er Seminare. In the framework of these
elaborations, we will seek to distinguish
an insufficiently thematized commit-
ment with the traditional perspective
of the physical body. Along with this, we
propose to clarify the status of action and
practical interference in this perspective,
to compare to what extent it is possible to
propose transitions or displacements in
the epochal modalities of relation with
corporality.

relations, own

Keywords: corporality,

body, body of the other, ontology
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LUIS FERNANDO BUTIERREZ
LA PROMESA DE UN CUERPO. RELACIONES PRACTICAS CON Z !
LA CORPORALIDAD EN ELABORACIONES DE HEIDEGGER DE

1959-1969

1- Introduccion

Cuando se ha pretendido escribir sobre el cuerpo
a partir de Heidegger, la empresa parece ya

de entrada estar condenada al fracaso.

Xolocotzi Yaiiez, La verdad del cuerpo.

Plantear vias de tematizacion de la cuestion de la corporalidad en el pensa-
miento de Heidegger implica tomar como punto de partida los recientes es-
tudios realizados en torno a estas cuestiones, en especial, si consideramos
el amplio y prolifico campo de estudios especializados de los Gltimos 50
afnos. En tal contexto, la cuestion del tratamiento del cuerpo en Sein und Zeit
(SuZ) ylasdilucidaciones respectivas en los Zollikoner Seminare (ZS) a partir
de la estructura del ser-en-el-mundo, cuentan con importantes analisis e
interpretaciones. Incluso la problematizacién de las nimias distinciones en
SuZ ha permitido desarrollar una comprension de la experiencia irreducti-
blemente encarnada, tal y como ha sido articulado por la recepcién critica
en el pensamiento francés de mitad del siglo pasado'. Sin una tematizaciéon
directa o suficiente, en este opus magnum de Heidegger los breves trata-
mientos de actividades practicas y manuales parecen incluir la conside-
racién implicita de disposiciones corporales?, mayormente desarrolladas
luego en sus seminarios de la década de 19603.

Asimismo, los estudios de tales seminarios cuentan con recientes
materiales: en los Gltimos afios, Peter Trawny ha editado la publicacién del

1 La critica de pensadores franceses respecto de la omisién de una tematizacién apro-
piada del cuerpo en SuZ tiene entre sus primeros exponentes a Sartre (1943), De Wael-
hens (1942/1950) y Merleau-Ponty en su Phénoménologie de la Perception (PP). En el mar-
co de las escuetas lineas dedicadas a la corporalidad en SuZ estas lecturas subrayan la
necesidad de una encarnacién de las estructuras del Dasein desplegadas en esta obra de
1927.Al respecto, véase Sartre 1943, p.423 y De Waelhens 1942, pp. V-XV. Para un analisis
de las diferencias respectivas entre Sartre y Heidegger, véase Rodriguez Suarez 2012,
pp.211ss. Cfr. Rodriguez Sudrez 2017, pp.77-84.

2 Véase Franck 1989, pp.30s.

3 En el conjunto de investigaciones recientes en torno a estas discusiones y antece-
dentes, consideramos aqui los trabajos de: Hoffman (2006); Caron (2008); Aho (2009);
Johnson (2010); Sandu (2014); Ciocan (2015); Johnson (2016); Peters (2019), entre otros.
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volumen 89 de la Gesamtausgabe de la obra de Heidegger, con el agregado
de bocetos o planes de trabajos no publicados en la edicién de M. Boss®*. Ello
ha permitido distinguir y cotejar un conjunto de obras con las que nuestro
autor articuld un didlogo respecto de las cuestiones relativas a la corpora-
lidad.

En este contexto se inscriben las recientes lecturas y analisis que
plantean un abordaje lateral de la corporalidad a partir de las especifica-
ciones en torno a la verdad del ser , en su movimiento o dinamica de ocul-
tamiento/desocultamiento, asi como también aquellas que profundizan en
la contraposicién con la herencia metafisica tradicional ligada a la com-
prension del ser en tanto mera presencia (Vorhandenheit).Dentro de estos
analisis las consideraciones practicas en relacién al cuerpo propio y a la
dimension ontolédgica de la corporalidad presentan breves tratamientos de
caracter secundario®

El cuerpo del siguiente trabajo retoma estas vias de investigacion
para continuar con el despliegue de las multiples implicancias que pueden
analizarse desde las dilucidaciones en torno a la corporalidad que Heide-
gger desarrolla en los seminarios de la década de 1960. Nuestra propuesta
consiste en una lectura y discusion sobre la cuestion de las injerencias y las
relaciones practicas con la corporalidad, tal y como Heidegger lo especifica
en el marco de sus consideraciones relativas al cuerpo propio y a la labor
médico-terapéutica respecto al cuerpo del otro. La distinciones termino-
légicas y las relaciones entre las dimensiones ontica-ontolégica permi-
ten cotejar en qué sentido es posible pensar en una relacién con el cuerpo
desde este enfoque. En este contexto, partiremos de una interpretaciéon no
disyuntiva de las respectivas consideraciones practicas respecto del cuerpo
fisico y el cuerpo vivido, en vistas de argumentar en torno a la siguiente
hipdtesis: en estas elaboraciones es posible distinguir un compromiso no
suficientemente tematizado con la perspectiva tradicional del cuerpo fisico
que reducen el alcance de su tratamiento respecto de las injerencias y rela-
ciones practicas respectivas.

Para ello, en primer lugar, analizaremos un conjunto de dilucida-

4 Véase Heidegger (2018).
5 En este articulo dialogaremos especialmente con las lecturas respectivas de Garrido
Perifian (2016); Xolocotzi (2020) y Johnson (2020).
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ciones en los ZS en torno a las relaciones practicas con el cuerpo propio y
el cuerpo del otro que permiten a Heidegger no solo distinguir las moda-
lidades cientificas y fenomenoldgicas de tematizacién de la corporalidad,
sino también el horizonte ontoldgico en el que se halla irreductiblemente
inscripta. Desde alli buscaremos circunscribir luego cual es el estatuto de
laacciénylainjerencia practica respecto al cuerpo en esta perspectiva, con
el objeto de cotejar en qué medida es posible plantear transiciones o des-
plazamientos en las modalidades epocales de relacién con la corporalidad.

En el marco de este recorrido tomamos como punto de partida una
nota agregada ala primera edicion de estos seminarios de Heidegger, donde
M. Boss comprende que:

los discernimientos fundamentales de M. Heidegger
contribuiran a una humanizacion de nuestro mundo (...)
precisamente no en el sentido de una mayor subjetivacion del
espiritu humano hacia un absoluto hacedor-de-todo, sino aun
agregarse a un amor, destinado a la esencia humana, de todo
aquello que se desoculta a partir de la apertura de su mundo y se
le promete como ente.®

En linea con esta lectura, en el siguiente trabajo articulamos este
enfoque de la corporalidad desde su caracter de promesa, pues entende-
mos que el estilo abierto e inacabado de las dilucidaciones heideggerianas
implican la invitacién siempre vigente a un pensar que insiste en aquello
por venir. Asi, nos proponemos contribuir con estas dindmicas del pensar
en relacion a la perspectiva de la accion practica y la corporalidad en estos
tramos de la obra de Heidegger.

2 - Las relaciones con el cuerpo en los
Zollikoner Seminare

Prueba otra vez. Fracasa otra vez. Fracasa mejor.
S. Beckett, Rumbo a peor.
6 Heidegger ZS, p.25.
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A partir de las breves menciones de la corporalidad en el § 12 y 23 de Suz
podemos reconocer dos lineas interpretativas fundamentales sobre los
primeros tratamientos de la corporalidad en la perspectiva de Heidegger.
Aquellas que distinguen una clara ausencia de tematizacion (articulada
como una negacion o descuido)’ y aquellas que ven alli una indicacién pro-
gramatica en torno al método adecuado para abordar la corporalidad?, taly
como luego lo despliega en sus seminarios a mediados de siglo®.

No obstante, tales seminarios de la década de 1960 no representan
una elaboracidn directa de Heidegger, sino que se desarrollan en un con-
texto de dialogo y discusion con un grupo de especialistas en el ambito mé-
dico y psicolégico. Tales encuentros se originan en un intercambio episto-
lar con Medard Boss desde 1947, a partir de lo cual ambos se propusieron
especificar y comprender las cuestiones inherentes al Daseisnanalyse en la
tradicion de Ludwig Binswanger. En ese marco, este médico discipulo de
Freud invit6 a Heidegger a conversar con un conjunto de colegas y estu-
diantes de psiquiatria y psicologia en su casa en Zollikon (Ziirich), desde
1959. Desde alli, el didlogo se orient6 a la posibilidad de integracién de la
ontologia heideggeriana a la practica clinica, lo cual permitié una temati-
zacion directa de la corporeidad (Leiblichkeit)* no presente en SuZ.

En continuidad con los esbozos en SuZ, Heidegger da cuenta de un
sentido originario de la corporeidad que no se agote en el cuerpo mensu-
rable, objetivable, césico (Kdrper) y reducido a un mero estar presente, que

7 Al modo de una respuesta a tales criticas, Heidegger apela a cierta relacién con el
lenguaje en el que puede reconocerse un sesgo jerarquico o de privilegio, en especial, al
momento que destaca que los franceses no tienen ninguna palabra para el cuerpo vivido
sino solo un nombre para el cuerpo cdsico: le corps, término que inscribe en la tradicién
del corpus latino. En este marco subraya las dificultades que ello supone para ver la ver-
dadera problematica de la fenomenologia del cuerpo vivido (Heidegger ZS, p.116 [151]).
8 Véase Johnson 2016, p.132 y Escudero 2011, pp.182s.

9 No obstante, podemos reconocer un conjunto de tratamientos de la corporalidad pre-
vios a SuZ y a los Seminarios de la década de 1960. Entre ellos destacamos sus leccio-
nes sobre Aristételes y Platén en la década de 1920 y una leccién sobre Nietzsche en
la década de 1930.Véase, respectivamente: Heidegger GbaP, pp. 199; 247; Heidegger PS,
pp.361ss.; Heidegger N I, p.115-19[97-101].

10 Los términos corporalidad (Kérperlichkeit) y corporeidad (Leiblichkeit) que utilizare-
mos a continuacién hacen referencia respectivamente a manifestaciones perceptibles
del cuerpoy a las estructuras ontolégicas del mismo.
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en la experiencia remite al cuerpo que se tiene. Tal sentido originario se
relaciona al Leib, aquél que nos remite al cuerpo vivido o cuerpo que se esii.
Con esta distincién que permite la lengua alemana se propone dar cuen-
ta de ciertas correlaciones corporales del Dasein en su apertura al mundo,
mas alla de la reduccién a su aspecto material en la perspectiva cientifica
tradicional. Es precisamente en este contexto donde podemos distinguir un
conjunto de observaciones que revelan su enfoque respecto de la relaciéon
practica y directa con el cuerpo, al menos como indicios o vias para el ca-
mino del pensar propuesto.

Paradar cuenta de ello, en primer lugar, distinguiremos sus referen-
cias respecto a las injerencias practicas propias del proceder cientifico que
tienen como base una consideracion limitada al cuerpo cdsico. En segundo
lugar, interpretaremos algunas figuras de la corporeidad que contrapone a
dicho enfoque para poner de manifiesto su base comprensiva y orientacién
ontoldgica, junto a las modalidades practicas y relacionales correlativas al
cuerpo, lo cual se articula con la pregunta de base que orienta nuestras lec-
turas: ¢cual es el ambito y alcance para una relacién practica con la propia
corporalidad desde esta perspectiva?

2. a. Modalidades relacionales desde la perspectiva cientifica
En diferentes encuentros de estos seminarios, nuestro autor destaca que
los fenémenos ontoldgicos no son observables sino que se hallan abiertos
con anterioridad a todos los fendmenos manifiestos y perceptibles. Tal es
el caso del ejemplo que ofrece de la mesa: su percepcion sensible arroja un
conjunto de datos pero su ser se revela como evidencia ontoldgica ya abier-
ta, indicando asi un ambito que escapa al dominio de la mirada. Otros ejem-
plos que presenta en torno al fendmeno del hacer-presente (Vergegenwdr-
tigung), como el hacer presente la estacién de Zirich, dan cuenta de cierta
captacion de algo “en tanto algo” no reductible a la presencia sensible: en
lugar de experiencias parciales o escorzos de los entes en consideracién se
trata aqui de una captacién de su totalidad. Y es dicha totalidad lo que se re-
vela ya abierta. Con ello, nuestro autor ejemplifica una cuestion central en
sus dilucidaciones en torno a la corporalidad: el claro (Lichtung) o apertura

11 Enlo que sigue, traduciremos cuerpo césico, fisico o material (Kérper) y cuerpo vivido
(Leib).
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del ser se pone de manifiesto en su caracter originario y primario respecto
atoda experiencia con los fenémenos.

Es precisamente en este marco que nuestro autor se propone aban-
donar la directriz de la relacién éntica y binaria sujeto —objeto (correlativa
a un sujeto corporal que subyace a la donacién de mundo) para indagar en
el entramado relacional Dasein-mundo. Desde este enfoque entiende que la
perspectiva occidental de la corporalidad, de tradicién cartesiana, es una
modificacion o desplazamiento de una relacién originaria de la corporali-
dad como ser-en-el-mundo.

En este sentido destaca que la modalidad representativa del pensar
cientifico aplica criterios de legalidad y calculabilidad a la naturaleza, lo
cual implica una orientacién y modalizacién determinada de las relacio-
nes en el ambito de lo ente. En esta linea, la ciencia natural constata al ser
humano como algo que esta simplemente presente al igual que el resto de
los entes. Ello implica una modalidad especifica de relacién con los entes
a partir del comportamiento mensurador del ser humano. Tal comporta-
miento co-implica un ente representado como objeto®?, condicién necesaria
para ser susceptible de medicién. Este reduccionismo evidencia la necesi-
dad de reelaborar la perspectiva de analisis adecuando el método de abor-
daje a la esencia del ente considerado, sin borrar u omitir sus estructuras
ontoldgicas propias.

Incluso la objetualidad del comportamiento y enfoque cientifico
supone una modificacion de la presencia de las cosas: la presencia es en-
tendida como representacionalidad, no ya como lo dado a partir de si, sino
tal y como se nos contrapone en tanto sujetos. Por ello Heidegger subraya
que esta perspectiva se caracteriza por una relacién practica con los entes
y los cuerpos limitada a reconocer con qué contar de la naturaleza, lo cual
confluye en un proceder de dominio y posesion®. Nuestro autor contrapone
una comprension mas originaria en la relacién practica con el mundo cir-
cundante : la experiencia griega comprendi6 la presencia del ente en cuanto

12 En la tradicién fenomenolégica lo cognoscible se distingue como Gegenstand, en re-
ferencia a aquello con que nos encontramos en el mundo y como Objekt, en referencia al
objeto de conocimiento de las ciencias, es decir, a los primeros en tanto configurados
segln las exigencias de las ciencias.

13 Véase Heidegger ZS, p.130(163].
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presente a partir de si mismo, es decir, conservando y dejando intactos los
fendémenos en el puro estar presente de aquello que se muestra y se oculta.
Este es precisamente el movimiento de la verdad del ser que nuestro autor
retoma para plantear un abordaje apropiado de las cuestiones relativas al
cuerpo.

Desde alli, Heidegger cuestiona la comprensién de base en las pers-
pectivas de los asistentes de los seminarios: la psicologia, antropologia y
psicopatologia comprenden al ser humano y el cuerpo como un objeto o
sector del ente, al punto tal que incluso “las ciencias conductistas manipu-
lan a los seres humanos a control remoto”4. Sin embargo, estas alusiones
a las modalidades practicas y relacionales desde la comprensién cientifica
no implican un rechazo o exclusién del campo practico de lo terapéutico
en las disciplinas médicas ni sus estudios, sino que se proponen poner en
evidenciay problematizar la mirada clinicay sus relaciones con los cuerpos
con el objeto de discernir el horizonte comprensivo desde el cual derivan®.
Es precisamente en el marco de aquella experiencia moderna desde donde
se cuestiona la medida en que el fenémeno del cuerpo resiste a la mensu-
rabilidad.

2.b. La perspectiva heideggeriana en torno a las relaciones

con la corporalidad

En los primeros encuentros Heidegger destaca que el método fenomeno-
légico es primero respecto al cientifico, cuando corresponde estudiar al
Dasein, por lo cual es necesario prescindir de aquél modo de representar
cientifico-natural articulado en coordenadas comprensivas cartesianas. A
diferencia de este, el proceder fenomenoldgico no llega a conclusiones ni
incluye mediaciones dialécticas, pues se propone mantener abierta la mi-
rada pensante para y hacia el fenémeno. No obstante, sus dilucidaciones en
estos seminarios se destacan por un caracter metédico, al modo de indicios
para un camino del pensar en torno a la corporeidad, previos a toda tenta-

14 Ibid, p.198[236].

15 Esta distincién no disyuntiva le permite afirmar en sus lecciones sobre Nietzsche
de 1936-1937: “Todo cuerpo viviente es también un cuerpo césico, pero no todo cuerpo
cosico es un cuerpo viviente” (Heidegger N I, p. 115[97]).
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tiva fenomenolégica®.

Tal es el caso, por ejemplo, del ruborizarse. Alli se pone de manifies-
to un existir con otros en la forma de ser-en-el-mundo, en el estar referidos
a las cosas que comparecen donde el Dasein se encuentra con otros en el
mismo estar-ahi. Este entramado irreductible no permite reducir tal fen6-
meno al flujo sanguineo que se intensifica en tal o cual sector del cuerpo
cosico, ni en determinada manifestacion fisica, es decir, no puede reducirse
ni alo somatico ni a lo psiquico.

En este contexto inscribe la experiencia del limite del cuerpo. Si bien
el cuerpo césico termina en la piel, estamos siempre en relacién desde un
cuerpo vivido que se revela con una mayor extensiéon. Hay entre ambos una
diferencia cualitativa, siendo no cuantificable en el segundo caso: el limi-
te del corporar es el horizonte del ser en el cual permanecemos, esto es,
“coincide con los limites de mi apertura de mundo’# , por ello este cam-
bia constantemente mediante la modificacion del alcance de mi estancia.
Este posible desplazamiento se contrapone el limite del cuerpo fisico que
generalmente no se modifica méas que en fenémenos tales como engordar,
adelgazar, etc.®

En el marco de esta distinciéon nuestro autor nos ofrece el ejemplo de
un caso de psicopatologia cotidiana donde retoma un caso de tipo freudia-
no: una mujer que olvida la bolsa al irse de la casa de un conocido, tradicio-
nalmente interpretado como un deseo inconsciente de poder regresar ahi.
Frente a ello, Heidegger entiende que:

(...) suirse es tal que en el irse ella todavia y con mayor razén
todaviay siempre mas esta-ahi. Porque ella, en el irse, esta
todavia tanto con el hombre, que la bolsa no esta en absoluto

16 A nuestro entender el proceder especifico de Heidegger pone de manifiesto su in-
tencién de establecer las condiciones para esta tentativa. Aqui nos diferenciamos de la
interpretacion excluyente de la fenomenologia del cuerpo vivido: una lectura susten-
tada en la mencidn respectiva de Heidegger (Heidegger ZS, p.231 [272]), tal y como es
interpretada en Johnson 2016, pp.138ss.

17 A este respecto véase, Rodriguez Sudrez 2016, pp.104-8.

18 B0ss 1999, pp.278s.

19 No obstante, Heidegger distingue que la flaqueza es preponderantemente un fend-
meno del cuerpo vivido (Heidegger ZS, p.113 [147]).
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ahi. En tal irse se queda la bolsa porque al estar atin en el cuarto
estaba ella tanto con su amigo que ya en ese momento la bolsa
no estaba ahi en absoluto. (...) Sila misma mujer se fuera de

la casa de alguien indiferente para ir de compras a la ciudad ,
entonces no olvidaria labolsa, sino que se lallevaria , porque
labolsa pertenece al ir de compras , en cuya referencia estaria
entonces realmente la mujer (Heidegger ZS: 213s. [252]).

Estas referencias extaticas del Dasein no son representables: labolsa
y lamujer, en el plexo de relaciones en el que se inscriben y en la apertura de
ser que alli las abre, lejos estan de un mero calculo de posiciones reducidas
alamodalidad de ser de la mera presencia, que entiende derivada del ser-a-
la-mano (Zuhandenheit) y las relaciones practicas en el mundo circundan-
te>° Tan pronto como nos representamos tales referencias, nos hallamos
fuera de ellas. Es en este sentido que los alcances de los limites del cuerpo
vivido no son situables en la misma medida que en el caso del cuerpo césico.

2.c. Aproximaciones al cuerpo del otro y al cuerpo propio
En el marco de estas distinciones, nuestro autor destaca que el corporar o
estar siendo cuerpo (Leiben), se manifiesta inter-dependiente de las rela-
ciones en el mundo. Con esta expresion verbal remite a la modalidad de ser
cuerpo del Dasein?, al tiempo que le permite subrayar que el cuerpo vivido
es también en cada caso mi cuerpo, pues el corporar, en su curiosa relacion
con el si mismo?*, se determina a partir del modo de ser del Dasein?. Con
esta distincion podemos analizar sus puntualizaciones respecto al cuerpo
propio y las relaciones que le son correlativas.
En efecto, la distincion del cuerpo vivido como mio remite a la consi-
deraci6n existencial del fenémeno del cuerpo (Leibphdnomen) vivido como

20 Véase Heidegger SuZ, p.71 [99]. Una lectura critica sobre esta divisién binaria o re-
duccionista de los entes desde la que se funda dicha originariedad puede encontrarse en
Fernandez Beites 2011, PD-2448s.

21 Cf. Johnson 2016, p.139.

22 Heidegger ZS, pp.113s [147s].Cfr. Heidegger 2018, p.455.

23 El corporar revela el modo como todo cuerpo particular es cuerpo en tanto tal. En tal
sentido, esta modalidad verbal remite a la relacién originaria con el ser del cuerpo y no
a una especificacién de los cuerpos singulares.
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cuerpo propio. Dicha vivencia propia se manifiesta siempre irreductible-
mente de un modo corporal. Asimismo, la experiencia de lo corporal (das
Leibliche) pone de manifiesto su constitucion mundana y sus estructuras
co-originarias®: todo el comportamiento del ser humano en cuanto ser-
en-el-mundo estd determinado por el corporar del cuerpo, el cual esta
siempre en una regién ontoldgica que ya esta abierta. Asi la relaciéon con
el cuerpo propio toma distancia de la comprensién tradicional que supone
un sustrato como soporte del cuerpo: aqui la experiencia de mismidad es
simultaneamente corporal y entramada en el ser-en-el-mundo, es decir, no
refiere a un sujeto que se relaciona practicamente con el cuerpo al modo de
un ente susceptible de manipulacién, sino de una experiencia derivada de
una comprension del ser corporal determinada.

Por otra parte, en la sesion de julio de 1965, analiza la cuestion de la
relacion inter-corporal, tomando distancia de las elaboraciones respecti-
vas de Husserl2¢. Alli sostiene que hablar de relacién interhumana conduce
al pensar hacia una representacion dualista de dos sujetos que estan-ahi.
Ello se debe a que el concepto tradicional de relacién (Beziehung), en la teo-
ria husserliana de la empatia, obstaculiza aprehender el auténtico vinculo
que se manifiesta entre los otros. Con ello pone un acento en aquello que
Rodriguez Suarez (2019) distingue como el sentido existencial de relacién o
modo de ser de la vida humana en relacién no objetivable: una corporalidad
extatica (ekstatische Leiblichkeit) que permite relacionarnos con lo que hay y
desde la que ya nos hallamos en relaciéon con otros?.

Estas distinciones se hallan imbricadas con la problematizacién del
imperativo altruista médico y las consecuentes relaciones con el cuerpo del
otro: en lo que respecta al existente humano siempre se trata del existir

24 Una intérprete distingue aqui que la corporeidad es mas primaria que la reflexién: el
cuerpo vivido es constitutivamente afectivo e irreductiblemente contenido en nuestro
si mismo. Véase Rodriguez Suarez 2019, pp.196s.

25 A diferencia de este enfoque del cuerpo derivado de la relacién con el ser, la fenome-
nologia del cuerpo en los analisis de Merleau-Ponty entiende el cuerpo y la encarnacién
como primaria respecto a la existencia en el mundo. Véase Merleau Ponty PP, pp.114-
172[115-164].

26 Heidegger ZS, pp.142-6[177-82). Cfr. La lectura de continuidad con tales analisis de
Husserl, en Candiotto 2016, pp.319ss.

27 Véase Rodriguez Suarez 2019, pp.192s.
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y no del funcionar de algo®s. Aun asi, entiende que el ser humano necesita
ayuda pues siempre esta en peligro de perderse y no poder consigo mismo.
Considerando los modos impropios o cotidianos de comprension de si-mis-
mo y de realizarse en su proyecto, desarrollados en sus trabajos en torno a
SuZ, subraya que cada enfermedad es una pérdida de libertad, entendida
como limitacién de la posibilidad de vivir. Una libertad referida a su com-
prension del Dasein y no ya en las coordenadas de la perspectiva subjeti-
vista tradiciona.

Finalmente, nuestro autor retoma las figuras hapticas planteadas
en SuZ* para ejemplificar los respectivos entramados inter-relacionales y
de significacion, en vistas de dar cuenta del alcance de la corporalidad vi-
vida. En un didlogo implicito con los respectivos tratamientos de Husserl?,
la experiencia del cuerpo propio también tiene su tratamiento desde los fe-
némenos donde siento lo tocado y me siento al tocar. En este contexto, la
comprensidn tradicional supone alli una interioridad correlativa a un sus-
trato subjetivo dado y primariamente presente desde lo cual proyecta una
intencionalidad constitutiva de mundo.

En este marco nuestro autor se posiciona a partir del ejemplo de
agarrar (Greifen) el vaso®, donde es posible sentir tanto el vaso como la
mano que lo toma, subrayando los aspectos no presentes del alcance de tal
agarrar: el ser del vaso en tanto tal no puede ser aprehendido por esta via

28 Heidegger ZS, p.202 [241].

29 En este sentido destaca que en todos los fenémenos patoldgicos hay que tener en
cuenta los tres éxtasis temporales, remitiendo asi a sus especificaciones de las dina-
micas de mismidad del Dasein en la analitica de SuZ. En la misma linea, en el caso de la
comprensién del estado alucinatorio, Heidegger propone indagar el caracter de la rela-
cién con el mundo en la cual se halla el paciente (Ibid., p196 [234]).

30 Entre los ejemplos que Heidegger utiliza en SuZ para articular distinciones ligadas a
la actividad practica nos encontramos con figuras relativas a la doble sensacion tactil:
el abrir la puerta y el uso del picaporte; el escribir con pluma y, en especial, el ejemplo
del martillar. El comportamiento préactico puesto alli de manifiesto no solo da cuen-
ta de las remisiones en el mundo, sino que también permite a Heidegger sugerir las
implicancias corporales/manuales de la accién practica. Véase Heidegger SuZ, pp.67ss
[95ss.].

31 Véase Ciocan 2015, pp.468ss.

32 Véase Heidegger ZS, pp.108ss. [141ss.]. Cfr.Heidegger 2018, pp.391s ; 402.
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fisica. En linea con los respectivos desarrollos de Husserl33, destaca la do-
ble aprehension de la mano en su diferencia respecto de otros sentidos: el
sentido de proximidad (Nah-Sinn) relativo al tacto se opone al sentido de la
lejania (Fern-Sinn) en el ver, tal y como ocurre con la aprehension corporal
en general, pues el cuerpo vivido es lo mas lejano en la experiencia del es-
pacio.

No obstante, su diferencia fundamental respecto a dichos enfoques
tradicionales consiste en su consideracién del marco de significacién que
liga la mano y el movimiento, a partir de su consideracién del gesto®. En
efecto, por la via de una posicidn critica de la concepcion tradicional del
gesto (Gebdrde) en el sentido de expresion (Ausdruck) (perteneciente alare-
presentacion del cuerpo de la tradicion griega), subraya que un movimiento
de la mano, como saludar, pertenece al ser de la mano y no a una mera ex-
presién de interioridad, estado mental o afectivo, ligado a la significacion
de un comportarse en cuanto determinado por el ser-en-el-mundo, lo cual
permite ligar irreductiblemente el corporar y el mundo3®. En tal sentido, el
movimiento mismo de la mano ya es el significado del saludar. Asi, el gesto
remite al comportarse del hombre como ser corporal en el mundo, en su
relacion irreductible con los otros entes?, sin suponer una interioridad ni
ligarse a la perspectiva subjetivista tradicional.

Con ello, nuestro autor da un paso mas en la dilucidacion de la cor-
poralidad vivida: el sentido extatico de la corporalidad parece no requerir
de una remision exclusiva al tacto, al tiempo que permite evidenciar las re-

33 Luego de las especificaciones respecto a la relacién cuerpo-conciencia en Ideen
I, Husserl desarrolla la distincién entre Korper y Leib a partir de sus consideraciones
del tacto y la mano en su obra elaborada por varios afios: Ideen II, que luego retoma en
sus Méditations. Véase Husserl, Ideen II, pp.109s. [145ss]; 137-59[175-98]; Husserl CM,
pp.127-9[159-61]. Cfr. la interpretacién de continuidad con las dilucidaciones de la cor-
poralidad de Heidegger, en Exp6sito Ropero 2016, pp.39ss.

34 Heidegger ZS, pp. 107ss. [141ss.] Aqui consideramos el andlisis de la relaciéon cuer-
po-espacio de Verano Gamboa 2016, pp.194ss.

35 Heidegger ZS,pp.116-9[150-3].

36 Aqui seguimos el andlisis del término Gebdrde propuesto en Escudero 2011, pp.187s.
37 Ello pone estas especificaciones en discusion con el tratamiento de la corporalidad
en los trabajos fundamentales de Merleau Ponty en PP. Para un andlisis comparativo
véase Aho (2005), pp.1-23.
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laciones de significacién donde cuerpo y espacio se entretejen®. Aun con
ello, la consideracién del cuerpo césico no logra una problematizacién su-
ficiente: su destruccion de los conceptos metafisicos tradicionales apunta
ala mera presencia como rectora de la comprension occidental y a la dilu-
cidacién primaria del alcance del cuerpo vivido, lo cual no le permite el tra-
tamiento especifico que logre un cuestionamiento radical de los supuestos
ligados a la doble aprehension#°.

3 - Hacia el horizonte ontologico y el ser
corporal de una época

Estas puntualizaciones de Heidegger permiten dilucidar la comprension
del ser occidental que media la relacién con el cuerpo propio. En este sen-
tido, las elucidaciones heideggerianas sobre la corporalidad se orientan a
una relacién con dicha comprensién ya abierta y no a una injerencia directa
o practica en relacién a la corporalidad: dilucidar la problematica de la cor-
poralidad consiste en evidenciar nuestro modo de ser epocalmente deter-
minado en sus respectivas proyecciones socio-culturales.

Por ello, no hay referencia aqui a una relaciéon con el cuerpo propio
o0 ajeno de cufio cartesiano, basada en intervenciones sobre un ente o util,
sino a un esclarecimiento de la dimensidn de nuestro ser corporal por la via
de una relacién que implique un comportarse (sich-Verhalten) respecto de
aquello abierto por el ser y con la misma apertura. Precisamente la cate-
goria fundamental de mera presencia es aquella que problematiza en estas
elucidaciones pues orienta el pensar ontolégico occidental y 1a experiencia
inmediata de si en tanto cuerpo*.

38 Heidegger ZS, pp. 125s. [160].

39 Cfr. Courtine 1990, pp.290ss.

40 Junto a ellos la comprension tradicional del cuerpo fisico también se articula desde
el supuesto continuista de inmediatez correlativo a la concepcién de la materialidad
en tanto partes extra partes (que supone que las partes componentes son mutuamente
externas). A este respecto puede cotejarse la tentativa deconstructiva que permite refe-
rirse a una téchne o suplementos de los cuerpos en Nancy 2010, pp.24s.; 68. Cfr. Derrida,
2011, pp.190; 228._

41En este sentido un intérprete distingue : “Es, pues, la Vorhandenheit la que ha trazado
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Si en cada relacién corporal factica con el propio cuerpo y los otros
entes se abre la presencia de lo ente “en cuanto algo” (donado y abierto des-
de el horizonte del ser), ello marca a su vez un limite: nuestro autor entien-
de que no es posible ir mas alla de 1a apertura epocal del ser de los entes. La
apertura de mundo desde este horizonte del ser es el ambito originario des-
de el cual es posible dar cuenta de las relaciones desde y en el cuerpo propio.
Lareferencia al ser se torna aqui de importancia capital: el Dasein tiene un
modo de ser corporal siempre en relacién al ser. Seglin sea esta relacién o
correspondencia se modaliza el cdmo (Wie) de esta relacion, lo cual deter-
minay orientalafacticidad y el caracter 6ntico de las dinamicas corporales.
Asi, el claro del ser (Lichtung des Seins) remite al ambito de donacién desde
el cual el ente adquiere su presencia “en cuanto algo”, determinado epocal-
mente4. Es en relacion con este claro o ambito de apertura de la presencia
del ser desde donde el Dasein, por medio de la comprension de ser (Seinsver-
tdndnis), se relaciona con el ser del cuerpo y orienta toda relacién practica
eny con el mundo circundante.

De esta manera, el cuerpo acontece de modo derivado de la apertura
o claro del ser y se despliega en correspondencia con ella. La aprehension
de la corporalidad se inscribe en un nexo éntico-ontolégico irreductible
que determina la modalidad de ser corporal del Dasein y, en definitiva, su
ser-en-el-mundo. En este marco, insiste en destacar una problematica que
extiende la modalidad de intervencion médica del cuerpo en su alcance
comprensivo®.

Aun asi, queda abierta la pregunta por el alcance de este camino del
pensar y sus implicancias, es decir: icomo es posible desde este enfoque vi-
vir con propiedad nuestro ser corporal o gestionar transiciones en el mar-

una direccién en el modo como el pensar ha hecho suya la experiencia del mundo y de
si mismo, aconteciendo, asi, a juicio de Heidegger, en el derrotero al que el pensar occi-
dental se ha arrojado” (Johnson 2020,p.91)

42 Heidegger vinculala figura del claro a la consideracion de la anterioridad de lo abier-
to no perceptible, tal y como lo ejemplifica con un claro de bosque que se encuentra alli,
aun cuando este oscuro. Véase, Heidegger ZS, p.16 [42].

43 Un intérprete entiende que esta modalidad de tratamiento del cuerpo remite a la
idea de cuerpo en tanto errar o engafio (modalidad de desocultamiento correlativa a
un ocultamiento), lo cual representa un movimiento de la verdad del ser corporal en su
ambigiiedad constitutiva. Véase, Xolocotzi 2020, p.141.
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co de su determinacién epocal? En esta linea, Johnson (2020) interpreta un
margen activo para el pensar, al modo de una “salida ontolégica”:

Pensar el cuerpo, en efecto, implica una exigencia para quienes
se proponen pensarlo, precisamente la de ejercitar nuestra
propialibertad, en tanto que somos nosotros mismos quienes
podemos abrirnos a los fundamentos de nuestra experiencia
epocal para ponerla en tela de juicio (Johnson 2020, p.97).

No obstante, esta lectura parece articularse desde una comprension
subjetivista tradicional. Frente a ello, destacamos una interpretaciéon que
acentta esta dindmica de “salida” de un modo diferencial:

Latarea de la apropiacion de nuestra corporalidad consiste,
entonces, en convertir nuestra relacién situacional de nuestro
cuerpo “en” el “mundo’) en una forma que responda a eso que
somos, en primer lugar: entes que estan entregados a las cosas
que se le presentan, circundados por la finitud, la facticidad,
destinados a morir. ;Y como se logra esto? Atreviéndose a
reclamar para si, en los términos ontolégicos-existenciales
que lo hace Heidegger, lo “inhéspito” [Umheimlichkeit], esto
es, que la evidencia apodictica de nuestro modo de ser consiste
en relacionarse con lo abierto de las cosas, con aquellas cosas
que, en virtud de la diferencia ontoldgica, son inteligibles y
unificadas por el “ser”(...) En términos hermenéuticos, es

un horizonte de significatividad no conformado en alguna
determinacion especificay concreta, sino que sirve de
fundamento para toda determinacion posible. En el caso del
ser-en-el-cuerpo, la tentativa estribaria en la posibilidad de
una corporalidad que acoja en su seno a esta apertura, en sus
consecuencias mas radicales, en su inconformidad bajo alguna

e 2

determinacidn particular, ontica. (Garrido Perifian 2016, pp.70s.)

Esta consideracion, desde una comprension posfundacional, sitda la
dinamica activa en el horizonte del ser, buscando apartarse de todo lastre
subjetivista de la relacidn con la corporalidad. A nuestro entender el carac-
ter inescindible de la relacion Dasein-ser supuesta en estas dilucidaciones
de Heidegger no solo representan el ambito apropiado para situar la orien-

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
Pp. 223-245 + ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.12



LUIS FERNANDO BUTIERREZ
LA PROMESA DE UN CUERPO. RELACIONES PRACTICAS CON Z
LA CORPORALIDAD EN ELABORACIONES DE HEIDEGGER DE

1959-1969

tacion del ser corporal en una época, sino también para sus posibles des-
plazamientos, los cuales remiten a modalidades de interpelacién y corres-
pondencia, ya no comprendidas como una dinamica entre dos instancias
independientes, sino en el marco de una relacion irreductible44,

4 - A modo de conclusion

Para terminar proponemos un conjunto de puntualizaciones de nuestro
recorrido con el objeto de circunscribir los aspectos fundamentales de las
relaciones practicas con la corporeidad en las elaboraciones de Heidegger
aqui consideradas y asi cefiir nuestras lecturas e hipétesis de partida. Des-
de alli buscaremos plantear vias para pensar la perspectiva heideggeriana
del obrar y la corporalidad en el contexto de las relaciones Dasein-ser y en
consideracion del caracter irrebasable de la apertura o claro del ser.

En primer lugar subrayamos que la distincién tradicional pensa-
miento-accién pierde aqui su sustento para articularse en el marco com-
prensivo propio de la existencia humana. En este marco, las relaciones
practicas en el mundo se manifiestan irreductiblemente corporales, sin
quedar reducidas a lo meramente presente o verificable en acto. Desde alli
nuestro autor despliega un abordaje destructivo de la categoria de mera
presencia para la tematizacién y dilucidaciéon de la dimensién ontolégica
desde la que se abre la corporalidad. El caracter escueto de las puntualiza-
ciones en SuZ dejan sin problematizar los supuestos tradicionales relativos
al fenémeno de la doble sensacién tal y como los articula en un conjunto los
ejemplos tactiles/manuales.

Con el objeto de aclarar estas cuestiones desplegamos un recorrido
por dilucidaciones respecto al cuerpo cdsico/fisico y el cuerpo vivido en los
seminarios de Heidegger de 1959-1969. En ese marco distinguimos pun-
tuales consideraciones en torno a las relaciones médico-terapéuticas re-
lativas al cuerpo fisico. La orientacion metddica de tales especificaciones
que se propone dar cuenta del ser corporal y la comprension originaria de
la corporeidad en tanto ser-en-el-mundo conducen a Heidegger a dejar en
un plano secundario la consideracién del cuerpo fisico, dependiente y de-

44, Al respecto, véase Rodriguez Suarez 2019, pp.203s.
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rivado tanto del cuerpo vivido como de la relacién epocal Dasein-ser. Su
contraposicion a las relaciones sujeto-objeto en la perspectiva cientifica,
basadas en el calculo y articuladas en un comportamiento mensurador res-
pecto de los cuerpos comprendidos como objetos, le permiten circunscribir
un ambito paralarelacién practica con la corporeidad en el marco irrebasa-
ble de la dimensién ontoldgica del ser corporal de una época, en el marco de
una relacion ontolégicamente primaria respecto de todo comportamiento
e injerencia relativa al cuerpo césico. En esta perspectiva es la modalidad
relacional Dasein-ser aquella que orienta y determina las relaciones prac-
ticas con los cuerpos. La tarea del pensar que propone Heidegger consiste
en la dilucidacién de esta dimension que simultdneamente se haya abierta
y oculta en la practica médicay terapéutica.

En tal sentido, los desarrollos en torno ala mano y el gesto , si bien
amplian el alcance del tratamiento de la corporalidad esbozado en SuZ,
aun deja sin tematizar los supuestos relacionados al campo de las consi-
deraciones hapticas , el cual representa una pieza fundamental de nues-
tra comprension tradicional relativa al cuerpo fisico , bioldgico y material.
En lugar de ello, Heidegger profundiza la destruccién del lugar que ocupa
la Vorhandenheit como principio rector de la comprension metafisica de la
corporalidad.

Sin embargo, estas tentativas de Heidegger no implican una consi-
deracion excluyente sino relacional de las dimensiones dnticas y ontolé-
gicas del cuerpo vivido. Con ello, la perspectiva en torno al cuerpo césico
no pierde relevancia sino que es articulada desde una problematizacién en
vistas de su caracter derivado. A nuestro entender, esta es una de las razo-
nes por las cuales Heidegger deja sin problematizar supuestos relativos a
la doble aprehensién en sus consideraciones de los fenémenos tactiles. Si
bien se contrapone al supuesto de interioridad ligado a la perspectiva sub-
jetivista y al caracter de privilegio que la tradicion le reconocié para la re-
lacién perceptiva y auto-perceptiva* , no tematiza de un modo suficiente
el entramado comprensivo en el que se inscribe tradicionalmente el cuerpo
fisico. Ello acarrea un conjunto de consecuencias, entre ellas, las claras li-
mitaciones en sus desarrollos concretos respecto de la injerencia o com-
portamiento relativo al cuerpo propio y el cuerpo ajeno, tal y como se pone

45 Véase la distincion de la tradiciéon haptocéntrica en Derrida 2011, pp.72ss.
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en juego en la practica terapéutica de la medicina y la psicologia.

No obstante entendemos que la puesta en evidencia de los funda-
mentos ontoldgicos que sostienen el pensar la corporalidad abren una via
para plantear la destruccion en sentido heideggeriano, incluso una decons-
truccién de cufio derrideano. Con ello la tarea del pensar toma el relevo de la
primacia de la voluntad y la accién practica, al momento de plantear vias de
desplazamiento o transicion4S. Pues la perspectiva heideggeriana no remite
auna comprension subjetivista e intencional: se trata mas bien de una tarea
ya abierta en los caminos del pensar occidental, que continda interpelan-
donos#7.

Por el camino de esta tarea del pensar entendemos que es posible
avizorar un cuerpo por venir, o bien, como sefialamos al comienzo de este
trabajo, una promesa de corporalidad relacionada con un horizonte de sig-
nificatividad abierto y dindmico. Si bien ello supone una transicién respec-
to de la perspectiva subjetivista de la accion y el obrar, es necesario ain
precisar el respectivo estatuto practico: ¢Se trata aqui de un pensar enten-
dido como agenciamiento histérico? ¢ O acaso de un pensamiento también
por venir?
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Resumen

La relacién filoséfica entre Husserl y
Sartre es posible rastrearla no solo como
maestro-discipulo, sino también como
un discipulo que intenta superar a su
maestro. El presente articulo es un es-
fuerzo por mostrar la relaciéon entre la
lectura que Sartre hace de Husserl, ad-
virtiendo hasta qué punto el filésofo
francés comprende el proyecto del padre
de la fenomenologia, y el modo en que
esta lectura permite a Sartre elaborar un
auténtico pensamiento existencialista.
Con ello ponemos de relieve la presunta
deuda del existencialismo sartreano res-
pecto de la fenomenologia husserliana.
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Abstract

The philosophical relationship between
Husserl and Sartre can be traced back
not only as a teacher-disciple, but also
as a disciple trying to outdo his teacher.
This article is an effort to show the di-
rect relationship between Sartre’s read-
ing of Husserl, noting to what extent the
French philosopher understands the
project of the father of phenomenology,
and the way in which this reading allows
Sartre to elaborate an authentic thought
existentialist. With this we highlight the
presumed debt of Sartrean existential-
ism regarding the Husserlian phenom-
enology.

Keywords: Existentialism, phenomenol-
ogy, Husserl, Sartre
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Con admiracién y respeto al Prof. Dr. Ratl Velozo Farias

1-Introduccion

En 1953, en un contexto pujante de la fenomenologia, Paul Ricoeur afirma
que “la fenomenologia es en gran medida la historia de las herejias [héré-
sies] husserlianas”. A partir de esta afirmacion, nos proponemos revisar la
recepcion que tiene la filosofia de Husserl en Sartre, proponiéndola como
base para su existencialismo fenomenolégico?. Para ello, es preciso ad-
vertir ciertos elementos que determinan la comprension que tiene el nobel
francés respecto del padre de la fenomenologia.

Es necesario destacar que el registro de las obras de Husserl en la
produccién sartreana se limita a sus principales textos publicados en vida:
Logische Untersuchungen I y II, Ideen I, Vorlesungen zur Phdnomenologie des
inneren Zeitbewusstseins, Formale und Transzendentale Logik y Cartesianis-
che Meditationen. A diferencia, por ejemplo, de Merleau-Ponty3, Sartre no
da sefiales de haber estudiado los textos inéditos de Husserl, a pesar de que
si hay indicios que muestran su conocimiento sobre la existencia de tales
obras. En L’imagination (1936) refiriéndose al problema husserliano de la
modificacidn de neutralidad que emparejaria a la imagen con la percepcidn,
Sartre sostiene: “Tales son las breves alusiones que Husserl hace a una teo-
ria que ha precisado sin duda en sus cursos y en sus obras inéditas, pero que

1Ricoeur, P. “Sur la phénoménologie” en Esprit 1, 21, 1953, p. 836.

2 La relacidn filoséfica entre Husserl y Sartre ha sido rastreada desde perspectivas
exegéticas como desde enfoques criticos-interpretativos. Respecto del primer caso,
Stephen Priest ha realizado un notable trabajo entre ambos fildsofos en The Subject in
Question. Sartre’s Critique of Husserl in The Transcendence of the Ego, desplegando un ana-
lisis comparativo sobre el lugar del sujeto y los problemas metodoldgicos del plantea-
miento husserliano. Para una lectura critica de la relacién entre ambos fildsofos, véase
la obra de Manfred Frank. Frank se nutre tanto de Husserl como de Sartre, especifica-
mente, se ha inspirado en la tesis del cogito pre-reflexivo sartreano para repensar la
intersubjetividad fenomenolégicamente dada. Estidiese su reciente publicacién Prdre-
flexives Selbstbewusstsein.

3 Maurice Merleau-Ponty tuvo acceso a textos inéditos de Husserl durante su visita al
Archives-Husserl de Louvain en 1939.
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en las Ideen es aiin muy fragmentaria”. Sin embargo, no vuelve a pronun-
ciarse al respecto.

Consecuentemente, el conocimiento que Sartre posee del proyecto
fenomenoldgico husserliano es sumamente parcial y limitado. Por ello, re-
visaremos las principales criticas que Sartre enuncia sobre la fenomenolo-
gia husserliana, llegando, incluso, a identificar la intencionalidad husser-
liana con las categorias kantianas del entendimiento.

En este contexto, el presente trabajo esta compuesto por cinco par-
tes. En primer lugar, expondremos el contexto histdrico-filoséfico que sos-
tiene larelacion entre ambos filésofos. Luego, revisaremos el conocimiento
que Sartre posee de Husserl, pues, como notaremos, se ciile a la etapa de
la fenomenologia estatica de Husserl, desconociendo el progreso genético
alcanzado por el filésofo aleman. En tercer y cuarto lugar, haremos énfasis
en la principal distancia que Sartre toma de Husserl: la conciencia pre-re-
flexiva en el marco de una intencionalidad esencialmente activa, develando
la falta de motivo para el método de la reduccién fenomenolédgica y una au-
téntica ontologia del fendmeno. Finalmente, daremos cuenta que el prin-
cipal descubrimiento sartreano, el cogito pre-reflexivos, es fundamento
metodolégico para la elaboracién de su existencialismo fenomenolégico.

2 - Contexto historico-filosofico
entre Husserl y Sartre

Previo a profundizar en lalectura sartreana de la fenomenologia estatica de
Husserl, es necesario realizar una breve contextualizacion filoséfico-his-
torica sobre la relacion de ambos filésofos. Pretendemos situar la lectura
que Sartre hace de Husserl, puesto que la consideramos limitada, al menos
en lo que respecta al proyecto de la fenomenologia genética en Husserl.

En febrero de 1929, Husserl present6 dos lecciones de fenomenologia
en La Sorbonne bajo el titulo de L’introduction a la phénoménologie trascen-
dentale, lecciones que se han intitulado Las conferencias de Paris. El mismo

4 Sartre, ].-P.: La imaginacion. Madrid: Editorial Sarpe, 1984, p. 189.
5 Frank, M.: “Welche Griinde gibts es, Selbstbewusstsein fiir irreflexiv zu halten”, en
ProtoSociology 2013, p. 1.
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afio, en la Ecole Normale Supérieure, Sartre obtiene el primer lugar del
concurso de agrégation en filosofia. No existe certeza sobre la asistencia de
Sartre a las lecciones realizadas por Husserlé, de lo que si tenemos certeza,
es que Sartre conoce la obra de Husserl gracias a la influencia del libro de
Emmanuel Lévinas titulado Théorie de I’intuition dans la phénoménologie de
Husserl, asi como del libro de Georges Gurvitch Les tendances actuelles de la
philosophie allemande, ambos publicados en 1930.

Posteriormente, en 1933, Sartre reside en Alemania como becario en
el Institut Francais de Berlin. Su estadia result6 determinante para su vida
intelectual, pues tuvo la oportunidad de estudiar a fondo la fenomenolo-
gia trascendental estatica de Husserl y, en menor medida, la fenomenolo-
gia hermenéutica heideggeriana. Desde este momento, el filésofo francés
se alinea con la critica husserliana al psicologismo, llegando a publicar en
1936 L’'imagination, y dos afios mas tarde Esquisse d’une théorie des émotions.
Sin embargo, previo a tales publicaciones, en 1934, comienza la redacciéon
de La transcendence de I’Ego, obra clave en el pensamiento fenomenolégico,
pues, en esta temprana obra, ya se afirma que la conciencia es una absoluta
nada (néant) y, por tanto, su sentido se halla instalado en el mundo, como
conciencia tética de si, haciéndose y reconociéndose en el mundo: tesis
central en el existencialismo que desarrollara desde la década del cuarenta.

Ahora bien, Sartre no solo estudia detenidamente la fenomenolo-
gia estatica husserliana, sino que realiza una pertinente critica, con lo cual
intenta redefinir ciertos aspectos fundamentales del método fenomeno-
l6gico. De este modo, toma distancia de la idea husserliana de conciencia,
en tanto “conciencia de algo”, pues tal nocién supondria la existencia de
“contenido de conciencia”, lo que Sartre necesita rechazar para sostener
primacia ontolégica de la conciencia pre-reflexiva por sobre la conciencia
reflexiva. La conciencia, en tanto nada-de-ser, sera la actividad pura del in-
tencionar.

Tal redefinicién implica, por un lado, sentar la dualidad de las pre-

6 En la presentacién de Las conferencias de Parfs, Zirién Quijano escribe: “Escucharon
a Husserl [...] Lévy-Bruhl, Lichtenberger, Andler, X. Le6n, E. Meyerson, Jean Cavaillés,
Emmanuel Lévinas, Gabriel Marcel, Eugéne Minkowski, J. Patocka, A. Koyré, J. Herring,
Emile Baudin, Emile Goblot, Albert Shweitser, Leon Chestov”. Husserl, E. Las conferen-
cias de Paris. México: Universidad Nacional Auténoma de México, 1988, p. viii.
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misas ontolégicas del ser-en-si y ser-para-si, que conducen a Sartre hacia
lo que denominamos existencialismo fenomenoldgico; por el otro, suprimir la
nocién husserliana de yo trascendental que opera como sedimentacion his-
térica de sentido respecto de la conciencia, supeditando la idea del yo, esta
vez, a una conciencia-nada que actia y se compromete en tanto es absolu-
tamente libre de accidn.

De este modo, el conocimiento que Sartre tiene de Husserl, y, preci-
samente, de la fenomenologia trascendental, se convierte en un re-cono-
cimiento en cuanto el fildsofo francés se plantea redefinir la conceptuali-
zacion que da forma a la fenomenologia. En un breve escrito, pero de gran
profundidad filos6fica, titulado Une idée fondamentale de la Phénoménologie
de Husserl: l>intentionnalité Sartre describe lo que se comprende por con-
ciencia intencional en Husserl, a la vez que plantea, en comparacién con el
ser-en-el-mundo heideggeriano, lo que comprende él por conciencia in-
tencional:

La filosofia de la trascendencia nos arroja al camino real, entre
las amenazas, bajo una luz enceguecedora. [...] Ser es estallar en
el mundo, es partir de una nada de mundo y de conciencia para
de pronto estallarse-conciencia-en-el-mundo. Si la conciencia
trata de recuperarse, de coincidir al fin con ella misma, en
caliente, con las ventanas cerradas, se aniquila. A esta necesidad
que tiene la conciencia de existir como conciencia de otra cosa
que ella misma, Husserl la llama “intencionalidad””.

Sabemos que Sartre estudié a Husserl con el interés que un discipulo
estudia a su maestro. De hecho, el primero de febrero de 1940 escribe a Si-
mone de Beauvoir: “Husserl se habia apoderado de mi, veia todo a través de
las perspectivas de su filosofia, que ademas me resultaba mas accesible, por
su apariencia de cartesianismo. Yo era ‘husserliano’”s.

Este periodo husserliano se extiende aproximadamente por cuatro
afos?. En este periodo, Sartre escribe L’imaginaire, La transcendence de ’ego
y comienza, en 1937, la redaccién de un gran libro que queda inconcluso, La

7 Sartre, J.-P. ELhombre y las cosas. Buenos Aires: Editorial Losada, 1960, p. 28.
8 Sartre, J.-P. Diarios de guerra. Buenos Aires: Editorial Losada, 1983, p. 188.
9 Ibid., p. 189.
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Psyché. Aun asi, algunas partes fueron publicadas bajo el titulo de Esquisse
d’une théorie des émotions.

A lo largo de este periodo, Sartre reconoce escribir en contra de
Husserl, “pero en la medida en que un discipulo puede escribir contra su
maestro”®. De alli en mas, Sartre se distancia de la fenomenologia husser-
liana y comienza una dudosa lectura de Heidegger. El principal motivo que
distanci6 a Sartre de Husserl se debe a la concepcion de intencionalidad, ya
que, a juicio del francés, Husserl no lograria escapar del todo de la filosofia
kantiana. Tal como lo revisaremos, esta afirmacion de Sartre se muestra
en sus textos de la década del treinta y se extiende hasta L>Etre et le Néant.
De tal modo, para Sartre la fenomenologia trascendental derivaria en un
nuevo tipo de idealismo:

Un foso cada vez mas profundo me separaba de Husserl: en el
fondo su filosofia evolucionaba hacia el idealismo, cosa que yo
no podia admitir, y sobre todo, como todo idealismo o como
toda doctrina que simpatiza con él, su filosofia tenia su materia
pasiva, su “Hylé’) ala que una forma viene a moldear (categoria
kantiana o intencionalidad)*.

Como sea, lo cierto es que el conocimiento que posee Sartre sobre la
obra de Husserl y la tradicién fenomenoldgica contribuy6 a la formacion
de una fenomenologia francesa de corte existencial; de alli la importancia
de revisar su influencia. Merleau-Ponty da testimonio de esto cuando, re-
firiéndose a la formacion del espiritu existencial de la filosofia francesa a
mediados del siglo XX, sostiene:

Todos los filosofos de los que he hablado hace un momento

y que son todos filésofos de la existencia en algiin sentido,
Sartre los ha conocido, quiero decir, ha conocido sus obras,

en particular en el curso de una estadia que hizo en el Institut
Francais de Berlin en los afios que precedieron a la guerra. Me
acuerdo bastante bien que a su regreso nos hizo leer atodos a
Husserl, Scheler, Heidegger, por ejemplo, que eran ya conocidos

10 Id.
111d.
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en Francia pero cuyas obras no estaban plenamente difundidas
en aquel momento. Se trataba aqui por tanto de una formacion
verdaderamente filoséfica que él se habia dado™.

3 - Fenomenologia husserliana
desde Sartre

El conocimiento que Sartre tiene de la fenomenologia de Husserl se limita
a su inicial aspecto trascendental-estatica, comprendiéndola como apre-
hensién de esencias individuales dentro de un marco de experiencias posi-
bles. De hecho, Sartre se aventura infundadamente a colocar bajo el titulo
de fenomenista la filosofia de Husserl. En relacién a la busqueda del sentido
estructural del para-si, es decir, la negacion, sefiala Sartre:

Husserl [...] permanecié temerosamente en el plano de la
descripcion funcional. Por eso no sobrepasé nunca la pura
descripcion de la apariencia en tanto que tal, se encerro en el
cogito, y merece ser llamado, pese a sus protestas, fenomenista
mas bien que fenomendlogo®.

En este contexto, es necesario sefialar los principios de la filosofia
de Husserl a los que Sartre se refiere y critica extralimitandose en duros
términos.

Al comienzo de su proyecto fenomenolégico, Husserl sostiene que
la intencionalidad es el nicleo de las relaciones entre la conciencia y el fe-
némeno. Pero, para sostener la objetividad de los correlatos de conciencia,
necesita emprender una critica radical al ejercicio intencional en razén de
superar cualquier inmanentismo que conduzca al psicologismo, naturalis-
mo o historicismo.

Asi, la estructura de la intentionalitas es dada mediante la correlacion
ego cogito cogitatum, es decir, por un lado, se encuentra la vivencia-del-ob-
jeto en tanto multiplicidad de los actos reales subjetivos (intentio); por otro,
el objeto-de-vivencia en tanto unidad ideal de sentido, unidad como lo

12 Merleau-Ponty, M. “La Philosophie de ’existence” en Dialogue 5, 3, 1966, p. 314.
13 Sartre, J.-P. El ser y la nada. Buenos Aires: Editorial Losada, 1993, p. 123.
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pensado (intentum). Para esta primera etapa de Husserl, la idealidad de los
objetos trasciende la realidad de los actos subjetivos, de alli que “la inten-
cionalidad [sea] lo que caracteriza la conciencia en su pleno sentido y lo que
autoriza para designar a la vez la corriente entera de las vivencias como
corriente de conciencia y como unidad de una conciencia”*.

Una descripcion fundamental de la intencionalidad de la conciencia
esta presente en la célebre Quinta investigacion, cuando Husserl sostiene que
“so6lo hay presente una cosa, la vivencia intencional, cuyo caracter descrip-
tivo esencial es justamente la intencién respectiva. Esta constituye plenay
exclusivamente el representar este objeto o el juzgar sobre él, etc.”’s.

La intencionalidad husserliana, por tanto, es una intencionalidad
activa, procedente, en Gltimo término, del sujeto o del yo puro. Sergio Raba-
de habla de “sujeto-conciencia pura que, como tal, es esencialmente aber-
tura al mundo de objetos, sin el que seria ininteligible”¢. Desde luego, sobre
este punto surge el problema operacional del sujeto al cual se encuentra an-
clada la conciencia intencional, pues:

Sillevo a cabo la epojé fenomenolégica, sucumbo, como el
mundo entero en la tesis natural, también “yo, el hombre” ala
desconexion, quedando la pura vivencia del acto con su propia
esencia. Pero yo veo también que el apercibirla como vivencia
humana, prescindiendo de la tesis de existencia, acarrea toda
clase de cosas que no necesitan forzosamente estar también
ahi, y que, por otra parte, no hay desconexion capaz de borrar
la forma del cogito y el sujeto “puro” del acto: el “estar dirigido
a” [...] encierra necesariamente en su esencia esto: ser, justo,
un “desde el yo’) 0, en un rayo de direccion inversa, “hacia el
yo’) y este yo es el puro, al que no puede hacerle nada ninguna
reduccion?.

Efectivamente, la conciencia intencional no solo supone la exis-
tencia de un correlato de objetividad esencial en la aprehension de lo real,

14 Husserl, E. Ideas I. México: Fondo de Cultura Econémica, 1962, p. 198.

15 Husserl, E. Investigaciones Ldgicas. Tomo Iy I1. Madrid: Alianza Editorial, 1999, p. 495.
16 Rébade, S. Estructura del conocer humano. Madrid: G. DEL TORO-Editor, 1969, p. 74.
17 Husser], E. Ideas I, p. 189-190.
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sino que, alavez, dota al sujeto empirico de una constitucion ideal de orden
trascendental que opera como estabilidad objetiva de sentido. Garcia-Baro,
en un analisis similar al realizado por Sartre, sefiala que la primera etapa de
Husserl platoniza la fenomenologia al defender que, ademas de fenémenos
mentales y no mentales, existen realmente esencias dispuesta al conoci-
miento del hombre.

A esto, debemos agregar un componente fundamental para nues-
tros objetivos, y es la idea que existe una diferencia no de grado, sino esen-
cial, entre la materia intencional y los contenidos primarios. Dicho de otro
modo, existe una diferencia esencial entre noema, que hace referencia al
modo de darse el objeto a la conciencia, y noesis, que apunta al acto mismo
de la conciencia de intencionar o referirse al objeto. Es importante poner
de relieve este punto, puesto que Sartre se pronuncia sobre la naturaleza y
estructura de la conciencia intencional husserliana:

Justamente porque es espontaneidad pura, porque nada puede
morder en ella, la conciencia no puede actuar sobre nada. Asi, el
esse est percipi exigiria que la conciencia, pura espontaneidad que
no puede actuar sobre nada, diera el ser a una nada trascendente
conservandole su nada de ser: total absurdo. Husserl intenté
salvar estas objeciones introduciendo la pasividad en la noesis:
es la hyle o flujo puro de lo vivido y materia de las sintesis
pasivas [...] La hyle, efectivamente, no podria ser conciencia; si
no, se desvaneceria en translucidez®.

El sentido trascendental de la fenomenologia husserliana queda de
manifiesto no solo en la elaboracién de una nueva concepcién de la inten-
cionalidad, sino que, especialmente, se pone de manifiesto al momento de
su critica al psicologismo:

Las ciencias empiricas son ciencias de “hechos”. Los actos de
conocimiento del experimentar que les sirven de fundamento
sientan lo real como individual, lo sientan como existente en el
espacio y en el tiempo, como algo que existe en este punto del

18 Garcia-Bard, M. Edmund Husserl (1859-1938). Madrid: Ediciones del Orto, 1997, p. 26.
19 Sartre, J.-P. El ser y la nada, p. 27.
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tiempo tiene esta su duracion y un contenido de realidad que
por esencia hubiera podido existir igualmente bien en cualquier
otro punto del tiempo>°.

Frente a esta postura que relativiza la constitucion esencial de la
realidad, Husserl sostiene que “al sentido de todo lo contingente es in-
herente tener precisamente una esencia y por tanto un eidos que hay que
aprehender en su pureza”>. En efecto, existe una estabilidad de orden obje-
tivo-universal que subyace ala realidad fenoménica, y que por tanto, es pre-
ciso trascender para aprehender su sentido originario. Es decir, se requiere
de una suspension de lo asumido acriticamente, para hallar fenomenolégi-
camente su sentido constituyente.

Husserl, desde la publicacién de Logische Untersuchungen, se encar-
ga de profundizar el estudio de la filosofia en los objetos inmanentes de la
conciencia intencional. Al dotar de sentido ideal el modo de ser categorial
del acto intencional, centra su proyecto filoséfico en la intuicién categorial,
es decir, en la adecuacion de los ingredientes reales del acto de pensamien-
to a una estructura de racionalidad que trasciende al acto mismo.

Alo largo de Logische Untersuchungen II, Husserl articula el esquema
que determina el programa de la fenomenologia trascendental. En su Sex-
ta investigacion, se establece la diferencia entre la estabilidad atemporal e
ideal de los objetos de pensamiento y la factualidad temporal de los actos de
pensamiento del sujeto. Realizar esta distincién no solo dota ala conciencia
de un caracter trascendental, sino que radicaliza la idea de conciencia in-
tencional. Debido a que, por un lado, la esfera noematica, o lo estrictamente
pensado, se vuelve trascendente al acto mismo de pensar (lo noético), de
forma tal que la idealidad 16gico-matematica opera como legalidad en el yo
empirico-material. Por otro lado, la esfera de la noesis, o lo relacionado al
acto puro de pensar, se dota de temporalidad y espacialidad, es decir, queda
definido como ser sensible (reell), y como tal, sujeto a la idealidad trascen-
dental que lo tensiona.

El método husserliano, al llevar a cabo la operacién reflexiva de la
epojé fenomenoldgica, no solo produce la puesta entre paréntesis de la va-

20 Husserl, E. Ideas I, p. 18-19.
211bid.,, p. 19.
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lidez mundanal, sino que sienta las condiciones necesarias para el acceso al
ego trascendental. Esto resulta fundamental, pues, como se vera, es uno de
los puntos de inflexién entre la filosofia de Husserl y Sartre, dado que, para
el segundo, la conciencia, en tanto nada-de-ser, se define por su actividad
misma, sin contenido de conciencia, y no por la adecuacién a un correlato
de sentido pre-dado.

Si bien en Logische Untersuchungen se presenta el mecanismo de la
epojé mediante la reduccion eidética, su profundizacién y complejizacion se
encuentra en Ideen con la presentacion de la epojé o reduccion trascenden-
tal, operaciéon mediante la cual es posible acceder a la subjetividad tras-
cendental. Este acceso se presenta como legalidad de sentido en cuanto
desconecta la creencia de la realidad mundanal y nos revela la constitucion
esencial de esta realidad.

La reduccion trascendental, desde la perspectiva de Sartre, consta-
ta una individualizacion eidética de la realidad mundanal, de la realidad
natural. De ello se sigue que aquella presencia de orden natural adquiere
objetividad y sentido solamente cuando es puesta entre paréntesis, cuando
es reducida a su pura constitucién esencial. Pues, en ese momento, la pre-
sencia mundanal, se presenta a la conciencia como objeto fenomenolégico,
constituyéndose como objeto-de-vivencia.

Asi, la reduccién trascendental desconecta al sujeto de la mera
creencia natural del mundo y lo conduce a una radical significacién del
mundo en tanto mundo constituido y vivido por él. Como menciona Sartre
“la fenomenologia [husserliana] es una descripcion de las estructuras de
la conciencia trascendental fundada en la intuicién de las esencias de tales
estructuras”>.

4 - Sartre, trascendentalidad e
intencionalidad

A partir de lo sefialado, es decir, del entendimiento que tiene Sartre sobre
la fenomenologia de Husserl, la fenomenologia sartreana se distanciara de
la fenomenologia trascendental-estatica en cuanto interpreta que la con-

22 Sartre, J.-P.: La imaginacidn, p. 178.
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cienciaintencional husserliana es constituida mediante una dimension que
esencialmente se distancia de la presencia fenoménica, y con ello, se halla-
ria en una situacion de jerarquia de sentido. Asi, la conciencia aparece para
Sartre como un absoluto sin interioridad, una conciencia puramente exte-
rior, que se hace conciencia de si cuando entra en contacto con la presencia
del fenémeno.

Con esto, el fildsofo francés redefine la estructura de la intenciona-
lidad realizada por Husserl, puesto que la conciencia al ser primariamente
pre-reflexion, es decir, una absoluta nada-de-ser, se halla arrojada hacia el
mundo, y lo constituye al posicionarse como exterioridad reflexiva de si.
Dicho de otro modo, “la conciencia no se limita a proyectar significaciones
afectivas sobre el mundo que le rodea: vive en el nuevo mundo que acaba de
crear”.

En este contexto, el principal desacuerdo con Husserl se centra en el
recurso del yo trascendental que, tras las reducciones eidética y fenomeno-
l6gica, se presentaria como conditio sine qua non para la conciencia. Es pues,
la reduccién fenomenolégica —que Sartre ironiza llaméandola “operacion
erudita”- el mecanismo para distinguir al yo trascendental del yo psicol6-
gico y otorgarle un principio trascendental de unificacion, constitucién y
significacion. Sartre criticara este punto sefialando categéricamente que
no existe un yo en o detrds de la conciencia, sino mas bien un yo para la con-
ciencia: “Todos los resultados de la fenomenologia amenazan ruina si el Yo
no es, del mismo modo que el mundo, un existente relativo, o sea un objeto
para la conciencia”?.

Negar tanto la reduccién eidética, como el yo trascendental husser-
liano es condicién para sostener que la conciencia no posee contenidos, por
tanto, no posee esencia ni naturaleza determinista, tesis central para su
filosofia: “la fenomenologia no necesita recurrir a este Yo unificador e in-
dividualizador. En efecto, 1a conciencia se define por la intencionalidad. Por
la intencionalidad, se trasciende a si misma, se unifica escapando de si”>.

Cuando Sartre escribe que la intencionalidad es la conciencia tras-

23 Sartre, J.-P. Bosquejo de una teoria de las emociones. Madrid: Alianza Editorial, 2015,
p. 86.

24 Sartre, ].-P. La trascendencia del ego. Madrid: Editorial Sintesis, 2003, p. 42.

25 Ibid., p. 38.
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cendiéndose a si misma, esta definiendo su método fenomenolégico: la ni-
hilizacion (néantisation). Alli 1a conciencia emerge sin contenido ni esencia
alguna, pues su objeto, por naturaleza, esta fuera de ella, es decir, emerge
como pura espontaneidad. Por esta via, Sartre resulta ser severamente cri-
tico con la fenomenologia husserliana:

[E1] Yo superfluo es nocivo. Si existiera, arrancariaala
conciencia de si misma, la dividiria; se deslizaria en cada
conciencia como una lamina opaca. El Yo trascendental es la
muerte de la conciencia. [...] [S]i el Yo es una estructura necesaria
de la conciencia, este Yo opaco queda elevado de inmediato

al rango de absoluto. Nos vemos ahora en presencia de una
monada. Tal es, por desgracia, la orientacion del pensamiento
nuevo de Husserl [refiriendo a Cartesianische Meditationen]>°.

Y sobre el contenido hylético del vivenciar de la conciencia que anima
la intencionalidad, y que es indicativa de un yo trascendental®’, Sartre, en su
ensayo sobre ontologia fenomenoldgica, sefialara:

Husserl], alo largo de toda su carrera filosofica, estuvo
obsesionado por laidea de la trascendencia. Pero los
instrumentos filoso6ficos de que disponia, en particular su
concepcion idealista de la existencia, le privaban de los medios
de dar razon de esa trascendencia; su intencionalidad no es sino
la caricatura de ellazs.

En efecto, desde la lectura sartreana, para Husserl toda conciencia
es intencional en la medida que aprehende esencialmente lo real; por tanto
posee una estructura trascendental que es necesaria para otorgar sentido a
larealidad aprehendida. Esta estructura, que opera como unificaciéon de los
actos de conciencia y constitucion del significado de los correlatos inten-

26 Ibid., p. 39-41.

27 Desde este analisis se vislumbra la cuestionable objecién de solipsista dirigida a
Husserl. Sobre esto, estiidiese el texto de Pedro Alves “Empatiay ser-para-otro. Husserl
y Sartre ante el problema de la intersubjetividad”. Alli, en un notable giro, Alves pre-
senta al cogito de Sartre como solipsista y al de Husserl como auténtica fenomenologia
de la comunicacién.

28 Sartre, J.-P. El ser y la nada, p. 193.
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cionales, es accesible solo mediante la suspension de sentido del yo psiquico.
Evidentemente la lectura que realiza Sartre de la fenomenologia husserlia-
na es, por lo menos, problematica. Especialmente sobre este Gltimo punto,
donde, al parecer, Sartre limita el mecanismo fenomenoldgico husserliano
como una operacion platonizada, donde habria una existencia ideal-esen-
cial sobre un mundo espurio. A este respecto, es necesario recordar las pa-
labras de Ricoeur en su introduccion a la versién francesa de Ideen I, donde
despeja el sentido real de la reduccion fenomenolégica:

Esta es larazon de que la intencionalidad pueda ser descrita
antes y después de la reducciéon fenomenolédgica; antes, ella es
un encuentro; después, es una constitucién. Ella sigue siendo
el tema comin de la psicologia pre-fenomenolégicay de la
fenomenologia trascendental. La reduccion es el primer gesto
libre, porque es liberador de la ilusion mundana. A través de él
yo pierdo en apariencia el mundo que verdaderamente gano?.

5 - Sobre la ontologia del fendmeno

Ahora bien, al rechazar la reduccién reflexiva de Husserl, Sartre propone
una néantisation activa desde la conciencia pre-reflexiva. En este sentido,
la conciencia es intencionalidad en su espontaneidad que tiende a revelar
sentidos y valores de la realidad, creandola. La conciencia, por tanto, es la
condicidn existencial de creacién y transformacién del mundo a partir de
una nada constituyente de sentido.

Para la fenomenologia sartreana la expresion “conciencia es con-
ciencia de algo” significara, por tanto, el movimiento de trascendencia de
la conciencia a lo que no es ella misma: es su apertura fundamental a lo otro
dado en su fendmeno mismo. En este sentido, la conciencia es superacion
de si misma, puesto que ella se presenta como nada absoluta que encuentra
profundidad de ser solo cuando se trasciende. Asi, el concepto de relacion
intencional sartreano permite descubrir la realidad no solo desde una exi-
gencia epistemoldgica, sino también desde un plano ontolédgico y afectivo,

29 Ricoeur, P. “Introduccién a ‘Ideas I’ de Edmund Husserl” en Idées directrices pour une
phénoménologie. Paris: Gallimard, 1950, p. 12.
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siendo este cambio de enfoque fundamental.

Lafilosofia francesa [...] no conoce ya apenas mas que la
epistemologia. Pero para Husserl y los fenomenodlogos, la
conciencia que adquirimos de las cosas no se limita a su
conocimiento. El conocimiento o pura “representacion” no es
sino una de las formas posibles de mi conciencia “de” este arbol;
puedo también amarlo, temerlo y odiarlo, y ese excederse de la
conciencia a si misma, a la que se llama “intencionalidad’] se
vuelve a encontrar en el temor, el odio y el amors3°.

Podemos notar que Sartre interpreta la idea de intencionalidad des-
de una perspectiva prioritariamente ontolégica, frente a la preeminencia
epistemolégica que encontrariamos en Husserl:

La conciencia es conciencia de algo: esto significa que la
trascendencia es estructura constitutiva de la conciencia; es
decir, que la conciencia nace conducida sobre un ser que no
es ella misma. Es lo que llamamos la prueba ontoldgica. Se
respondera, sin duda, que la exigencia de la conciencia no
demuestra que esta exigencia deba satisfacerse. Pero esta
objecion no puede mantenerse frente a un analisis de lo que
Husserl llama intencionalidad, y cuyo caracter esencial ha
desconocido. Decir que la conciencia es conciencia de algo
significa que para la conciencia no hay ser3.

Con todo, no es cierto que Sartre reduzca la intencionalidad a una
exclusiva salida hacia lo otro-exterior. En L’imagination (1936) Sartre dife-
rencia entre la imagen y la percepcién segtin la correlacién noético-noemd-
tico, a partir de la estructura de las sintesis intencionales32. Por otro lado, a
lo largo de L’imaginaire (1940) presenta la intencionalidad ya no como sali-
da a un exterior trascendente, sino que, esta vez, la intencionalidad opera
como la posibilidad de negacion del mundo mediante el cual la conciencia

30 Sartre, J.-P. El hombre y las cosas, p. 28.
31Sartre, J.-P. El ser y la nada, p. 30.
32 Sartre, J.-P. La imaginacion, p. 147.
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puede desplegarse imaginariamente. Este poder de negacién, que se funda-
menta en la tesis de irrealidad del noema, es, para Sartre, la “otra caradela
libertad”. Desde este lugar adquiere radical importancia la relacién entre
intencionalidad e imaginario en la arquitectura sartreana.

En este contexto, resulta interesante que una de las primeras criticas
que Sartre realiza a Husserl se relaciona con la conciencia de imagen. Para
Sartre, Husserl no habria dado solucién a la actividad de la conciencia de
producir imagenes, pues la limita a una materia hylética subjetiva que la
intencién anima3*. Esto supone que la conciencia intencional se despliega
sobre un suelo pasivo y subjetivo que Sartre identificard con la arquitectura
kantiana de las categorias del entendimiento: “Aun cuando se concediera
a Husserl que hay en la noesis un estrato hilético, no seria concebible c6mo
la conciencia puede trascender esta subjetividad hacia la objetividad”3. De
este modo, la teoria de Husserl no resulta “sensiblemente diferente de la de
Kant. Pues, en efecto, si mi Ego empirico no es mas seguro que el del pré-
jimo, Husserl ha conservado el sujeto trascendental, radicalmente distinto
de aquél y harto parecido al sujeto kantiano”3,

Segln sus escritos, Sartre no estudi6 el curso de 1904-1905, actual-
mente conocido como Husserliana XXIII, pues alli Husserl profundiza en su
teoria acerca de la conciencia de imagen y phantasie en relacion con la co-
rriente temporal de la conciencia, lo que supone una superacion del pre-
sunto vacio en el que habria caido la explicacion de Husserl.

Ahora bien, sobre la fenomenalidad del fendmeno, en Conscience de soi
et connaissance de soi Sartre sostiene que “el examen de la conciencia no
tética revela un cierto tipo de ser que denominaremos existencia [pues] el
existente es lo que no es y no es lo que es”¥. Veamoslo nuevamente. La con-
ciencia se funda y constituye como absoluta nada, no entendida como un
vacio absurdo del cual es imposible desprender rendimiento epistemoldgi-
co o estético, sino que, por el contrario, es una nada que se-crea en tanto in-

33 Sartre, J.-P. Lo imaginario. Buenos Aires: Editorial Losada, 2005, p. 256.

34 Sartre, ].-P. La imaginacidn, p. 185.

35 Sartre, J.-P. El ser y la nada, p. 27.

36 Ibid., p. 306.

37 Sartre, J.-P. “Conciencia de si y conocimiento de si” en Acta fenomenoldgica latinoa-
mericana, 5, 2016, p. 348.
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tenciona su existencia, es decir, se arroja sobre lo que es, diremos con Sartre,
ser-en-si. Dicho de otra manera, se produce el surgimiento de la conciencia
y su constitucidn esencial (o intencional) en dialéctica relacién con aquellas
existencias que coinciden plenamente con su ser: “El ser en-si no es jamas
ni posible ni imposible: simplemente es”38.

Este arrojo nihilizante es lo que constituye la existencia, pues la di-
namica del arrojo representa una escision que se extiende a un nivel tanto
ontolégico como epistemolégico. Esto se debe a que ilustra el salto consti-
tuyente de la nada al ser, de la pre-reflexion a la reflexion, en definitiva, es
el paso de una conciencia no tética a una conciencia tética.

Este punto nos remite a una pregunta medular en la filosofia sar-
treana ¢puede decirse que el fenémeno tiene un ser, como se dice que tie-
ne un color, una forma, una gravedad? Sartre responde afirmando que “la
aparicion es el conjunto de los fenémenos que se presentan al conocimiento
para ser enlazados. Pero este aparecer tiene en si mismo un ser. No se trata
de un ser que remite a un sustrato misterioso, sino que en tanto que apari-
cidn, es”%.

El ser del aparecer es lo que otorga significado a la condicién exis-
tencial, en tanto es forma y contenido del cogito reflexivo. Sin embargo, esta
conciencia reflexiva, que Sartre denomina “formacién segunda”, es el fin
epistemolégico de una condicién ontoldgica previa, a saber, la del cogito
pre-reflexivo que, en tanto absoluto nada-de-ser, es constituyente de la re-
lacidn transfenoménica fundada entre el ser del fenémeno y el fenémeno del
ser:

Una descripcion de la conciencia pre-reflexiva no revelara
un objeto-otro, porque quien dice “objeto”; dice probable. El
otro o bien debe ser cierto, o bien debe desaparecer. Lo que
descubriremos en el fondo de nosotros mismos, es al otro, no
como conocimiento particular, ni como factor constitutivo
del conocimiento del conocimiento en general, sino en tanto
que “concierne” a nuestro ser concreta y 6nticamente en las
circunstancias empiricas de nuestra facticidads°.

38 Sartre, J.-P. El ser y la nada, p. 36.
39 Sartre, J.-P. “Conciencia de si y conocimiento de si”, p. 355.
40 1bid., p. 349.
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6 - Cogito pre-reflexivo como premisa
del existencialismo fenomenologico

Nos hemos propuesto mostrar hasta qué punto el existencialismo fenome-
noldgico sartreano se forma como una herejia husserliana. Ahora podemos
dar completa muestra de ello, pues la filosofia sartreana surge en tanto
apunta sus criticas al método de la reduccién y a la conceptualizaciéon que
esta contenida en ella. En una carta fechada el 20 de enero de 1940 Sartre
escribe a Simone de Beauvoir:

Lo que haciamos hasta ahora, como pequeiios y aplicados
fenomendélogos, era una ontologia. Buscibamos las esencias
de la conciencia con Husserl o el ser de los existentes con
Heidegger. Pero la metafisica es una ‘6ntica’. Ahora ponemos
las manos en la masa, ya no consideramos las esencias [...]
sino directamente las existencias concretas y dadas, y nos
preguntamos por qué son asi las cosas*'.

La critica de la fenomenologia husserliana —y ahora también la hei-
deggeriana- apunta a todo aspecto esencialista que determine y posibilite
la existencia en y del mundo. Sartre en sus estudios fenomenoldgicos sobre
laimaginacién y la emocion descubre la posibilidad humana de distanciar-
se del objeto dado inmediatamente como real. Con esto, abre la posibilidad
de situarse “fuera de lo real”, de aquello presente como escenario absoluto
y determinado. De este modo, la libertad fundamental de la conciencia se ex-
presa en la realizacidn de aquello no-presente, de aquello imaginario.

A partir de este marco conceptual, Sartre describe la funcion del co-
gito pre-reflexivo, o conciencia irrefleja, como condicion ontolégica de la ab-
soluta espontaneidad con la que emerge la conciencia. Dicho de otro modo,
la pre-reflexién no solo permite una reflexién sobre el mundo, sino que es la
posibilidad de transformarlo, pues, el cogito pre-reflexivo tiene la estructu-
radelaconciencia (de) si, esto es, una conciencia no tética de si como siendo
conciencia de algo que ella no es.

41 Sartre, J.-P. Cartas al castor y a algunos otros. Buenos Aires: Editorial Sudamericana,
1987, p. 37.
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En su Esquisse d’une théorie des émotions Sartre muestra la opera-
cién afectiva de la pre-reflexién y 1a manera en que se constituye la opera-
cién reflexiva (operacién de segundo grado). Por ejemplo, es evidente que
cualquier persona, en cualquier situacion puede cobrar consciencia de su
estado emocional, afirmar que esta furioso o que siente miedo. Sin embar-
go, “el miedo no es originalmente conciencia de tener miedo, como tam-
poco la percepcion de este libro es conciencia de percibir el libro”+2. Esto
se debe a que la conciencia es ante todo irreflexiva y, por tanto, solo puede
ser conciencia de si en un modo no posicional. En efecto, el individuo que
tiene miedo, tiene miedo de algo, el sujeto que esta furioso, lo esta respecto
de algo que le causa furia, es decir, la emocion es un modo determinado de
aprehender la realidad, pues “el sujeto emocionado y el objeto emocionante
se hallan unidos en una sintesis indisoluble”.

Asi, en el momento que se toma conciencia del miedo que nos cons-
tituye, la vivencia del miedo se “congela”, de tal manera que la emocién no
es la toma de conciencia de aquel sentimiento particular, en este caso el
miedo. A lo que apunta este analisis es que cuando se asume una posicion
reflexiva se paraliza la corriente vital del vivir como se vivencia natural-
mente una emocion.

Efectivamente, para Sartre el fendmeno de la emocién representa
una transformacién del mundo, pero no porque este fenémeno posea una
caracteristica tnica y particular que lo dota de este poder transformador,
sino que la caracteristica por la cual es posible re-significar el mundo es
precisamente la de constituirse en el plano de la pre-reflexion. Es alli donde
la conciencia no guarda nada, donde se expresa como torrente creativo y
re-creativo. Recuérdese al personaje mas reconocido de la literatura sar-
treana, Antoine Roquentin, quien nos recuerda que “hacer algo es crear
existencia”#4.

Ahora bien, cuando Sartre se refiere a la conciencia no tética, pone
de manifiesto que la conciencia pre-reflexiva responde a la maxima: la
existencia precede a la esencia*. Puesto que no hay ningtn tipo de condicio-

42 Sartre, J.-P. Bosquejo de una teoria de las emociones, p. 62.

43 1bid., p. 63.

44 Sartre, ].-P. La ndusea. Buenos Aires: Editorial Losada, 2003, p. 262.

45 Sartre, J.-P. El existencialismo es un humanismo. Barcelona: Edhasa, 2004, p. 27.
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namiento, ni naturaleza, ni esencia que determine la conciencia existente,
que, justamente por ser un vacio absoluto, es su propia fuente y condicién
de posibilidad.

Por lo tanto, podemos hablar de dos momentos de la conciencia: (a)
un momento original y originario que corresponde al cogito pre-reflexivo, y
(b) un cogito derivado, que es el momento en que la conciencia se pone a si
misma como objeto de conocimiento, es decir, se re-flexiona téticamente.
Sartre tiene la necesidad de sostener el primer cogito originario, pues en
él se lleva a cabo la referencia al objeto. Es decir, corresponde al momento
de la intencionalidad irrefleja que actia desprendida de cualquier interés,
revelando una dimensién pre-cognoscitiva que manifiesta la radicalidad
del ser-otro para la conciencia: el en-si.

La estructura compleja de la conciencia es esta: hay un acto
irreflejo de reflexion, sin Yo, que se dirige a una conciencia
reflejada. Esta se vuelve objeto de la conciencia reflexionante
sin cesar, empero, de afirmar su objeto propio [...]. Al mismo
tiempo, aparece un objeto nuevo, que da ocasién para una
afirmacion de la conciencia reflexiva, y que, por tanto, no esta ni
en el mismo plano que la conciencia irrefleja [...], ni en el mismo
plano que el objeto de la conciencia irrefleja%s.

Como toda conciencia es conciencia de algo, la existencia de un ser
transfenomenal debe ser entendida como la intencionalidad pura del cogito
pre-reflexivo hacia la existencia del en-si; luego, en la constitucién del co-
gito reflexivo, la referencia de la conciencia es su propio anclaje en el mun-
do como conciencia reflejada.

Efectivamente, la conciencia pre-reflexiva es el ideal abstracto de
la libertad absoluta de los individuos, pues muestra la operacién de una
conciencia que no tiene determinacién alguna. Es decir, en su sentido mas
original, la conciencia es pura transparencia, es la Nada (néant). Desde este
lugar, Sartre pone énfasis en que la libertad es concretamente el actuar en
el mundo, transformarlo en virtud de una articulacién subjetiva que tiene
como primer develamiento la absoluta pre-reflexion.

46 Sartre, J.-P. La trascendencia del ego, p. 52.
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7 - Reflexiones finales

Si observamos con detencién, podemos identificar tres argumentos fun-
damentales por los cuales Sartre, mientras se distancia de la fenomenolo-
gia husserliana, queda necesariamente determinado por esta. El primero
de ellos dice relacidon con el suelo trascendental que sostendria al pensa-
miento husserliano. A juicio de Sartre, Husserl recurre a un orden jerar-
quico-esencial de sentido, del cual la realidad participay a la cual podemos
acceder una vez sea suspendida, reducida o puesta entre paréntesis.

Estaidea se repite incluso en su obra pdstuma Cahiers pour une mora-
le cuando afirma que Husserl], al igual que Kant, opera trascendentalmente
en el sentido en que la conciencia se despliega seglin operaciones infinitas
que, de algin modo, disuelven el objeto o fenémeno en la conciencia®. Por
esta linea, el asimilar a Husserl con Kant, le permite a Sartre criticar el re-
curso del método fenomenoldgico en tanto devela una articulacién esen-
cialista de lo real, que, por tanto, conduciria a una moral contemplativa, en
lugar de defender una existencia activa que constituya mundo:

El ideal no es contemplar lo que se hace, sino vivir. Cualquier
moralidad que mutile la vida es sospechosa. Asi como la epojé
fenomenolégica segtin Husserl no elimina un matiz del mundo,
del mismo modo la epojé moral no debe quitarle un matiz ala
vida humana%s.

Con esto, encontramos la segunda escisién entre ambos fildsofos. Si
en Husserl la fenomenologia consiste en “reducir” las cosas a su esencia,
urge preguntarnos la necesidad de llevar a cabo el método fenomenoldgico:
la reduccidon eidético-trascendental. Es evidente que Sartre no profundiza
en el motor que anima la reduccién husserliana, la fenomenologia genética.
No obstante, para nuestros objetivos, basta con sefialar su critica hacia la
falta de motivo para llevar a cabo la reduccion. Esto se debe a que si la rea-
lidad no comporta un orden de sentido supeditado a una estructura tras-
cendental, entonces la aprehensién esencial de lo real se produce segtin la

47 Sartre, J.-P. Cahiers pour une morale. Paris: Gallimard, 1983, p. 477.
481bid,, p. 96.
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presencia efectiva del fendémeno, constituido mediante la dinamica de la
fenomenalidad del fenémeno. Esto es, el hecho que el fenémeno es absoluto
indicativo de si mismo.

Con esto se abre la tercera critica. Sartre coloca como fundamento de
su teoriala premisa del cogito pre-reflexivo, y, de este modo, puede elaborar
el argumento central de su existencialismo fenomenoldgico: la existencia
como absoluto e indicativa de 1a completa libertad de ser, hacer y reconocer
en un mundo intersubjetivo, que, por tanto, implica la responsabilidad de
actuar. Quizas donde mejor se expresa esta tesis es en La Nausée: “Desearia
tanto abandonarme, olvidarme, dormir. Pero no puedo, me sofoco: la exis-
tencia me penetra por todas partes, por los ojos, por la nariz, por laboca”.

Como se puede notar, la presencia e influencia de la fenomenologia
de Husserl en los principios y fundamentos del pensamiento sartreano es
completamente determinante. Pero solo a la manera de un momentaneo
discipulo que, en un momento determinado, tuvo la capacidad de comprender
a sumaestro y con ello intentar pensar auténtica y autbnomamente.

De alli que la deuda filosofica que tiene Sartre con Husserl entra en
la categoria de hérésies husserliennes en tanto toma del maestro una base
tedrica para criticarla (hemos visto que solo parcial y en algunos momen-
tos infundadamente). Con ello propone una nueva perspectiva acerca de la
conciencia, el método fenomenolédgico y la intencionalidad. Esta vez, en
clave de existencialismo fenomenolégico, donde el dato inmediato que es
aprehendido por la conciencia es la complejidad de la existencia en tanto
libertad que se hace, acciona y responsabiliza.

Plantear el existencialismo sartreano como una herejia husserliana
evidencia que posee premisas y un método estrictamente fenomenoldgi-
co. Este es el principal objetivo que ha buscado la presente investigacion:
analizar y evidenciar el latente suelo fenomenoldgico que posee el existen-
cialismo sartreano. Despejar este suelo, nos permite un nuevo horizonte de
analisis respecto del existencialismo de Sartre, esta vez, tomando distan-
cia de interpretaciones que han emparejado y determinado su filosofia a in-
fluencias como la de Kierkegaard o la de Heidegger>°, para, esta vez, acercar

49 Sartre, J.-P. La ndusea, pp. 102-103.
50 En L’Unique chez Kierkegaard et Sartre, la destacada profesora Marivonne Perrot plan-
ted la relacién entre Kierkegaard y Sartre como una continuacion filoséfica centrada en
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su arquitectura tedrica al padre de la fenomenologia, Edmund Husserl.
° ] L
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Abstract

This article presents the reception of
the thought of John Henry Newman and
Edith Stein in the official theological
and ecclesiastical circles of the Catholic
Church. It collects a part of the history
of the war between politics and religion
of the contemporary era, in a part of the
Christian churches of the West.

This war is the resistance of the Old
Regime, against the new order that at the
end of modernity inaugurates the proc-
lamations of the dignity of man, human
rights and the sovereignty of self-con-
sciousness.

The reception of Newman and Stein
signifies the recognition of human
rights and human dignity in the afore-
mentioned religious fields.
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1-La soberania de la autoconciencia
en la modernidad. Contextualizacion
historica

El tema de la libertad del sujeto, de la libertad como fundamento del pen-
samiento tedrico, y de la soberania de la autoconciencia como fundamento
de la dignidad humana, de la accién practica, moral y politica, es una de
las claves, quiza la principal, del pensamiento y de la accién de la cultura
modernat.

Desde que Descartes establece el “yo pienso” como primer principio
de la reflexion filosofica y de la accidn practica, la filosofia moderna pasa
a tener como tema fundamental al ser humano, al que en la Antigiiedad se
designa como “hombre” (dnthropos), en la Edad Media como “persona”,
ahora “sujeto”, para pasar a denominarse “existente” en el periodo con-
temporaneo mas reciente.

La modernidad se centra en el estudio del hombre como sujeto, pero
después de haber descubierto que ese sujeto, teniendo su fundamento en
una naturaleza universal, lo tiene también, y mas propiamente adn, en su
libertad individual, es decir, en su singularidad personal.

Alo largo de la modernidad el hombre, manteniendo las claves y los
criterios de su saber y de su actuar en una esencia universal, objetivamente
definible y comunicable, empieza a descubrir que las tiene mas propiamen-
te en su singularidad personal incomunicable.

La universalidad de la naturaleza humana, y de la libertad humana,
permite establecer el valor absoluto, o sea, la dignidad del ser humano sin-
gular, con caracter universal, para todos los individuos de la especie. Esta
percepcion de lalibertad personal y de su caracter fundamental, se produce
simultaneamente en las diversas esferas de la cultura, y la atencién se cen-
tra preferentemente también en el estudio de ella.

En el plano tedrico la formulacién mas paradigmatica del valor in-
finito de la persona singular es la Fundamentacién para la metafisica de las
costumbres, de Kant, de 1796; en el plano tedrico practico de la economia, es

1 Cfr., Garay, J., El nacimiento de la libertad. Precedentes de la libertad moderna. Sevilla:
Themata, (2) 2017.
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la Riqueza de las naciones de Adam Smith, publicada también en 1776, y en
el plano practico politico, es la Declaracion de Derechos de Virginia, de 1976
también.

La Declaracion de Derechos de Virginia tiene como antecedente la Carta
de Derechos Inglesa (Bill of Rights) de 1689, y sirve de inspiracién a procla-
maciones posteriores como la Declaracion de los Derechos del Hombre y del
Ciudadano de 1789, de Lafayette, en la Revolucion francesa.

John Locke se considera uno de los principales inspiradores de esas
tres declaraciones de derechos, que animan de varios modos las actuacio-
nes conducentes a la toma de la bastilla de 1789 y la caida del Antiguo Ré-
gimen.

El descubrimiento del caracter fundamental del ser singular, mas
alla del caracter fundamental de la naturaleza universal, es un aconteci-
miento que impregna y determina la cultura del siglo XIX, y mas atn la del
XX.

En la politica se manifiesta como liberalismo y nacionalismo politi-
co, en el arte como expresion de los sentimientos particulares y personales
con el nombre de romanticismo y existencialismo.

En filosofia y en ciencia acontece también con caracteristicas ana-
logas. En filosofia como descubrimiento de un sujeto singular tinico, que es
el de Kierkegaard, Dostoievski y Nietzsche, frente al sujeto trascendental
kantiano. En ciencia, como nacimiento de las disciplinas que se ocupan del
singular Gnico, como la inmunologia, la genéticay la psicologia, frente a las
ciencias clasicas tradicionales, como la mecanica y la éptica, que se ocupan
de leyes universales y necesarias de la naturaleza.

Esa transicién de la naturaleza universal a la vida singular como
fundamento, en la accidn politica y en la ciencia, tiene como una de sus
expresiones mas tipicas la disputa sobre los métodos en las universidades
alemanas en las tltimas décadas del siglo XIX y primeras del XX, denomi-
nada “disputa sobre el método” o Methodenstreit, y también la disputa sobre
las ciencias nomotéticas y las idiograficas>.

La forma violenta de esa transicion recibe, en politica, el nombre de
Caida del Antiguo Régimen segin una expresion original de Tocqueville,

2 https://es.wikipedia.org/wiki/Methodenstreit; https://en.wikipedia.org/wiki/Nomo-
thetic_and_ idiographic
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que posteriormente se generaliza. Pasa entonces a significar sustitucién de
los regimenes politicos de las aristocracias y las monarquias absolutas por
las reptiblicas democraticas, o bien, desde el punto de vista socioldgico, el
paso de las sociedades estamentales a las sociedades burguesas, republica-
nasy democréticas.

Esa transicién de la naturaleza universal a la libertad singular, re-
sulta a veces violenta, debido a la resistencia ofrecida por el orden estable-
cido ante la presién de propuestas innovadoras. La violencia es mas per-
ceptible y sangrienta en el campo de la politica cuando acontecen procesos
revolucionarios, y menos perceptible y menos sangrienta en el de la ciencia,
la filosofia y la religion.

En la historia de occidente, la resistencia quiza mas fuerte y prolon-
gada ala caida del Antiguo Régimen, y a las proclamaciones de los derechos
humanos de los movimientos liberales, se encuentra en las iglesias cristia-
nas, orientales y occidentales, y, especialmente, en la iglesia catdlica.

En el orden practico organizativo, la universalidad y objetividad de
lanaturaleza se expresa en los sistemas juridicos administrativos del Anti-
guo Régimen, en su jerarquia patriarcal, tanto en los regimenes politicos y
en los estados, como en la ortodoxia de las religiones y las iglesias.

El caracter prioritario de la persona sobre la naturaleza se expresa,
en las proclamaciones de los derechos humanos, como exigencia de reco-
nocimiento de derechos subjetivos: de la libertad religiosa, de pensamien-
to, de expresidn, de ensefianza, etc.

Los estados del Antiguo Régimen son confesionales, y no aceptan
las propuestas liberales de la desconfesionalizacion del Estado y de liber-
tad religiosa. En occidente no la aceptan los estados de confesién catdlica,
ni los de confesidn protestante, y en oriente tampoco los de confesion or-
todoxa. La proclamacion de la dignidad de la persona y el nacimiento del
liberalismo, adopta la forma de lucha de la sociedad civil contra el Estado
confesional y contra la iglesia con la que esta vinculado, sea protestante,
catélica u ortodoxa.

La libertad religiosa llega formalmente en los paises protestantes
con la Declaracion de Derechos Humanos de 1948, y en los paises orientales
después de la descomposicion de 1a Unidn Soviética de 1992.

En los paises protestantes, las iglesias nacionales aceptan los dere-
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chos humanos porque estan integradas y obligadas a sumir las constitucio-
nes de sus paises, que los aceptan a partir de 1948, y las iglesias ortodoxas,
a partir de 1992, tambiéns.

Puede decirse que el enemigo principal de la proclamacién de los de-
rechos humanos y del liberalismo, y con una enemistad mas intensa, es la
iglesia catélica, con sus sucesivas condenas, entre las que se cuentan algu-
nos hitos destacados.

En 1832, la enciclica Mirari vos, de Gregorio XVI, aparece como pri-
mera condena oficial. Es un documento celebrado por la jerarquia catdlica
de la iglesia francesa y espaiiola, que cuentan con estados confesionales
catdlicos. Al mismo tiempo, la enciclica es silenciada por la jerarquia cat6-
lica en Inglaterra, Paises Bajos y Polonia, donde la iglesia catélica sufre la
opresion de sus respectivos estados confesionales, anglicanos, luteranos y
ortodoxos, y tienen como aliados naturales a los liberales que piden la des-
confesinalizacién del estado y la libertad religiosa*.

En 1864, el Syllabus o indice de los principales errores de nuestra época
de Pio IX, y en 1910 el Juramento antimodernista de Pio X, recogen y conde-
nan como errores las tesis sobre los derechos humanos contenidos en las
diversas declaraciones, desde la de Virginia de 1776 y la francesa de 1789,
en adelante.

En 1950, la enciclica Humani generis de Pio XII, después de la Segunda
Guerra Mundial, recoge y refuerza las condenas de sus antecesores en el
pontificados.

Desde comienzos del siglo XX, y en el siglo XXI, se amplia y se pro-
fundiza el proceso de fundamentacién del humanismo, de la dignidad hu-
mana, de la accién practica, moral y politica, y en general, de los valores de
la cultura occidental, en la libertad mas bien que en la naturaleza.

La transicion desde la naturaleza universal como fundamento a la
singularidad de la persona como fundamento, se produce en el arte y la tec-

3 Este proceso estd estudiado con detenimiento en Choza, J., Religidn oficial y religion
personal en la época histdrica, Sevilla: Thémata, 2020.

4 Cfr., Redondo, Gonzalo, La Iglesia en el mundo contempordneo, vol 1, Pamplona: Servi-
cio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1981.

5 Este proceso estd estudiado con detenimiento en Choza, J., Religion oficial y religion
personal en la época histdrica, Sevilla: Thémata, 2020.
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nologia, en la politica y la economia, en la ciencia y en la filosofia, y por
supuesto en la religion.

Ese es el sentido que tienen en filosofia el existencialismo, la feno-
menologia, el pragmatismo, el psicoanalisis, la hermenéutica, la filosofia
dialégica judia, el espiritualismo eslavo, y otros movimientos espiritua-
listas cristianos, de los cuales algunos se autodenominan explicitamente
como personalismos.

En realidad, todas las corrientes filoséficas que buscan la funda-
mentacion del ser, del saber y del actuar humano, mas alla de la naturaleza
universal, en la persona singular, se pueden considerar personalistas, aun-
que solamente algunas de ellas asumen tal denominacién.

Desde comienzos del siglo XIX, y como puede advertirse en las men-
cionadas condenas del liberalismo, la iglesia catélica interpreta esta evo-
lucidn de la filosofia y de las ciencias en el sentido de un subjetivismo ar-
bitrario, como un ataque al contenido de la religién, fundamentado en la
naturaleza humana universal, y expresado y conservado en esa clave mo-
derna®.

En 1963-65, el Concilio Vaticano II repasa y reformula la autocon-
ciencia de la Iglesia en el mundo contemporaneo, y empieza a interpretar
la evolucién y las corrientes de pensamiento de los siglos XIX y XX, no en
clave de un subjetivismo y arbitrario, sino en clave de una personalizacién
del saber, el actuar y el ser del hombre, en clave de un reconocimiento de la
libertad y dignidad de la persona humana como fundamento del saber y del
actuar.

Esetrayecto lo realizan también, antes, después o simultaneamente,
otras confesiones cristianas. El modo en que, en concreto, lo realiza la igle-
sia catdlica puede entenderse como una recepcion en los cuadros oficiales
de la teologia catélica, de la obra de John Henry Newman y de Edith Stein”.

Esa recepcion es una parte de la historia de la guerra entre politica
y religion de era contemporanea, con sus particulares tratados de paz. Mas
particularmente, la parte de la guerra entre politica y religion que se da en

6 Este proceso esta estudiado con detenimiento en Choza, J., Metamorfosis del cristianis-
mo: ensayo sobre la relacién entre religion y cultura, Sevilla: Thémata,(2) 2018.

7 Mauti, Ricardo Miguel, “La recepcién de Newman en la teologia del siglo XX”, Revista
de Teologia, XLII, N 87, 2005 (pp.417-462)
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las iglesias cristianas de occidente, especialmente en la Iglesia catdlica.

No se puede decir que esa guerra haya terminado en el mundo cris-
tiano, ni en ningin otro ambito religioso y cultural. Esa guerra es la resis-
tencia del orden de los dioses antiguos y de la naturaleza, frente al orden
que inaugura el proceso de personalizacion, frente al reconocimiento de la
soberania de la persona en términos de reconocimiento de derechos sub-
jetivos.

Esa guerra continda en los diferentes paises y areas religiosas como
guerra por la libertad de ensefianza, la libertad religiosa, y, mas percepti-
blemente, como guerra frente al Gltimo factor determinante de la natura-
leza universal sobre la vida humana, a saber, el sexo. Lo que se reclama es
el cese de la secular determinacién en funcién de la naturalezay el inicio de
una determinacion por parte de lalibertad, de la persona. Los debates sobre
la identidad sexual, el aborto, el matrimonio homosexual, la fecundacién
artificial, y en general, las reclamaciones del colectivo LGTBI, son actual-
mente el frente de ese combate entre politica y religidon, que en su forma
contemporanea se inicia en 1789.

En el ambito cultural luterano y anglicano, quiza puede decirse que
el final de ese combate se ha alcanzado. En el cristianismo oriental y en el
islam se encuentra en fases iniciales. En el ambito catélico, parece acercar-
se a medida que la recepcién del pensamiento de Newman y Stein se hace
mas general.

2 - La personay la conciencia en la
iglesia catoélica del siglo XXI

En los Gltimos afios han nacido al menos dos asociaciones para el es-
tudio del pensamiento de John Henry Newman y Edith Stein, una en Italiay
otra Espafia. La italiana ha celebrado su primer congreso en 2017: “Maestri
perché testimoni. Pensare il futuro con John Henry Newman e Edith Stein”,
Convegno Internationale, Iusve, Venezia-Mestre, 19-20 gennaio 2017, Isti-
tuto Universitario Salesiano Venezia. Las actas del congreso estan publica-
das en la obra colectiva del mismo titulo por LAS-Roma Lateran University
Press, 2017.

Laasociacién espaiiola, recientemente creada, no ha celebrado por el
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momento eventos publicos, y su presencia en la escena académica se debe a
la pagina WEB de la Asociaciéon de Amigos de J. H. Newman y E. Stein (AN-
YS)8. Esta asociacion recoge en su Web las actas del congreso italiano y da
cuenta de numerosas actividades, asociaciones y fundaciones dedicadas al
estudio de cada uno de los dos pensadores.

La convergencia de ambos autores se da en el peculiar personalismo
de ambos, entendido como primado de la autoconciencia personal, y como
soberania de la libertad personal. También hay convergencia en otros pun-
tos: los dos tienen una concepcion de la relacién entre individuo y comuni-
dad basada en la libertad, los dos son conversos, ninguno de los dos tiene
sus raices existenciales y culturales en los ambitos de la Iglesia catdlica,
ninguno de los tiene una posicién afin a la de la jerarquia oficial en lo que al
liberalismo se refiere, y ninguno de los dos adoptan actitudes cismaticas,
sino de cooperacion con la autoridad y acatamiento de ella.

Esta concepcion del primado de la conciencia y de la persona tiene
una larga historia en la cultura occidental, de la cual Newman y Edith Stein
son quiza los ultimos eslabones.

Ellos dos representan las posiciones del cristianismo de los derechos
humanos, las de las iglesias cristianas mas liberales, entre las que se cuen-
tan las iglesias anglicanas, las luteranas y la iglesia catdlica alemana. En
oposicion a ellas se sitian las posiciones del cristianismo del Antiguo Ré-
gimen, entre las que se pueden contar la iglesia catdlica polaca, la irlandesa
y la espafiola, entre otras.

3 - La personay la conciencia en los
inicios de la modernidad. John Locke

En la historia del cristianismo europeo, es decir, en la historia de la
Cristianad, el primado de la conciencia lo proclama por primera vez con
valor oficial Urbano II (papa entre 1088 a 1099). Lo fundamentan teol4gi-
camente en textos del Nuevo Testamento Pedro Lombardo, el maestro de
las sentencias (1096-1160), y Tomas de Aquino (1225-1274). La cuestién se

8 https://amigosdenewmanystein.blogspot.com/
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reelabora durante la Edad Moderna?, en el siglo XX se proclama de nuevo en
el Concilio Vaticano II (1963-1965), y después, légicamente, en las canoni-
zaciones de Stein en 1998 y de Newman en 2019.

El punto de partida del personalismo de Newman se encuentra en la
concepcion de la personay la conciencia de John Locke. En el capitulo XXVII
del libro II del Ensayo sobre el entendimiento humano, Locke sostiene que el
hombre es su autoconciencia, hasta el punto de que, si el alcalde de mi ciu-
dad tiene la misma autoconciencia que yo, entonces es la misma persona
que yo®.

Locke conoce bien la elaboracion ontolégica de la nocién de persona
a partir de la formacién del dogma cristoldgico de Nicea. Apoya a Newton
en sus reticencias ante la férmula dogmatica de Nicea y le defiende de las
acusaciones de arrianismo que se le hacen®.

Por otra parte, en el Segundo tratado sobre el gobierno civil, desarrolla
una ontologia de la persona y de la libertad, en relacién con la constitucion
contractual de la sociedad y con la democracia. En el medievo se pueden
encontrar unos amplios antecedentes de la libertad moderna®, pero los de-
sarrollos de Locke constituyen una fundamentacion inmediata de los mo-
dernos sistemas politicos democraticos.

El modo en que Locke aplica su concepcion de la persona y de la li-
bertad a la vida practica se encuentra en la Carta sobre la tolerancia® y en el
Segundo tratado sobre el gobierno civil‘.

9 Cfr., Choza, J., Religion oficial y religién personal en la época histdrica, Sevilla: Thémata,
2020.

10 Locke, Ensayos sobre el entendimiento humano, México: FCE, 1956. Benito Vicente, José
Oscar, “El problema de la identidad personal en la filosofia analitica”. Daimon. Revista
de Filosofia, N. 28, 2003.

11 Pfizenmaier, Thomas C., “Was Isaac Newton an Arian?”, Journal of the History of
Ideas, Volume 58, Number 1, January 1997, pp. 57-80. Sobre la historia de elaboracién de
la ontologia de la nocién de persona, Cfr., Choza, J., Antropologia filosdfica. Las represen-
taciones del si mismo, Sevilla: Thémata (2) 2020, cap. 3.

12 Garay, J., El nacimiento de la libertad. Precedentes de la libertad moderna. Sevilla: The-
mata, (2) 2017.

13 Locke, John, Mellizo, Carlos, ed. Ensayo y carta sobre la tolerancia (22 edicién). Madrid:
Alianza Editorial, 2014.

14 Locke, John, Segundo tratado sobre el gobierno civil, Mellizo, Carlos, ed., Madrid: Tec-
nos, 2010.
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Basa su doctrina sobre la tolerancia en el hecho de que, en la practi-
ca, no se puede saber el modo en que cada persona en concreto concibe a la
divinidad, y en que, por eso mismo, tampoco se puede imperar una deter-
minada concepcion. Ni la actividad subjetiva de creer ni el contenido de lo
que se cree, dependen de la voluntad del individuo.

Por lo que se refiere a la constitucién de la sociedad y la legitimidad
del estado, el fundamento de ambos esta siempre en el contrato social, en
la voluntad libre de los ciudadanos de afirmar a ambos, y en el compromiso,
contraido mediante juramento ante Dios, de apoyar a ambos®.

Por eso, y a pesar de los principios sobre la tolerancia, los ateos y los
catélicos no pueden ser ciudadanos de una sociedad y un estado democrati-
co moderno. Los ateos porque no pueden comprometerse ante ningiin Dios.
Los catdlicos, porque ya tienen vinculada su conciencia a una autoridad hu-
mana externa a la sociedad democratica, aunque sea el Vicario de Cristo,
el papa, y no pueden actuar segin la soberania de su conciencia de modo
inmediato, para fundar esa sociedad democratica. Locke entiende que no
se puede ser a la vez catdlico e inglés, como no se podia ser no-catélico y
espafiol, desde 1492 a 1978%°.

Estos principios de la ontologia y la ética de la autoconciencia, que
Locke aplica a la sociedad civil y al Estado, son los que Newman aplica a
la relacidn del fiel cristiano con la fe cristiana y con la Iglesia, y mas tarde
Edith Stein, aunque sin relacién con Locke, aplica a las relaciones entre el
individuo y la comunidad.

4 - La personay la conciencia tras
la caida del Antiguo Régimen.
Newman y el liberalismo

Newman nace en 1801y se mantiene anglicano hasta su conversién en 1845,

15 Segundo tratado sobre el gobierno civil, capitulo 8, “Del origen de las sociedades po-
liticas”.

16 Es decir, sin estar bautizado, un espafiol no podia, entre otras cosas, contraer ma-
trimonio hasta 1978, pues hasta entonces no hay matrimonio civil en Espafia, sino so-
lamente matrimonio sacramental. Cfr., Arechederra, Luis, Matrimonio civil y libertad
religiosa en Espana (crénica juridica), Madrid: Dykinson, 2020.
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que acontece, pues, “In mezzo del camin de la mia vita”, como declara Dan-
te en el comienzo de la Divina Comedia.

Las motivaciones inmediatas de su conversion surgen de sus re-
flexiones sobre el desarrollo historico del cristianismo, y de su convicciéon
de que una religion es verdadera si esta viva, si se desarrolla y se actualiza,
al ritmo de los procesos de maduracion de sus fieles, como expone en su En-
sayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana . Encuentra que esa vitalidad
y esa maduracion se da en la iglesia catélica, pero no en la anglicana.

Pero segun sus habitos existenciales, culturales e intelectuales, no
puede convertirse, no puede pasar a formar parte de la Iglesia cat6lica, no
puede pasar a apoyar mediante juramento la sociedad de todos los catdlicos
y lajerarquia que los gobiernan, si no es comprometiéndose personalmente
segun la soberania de su autoconciencia.

Newman salva la contradiccion entre la sinceridad de su entrega y
su juramento, por una parte, y la sujecion al vicario de Cristo, el papa, por
otra, por el procedimiento de declarar, como hace, que “El primer vivario
de Cristo es la conciencia”. Su apoyo y su sujecién a la Iglesia catélica no
dimanan en primer lugar de su vinculacidn al Vicario de Cristo, sino de la
identidad entre su personay su autoconciencia.

Esta proclamaciony esta tesis no aparecen explicitamente como una
condicion previa ala conversion, pero, en el desarrollo histérico del cristia-
nismo de laiglesia catdlica, esa tesis es la inica suya que recoge literalmen-
te el Catecismo de la Iglesia Catdlica de 19928 .

Trece afios antes de su conversion, el 15 de agosto de 1832, el papa
Gregorio XVI publica la enciclica Mirari vos, en la que condena el liberalis-
mo en general, desautoriza y en algunos casos excomulga a alguno de los
intelectuales catdlicos franceses liberales. Los agrupados en torno al diario
L’Avenir, propugnan la desconfesionalizacion del estado, porque propugnan

17 Newman, J.H., Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana, Salamanca: Centro de
Estudios Orientales y Ecuménicos “Juan XXIII”, 1997; Cfr., Garrido Lucefio, J.M., Desa-
rrollo doctrinal del cristianismo, Sevilla: Thémata, 2019.

18 Catecismo de la Iglesia Catdlica, N. 1776 “La conciencia es el primero de todos los vi-
carios de Cristo”. La tesis de Newman de que la conciencia es el primer vicario de Cristo
se encuentra en la Carta al Duque de Norfolk, de 1875, ed. espafiola (incompleta), Madrid:
Rialp, 2013.
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una sociedad cuya vida cristiana no se apoye en la imposicion del poder po-
litico, sino en la autoconciencia libre de los ciudadanos.

Newman rechaza el estado confesional, porque ve el estado confe-
sional anglicano como una rémora para el despliegue espiritual de laiglesia
anglicana, y como una condena al anquilosamiento. Después de su conver-
sidn, sigue rechazando el estado confesional: sabe que la enciclica Mirarivos
no ha sido transmitida a los fieles por los obispos ingleses, debido a que los
liberales ingleses, que piden la desconfesionalizacion del estado anglicano
y lalibertad religiosa, son los aliados naturales de los cat6licos ingleses.

Newman rechazala confesionalidad del estado del imperio britanico
y de la iglesia anglicana, en los que él ve un posicionamiento arriano. En el
estado y en la iglesia anglicanos ve una especie de auto-deificacién, una
afirmacién desconsiderada del valor divino de lo humano, de lo institucio-
nal estatal, por encima de lo espiritual genuinamente religioso®.

Pero, por otra parte, también rechaza el protestantismo liberal en
la medida que asume un subjetivismo arbitrario. El cristianismo tiene una
historia y unas creencias con un contenido objetivo, que, aunque han sido
transmitidas en versiones continuamente actualizadas y renovadas, por
tratarse de una doctrina viva, mantiene una identidad constante y reco-
nocible.

Ante tantas acusaciones que se le hacen de antipatriota y de pro-
testante liberal, Newman se sitia en el término medio, como declara en la
Apologia por vita sua. Se sittia junto a los liberales franceses, especialmente
Montalambert, con quien se siente mas en sintonia, y comparte su lema de
“una iglesia libre en un estado libre”.

Newman entiende que la ortodoxia es un término medio entre dos
extremos, entre el anquilosamiento en una tradicion que se va agostando y
va agostando a los fieles, y el vanguardismo actualista que vacia la religion
de contenido, para dar al espiritu una libertad que no implica lealtad y fi-

19 Williams, Rowan, Arrio. Herejia y tradicion. Salamanca: Sigueme, 2010. Desde este
punto de vista, no sélo el estado victoriano, sino en general el estado socialista, desde
sus formulaciones de Feuerbach y Marx hasta el estado de bienestar contemporaneo,
puede verse como una o multiples formas de arrianismo.

20 Newman, John Henry, Apologia por vita sua, ed. Ian Ker, London: Penguin, 1994, note
A, Liberalism, pp. 252-262.
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delidad a una tradicion, una libertad que cancela su identidad, como ocurre
con el protestantismo liberal>.

Newman no puede encontrar ningin tipo de apoyo, y ni siquiera
comprension, en Roma. El papa con el que mas tiempo coincide es Pio IX,
que gobierna la Iglesia Catdlica desde 1845 a 1878, y es uno de los mayores
oponentes ala desconfesionalizacién del estado, al estado democratico, y al
liberalismo en general.

Los papas no solo no quieren ningin entendimiento con los liberales
franceses ni, en general, continentales, sino, sobre todo, lo que le piden y
exigen de él, como declara con amargura en la Apologia, son conversiones
de mas obispos anglicanos, para reforzar el prestigio y el poder de la Iglesia
catdlica en la Cristiandad en crisis. Roma esta preocupada, sobre todo, por
el influjo temporal y su ascendencia sobre Europa, declara con la misma
percepcion que a la vez que él tiene Dostoievski en el otro extremo del con-
tinente.

Newman apela al sensus fidei fidelium, al sentido de la fe de los fieles,
paralegitimar su pensamiento y para asegurarse a si mismo de su posicion,
y se refugia en el oratorio, donde muere después de una vida de una hones-
tidad insobornable?>.

Newman sabe que en el sentido de la fe de todos los fieles, y no sélo
el de la jerarquia, en el sensus fidei fidelium, es donde inicamente radica la
infalibilidad, en lo que se ha vivido en todas partes, siempre y por todas las
personas (“quod ubique, quod semper, quod ab omnibus creditum est”)?.

Es una apelacién a la fe de todos los cristianos, también de los laicos,
del pueblo fiel, que a lo largo del segundo milenio ha estado cada vez mas
marginado a beneficio de un cierto corporativismo de la jerarquia, a bene-
ficio del clericalismo.

Esa apelacion de Newman da lugar a los movimientos del laicado en

21 Henderson, John B., The construction of orthodoxy and heresy. Neo-Confucian, Islamic,
Jewish and Early Christian Patterns, New York; SUNY, 1998, cap 3.

22 Cfr., Comisién Teoldgica Internacional, El “sensus fidei” en la vida de la Iglesia, Ma-
drid: BAC, 2014. Sobre los fieles laicos como factores del “sensus fidei”, Cfr. Botero Gi-
raldo, J. Silvio, “Protagonismo de pareja. Un ministerio a ejercitar”, Carthaginensia, XVI,
2000, N. 30.

23 “El Canon de Vicente de Lerins: “Id teneamus quod ubique, quod semper, quod ab
omnibus creditum est”, J. Madoz, Gregorianum, Vol. 13, No. 1 (1932), pp. 32-74.
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el Concilio Vaticano II, que encuentra una de sus expresiones en los mo-
vimientos sinodales. Después del Concilio, los Sinodos rivalizan con los
Concilios en cuanto que en estos los “padres conciliares” son sobre todo
clérigos, mientras que en el Sinodo, las decisiones recaen también sobre
todala comunidad, pero de ella forman parte, y con cierto peso, los laicos®-.

La fundacidn de la iglesia como sociedad, su contenido vivo, y lo que
garantiza su ortodoxia, es la vitalidad de sus fieles, que se muestra en la
continua actualizacién y renovacion de si misma, desde su libertad y su
identidad, como ocurre con las sociedades democraticas que Locke disefia
y describe. Hay analogia entre el modelo de la sociedad contractual demo-
cratica moderna, y la sociedad eclesial basada en el sensus fidei fidelium, el
sentido de la fe de los fieles, que tiene su expresion en los sinodos.

Por otra parte, Newman se refugia, lejos de las grandes ordenes e
instituciones catdlicas con demasiado poder y demasiada responsabilidad,
en el oratorio de San Felipe Neri, una institucién de caracter auténomo en
cada localidad, que él funda en Oxford cuando se convierte al catolicismo,
para evitar la soledad en la que él ve que viven una gran cantidad de sacer-
dotes catdlicos.

5 - La personay la conciencia en el
pensamiento del siglo XX.
Edith Stein y la autenticidad

Silavida de Newman se distingue por una honestidad y una bisqueda inso-
bornable de la verdad, la de Edith Stein, es quiza la que, en el siglo XX, mas
destaca por la pretensién de autenticidad y de realizacién personal, tam-
bién a partir de la libertad de la autoconciencia soberana.

Es de profesion fildsofa, profesora, y no tiene ningtin cargo puiblico
ni en la universidad ni en la Iglesia. Es judia y mujer. Es de caracter intro-
vertido, muy volcada hacia su interior. Y ademas se forma en el seno de una

24 Reyes Vizcaino, Pedro Maria, Organizacidn y desarrollo del Sinodo de los Obispos, en
Organizacién de la Iglesia Universal, https://www.iuscanonicum.org/index.php/organi-
zacion-eclesiastica/organizacion-de-la-iglesia-universal/175-organizacion-y-de-
sarrollo-del-sinodo-de-los-obispos.
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corriente filos6fica especialmente equipada para el analisis de la interiori-
dad, la libertad y la identidad, la escuela fenomenoldgica fundada por Ed-
mund Husserl.

En esa escuela, vy a la vez que ella, se inicia igualmente otro filésofo
que dedica también la mayor atencion al analisis de la interioridad, la liber-
tad y la identidad, Martin Heidegger, y después de que ella se ha marchado,
se incorpora otro filésofo judio que, posteriormente, muestra mucha afini-
dad con su pensamiento, Enmanuel Lévinas.

5.1. El si mismo y la autenticidad
Como dice Locke, ni la certeza de la fe ni el contenido de lo que se cree (la
fides qua vy la fides quae, como dice la teologia) son controlables por la vo-
luntad. La fe no resulta de una eleccién voluntaria, pero la adhesién a una
comunidad como la sociedad civil o la iglesia, si que brota de la elecciéon
voluntaria y del fondo mas radical del si mismo personal.

Precisamente porque los catélicos no disponen de si mismos segin
la eleccidn de su conciencia, es por lo que Locke piensa que no pueden fun-
dar una sociedad democratica.

¢Qué eslo que le pasa ala persona cuando cree, cuando se fia, cuando
se compromete y cuando jura? Lo que le pasa es que se pone en juego una
conexion entre lo que, desde San Agustin a Descartes y a Freud, los fildsofos
han llamado el si mismo y el yo, la persona se sitia en esa conexion, se en-
cuentra consigo misma, y realiza los actos mas genuinamente personales
de los que el ser humano es capaz. El acto més genuinamente personal que
puede alcanzar.

Como muchos otros filésofos, Edith Stein cree que el hombre vive
ordinariamente en su conciencia, en su atencién, en su yo, y que normal-
mente esta lejos de si mismo. San Agustin describe el fondo del si mismo
como el lugar desde el que Dios convoca al hombre, y como el lugar que que-
da sepultado y oculto por la triple concupiscencia, efecto del pecado ori-
ginal, por la concupiscencia de la carne, la concupiscencia de los ojos y la
soberbia de la vida®.

Después de San Agustin, quienes mejor describen esa situacién, y
en unos términos mas modernos, mas comprensibles para nosotros, son

25 San Agustin, Confesiones, Madrid: BAC, 1979, libro X.
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Rousseau y Kant.

En el Discurso sobre las ciencias y las artes, Rousseau explica que, los
que viven preocupados solamente del triunfo social, son esos que solicitan
siempre de los demas lo que no son capaces de buscar y encontrar en y por si
mismos, y por eso no tienen mas que ‘“un exterior engafoso y frivolo: honor
sin virtud, razé6n sin sabiduria y placer sin dicha”?¢. Lo mismo dice Kant
cuando describe las tres pasiones de la vida social, tener, poder y valer. La
preocupacion por el éxito social, y su logro, le hace olvidarse con facilidad
de ser si mismo, de ser honesto?’.

Husserl, y las escuelas fenomenolédgicas detectan y analizan esa es-
cision entre el si mismo y el yo, ese alejamiento y extrafiamiento mutuo,
que describen como un tipo de alienacidn. Los analisis de Edith Stein y Hei-
degger son especialmente pertinentes en este contexto.

Heidegger le llama “la caida en el se impersonal”, en el hacer lo que
se hace, decir lo que se dice, y vivir como se vive, al margen del si mismo
personal. Y dedica buena parte de su obra mas emblematica, El ser y el tiem-
po, a describir las formas de ser si mismo de un modo impropio y las de ser
si mismo de un modo propio, a describir los modos de ser inauténtico y de
ser auténticos.

Ser auténtico, o lo que es lo mismo, actuar de un modo personal y li-
bre, eslaarticulaciéon congruente y adecuada del simismoy el yo, laacogida
plena del si mismo en el yo y del yo en el si mismo.

5.2. Realizacion personal y uniéon mistica
La tarea filoséfica de Edith Stein consiste, sobre todo, en analizar como es
la experiencia que tiene cada hombre de la persona, en averiguar de qué es
de lo que tiene experiencia cuando tiene experiencia del si mismo propio y
del si mismo de los demas.

26 Rousseau, J.J., Discurso sobre las ciencias y las artes, en Del contrato social. Discursos,
Madrid: Alianza, 1985, p. 286.

27 Kant, E., Antropologia en sentido pragmdtico, Madrid: Alianza, 1991.

28 Cfr., Ferrer, U., y Sanchez-Migalldn, S., La ética de Edmund Husserl, Sevilla: Thémata,
(2), 2018; Heidegger, M., El ser y el tiempo, México: FCE, 1993, §8§ 35-38 y 54-60.

29 Cfr., Gutiérrez Aguilar, Anani, La experiencia de la persona en el pensamiento de Edith
Stein, Sevilla: Thémata, 2018.
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Dedica su libro La estructura de la persona, a completar, a partir de
la obra de Tomas de Aquino y de Husserl, una psicologia filoso6fica feno-
menoldgica, para poner en claro que es el yo, el si mismo, el intelecto, los
sentimientos, la voluntad, la libertad, y qué experiencia tenemos de su fun-
cionamiento3°.

Dedica su libro Ser finito y ser eterno a perfilar, también a partir de la
obra de Tomas de Aquino y de Husserl, una ontologia fenomenolégica de los
vivientes intelectuales, para poner en claro qué es en ellos, lo sustancial y
lo accidental, lo permanentemente en acto (acto primero) y lo operativo en
diversos momentos (acto segundo), lo esencial y lo existencial, lo ontologi-
camente fundamentante y lo fundamentado3.

Finalmente, poco antes de ser apresada en el Carmelo de Echt, en
Holanda y llevada a Auschwitz en 1942, termina de escribir La ciencia de la
cruz, donde pone en claro la relacién entre autoconciencia, voluntad, liber-
tad y si mismos32.

Su tesis es que cuando un hombre quiere sobre todo ser honesto y lo
es (ella no emplea el término “ser auténtico”, sino “ser honesto”), lo que
quiere es ser simismo, y lo es, y 1o que alcanza es su grado maximo de liber-
tad. La persona se posee plenamente a si misma, el yo posee al si mismo y el
si mismo acoge plenamente al yo. La persona llega a la sustancia del alma,
se encuentra con su fundamento, lo asume, lo acoge y lo posee, ala vez que
es asumida, acogida y poseida por su fundamento, es decir, por Dios, inde-
pendientemente de la confesién religiosa y de la adscripcion religiosa ins-
titucional de la persona.

Stein entiende que la experiencia del si mismo propio, o del si mismo
de otra persona, es experiencia, en el fondo, de Dios. Esto de algiin modo
esta presente a lo largo de toda su obra, pero donde aparece perfilado de un
modo maximamente claro y distinto es en el epigrafe “Alma, yo y libertad”
de La ciencia de la cruz, tras los analisis fenomenoldgicos de los comentarios
de Juan de la Cruz a los poemas, La noche oscura, Subida al monte Carmelo,
Cdntico espiritual, Llama de amor viva, contrastados con el texto de Las mo-

30 Stein, Edith, La estructura de la persona humana, Madrid: BAC, 1998.

31 Stein, Edith, Ser finito y ser eterno, México: FCE, 1997.

32 Stein, Edith, La ciencia de la cruz, Burgos: Monte Carmelo, 2006, apartado “Alma, yo
y libertad”, pp. 212-221.
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radas de Teresa de Jesus.

Edith Stein se apoya, para realizar sus andalisis sobre el si mismo
como fundamento, en Tomas de Aquino y en sus enfoques aristotélicos, es-
pecialmente en la tesis de que, en el caso del ser humano, la actividad inte-
lectiva es “crecimiento hacia si mismo y el acto” (De anima, II, 5, 417b 6-7),
en la tesis de que el ultimo referente de la actividad del espiritu humano,
especialmente la de su desarrollo en tanto que espiritu, es Dios mismo.

La tesis de que la experiencia del si mismo de otra persona es la ex-
periencia de Dios, aparece también como el motivo fundamental de la obra
de Enmanuel Lévinas (1906-1996), que se expone de modo paradigmatico
en De otro modo que ser o mds alld de la esencia, publicado en 19743.

Lévinas llega a la escuela fenomenoldgica de Friburgo y trabaja con
Husserl y Heidegger en los afios 1927 y 1928, cuando Stein ya se ha mar-
chado. Durante la guerra pasa afios en un campo de prisioneros, y a partir
de los aflos 70 empieza a difundirse su obra. Es posible que no haya habido
conexion entre el pensamiento de ambos.

Hay una afinidad, que es el tema de la intersubjetividad, muy propia
del pensamiento judio, pero lafilosofia de la intersubjetividad de Lévinas se
desarrolla en la linea de una ética de la trascendencia absoluta en relacién
con el Otro sagrado, misterioso y anénimo, y la de Stein se despliega en la
linea de una ontologia de la presencia de Dios, amorosa, personal y perso-
nalizante.

El pensamiento de Lévinas estd en sintonia con la mistica germana,
que es una mistica del abismo y de la ausencia, y el de Stein con la mistica
espafiola, que es una mistica del amor y de la presencia.

Por otra parte, la experiencia de la persona de Edith Stein, es tam-
bién una experiencia de la comunidad y de la libertad politica. Aunque Edi-
th Stein esta dentro de los cuadros institucionales de la iglesia catdlica, su
descripcion de la experiencia de la persona como experiencia de Dios, idén-
tica ala experiencia mistica de Juan dela Cruz y Teresa de Jesus, es para ella
una experiencia que pertenece al comuin de los hombres, como la experien-
cia del otro de Lévinas.

Segun Edith Stein, desde el punto de vista ontolégico y desde el pun-

33 Lévinas, Emmanuel, De otro modo que ser o mds alld de la esencia. Salamanca: Edicio-
nes Sigueme, 1995.
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to de vista psicolégico, no hay diferencia entre la unién mistica y el ser pro-
piamente si mismo, o sea, la honestidad, eso que Heidegger llama auten-
ticidad, y que se toma como definicién de la secularizacidon, como relacién
con el si mismo3. En esa honestidad, que obviamente no tiene como requi-
sito la adscripcion a iglesias ni a institucién religiosa alguna, la persona se
posee a si misma y posee a Dios, de la misma manera que Dios se posee a si
mismo y posee a la persona.

Esto es muchos mas de lo que Locke y Newman se habrian atrevido
a decir, y Stein lo afirma de modo sencillo, pacifico y rotundo. Como si per-
cibiera una especie de comunién de los santos, de comunién de la iglesia
triunfante, en la unidad de todos los hombres de buena voluntad integra-
dos en el género humano. En realidad, en términos aristotélico-tomistas, si
desde el punto de vista ontolégico el desarrollo del espiritu es “crecimiento
hacia si mismo y el acto”, no tiene mucho sentido circunscribir las posibi-
lidades reales de ese crecimiento, en exclusiva, a unos procesos burocrati-
cos y administrativos gestionados por una institucién empirica, histérica,
particular

Como Newman en el Oratorio, Edith Stein encuentra su refugio tam-
bién en el Carmelo, en la orden carmelita. Como él, no tiene mas hogar que
lacruz, y, a diferencia de él, muere martir en el campo de exterminio pola-
co, dando testimonio de su fe en la humanidad y de su amor a ella.

6 - Newman y Stein, guias de las iglesias
cristianas del siglo XXI

La proclamacion de la autoconciencia como primer vicario de Cristo, de la
autenticidad como forma maxima de profesion de fe y de unién con Dios,
y de la vinculacién mediante ambas de la persona individual a las demas
personasy ala comunidad, sitian a Newman y Stein como referentes y pio-
neros en el desarrollo de las iglesias cristianas en el siglo XXI. Al menos,
y sobre todo, para la iglesia catdlica, después de la canonizacién de Edith

34 Cfr., Roldan Gémez, Isabel, Aunque dios no existiera. La crisis de la secularizacién,
THEMATA. Revista de Filosofia, N° 53, enero-junio (2016) pp.: 311-326.

35 Cfr., Gutiérrez Aguilar, Anani, La experiencia de la persona en el pensamiento de Edith
Stein, Sevilla: Thémata, 2018, cap. IV.
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Stein por Juan Pablo II en 1998, y de la canonizacién de Newman por Fran-
cisco en 2019.

En una cierta sintonia con la Carta sobre la tolerancia de Locke, des-
pués de la actualizacion de su autoconciencia y de su situacién en el mundo
realizada a partir del Concilio Vaticano II, la iglesia cat6lica lleva a cabo una
especie de privatizacién del dogma y de la moral, como un modo de recono-
cer ala autonomia de la conciencia la prioridad que le corresponde3*.

El proceso de privatizacion del dogma pasa inadvertido porque, sin
proclamaciones publicas, cesa la practica de quemar herejes, después cesa
la practica de excomulgar a los fieles por su interpretacién de los dogmas,
y a finales del siglo XX deja de importunarse a nadie por sus formulaciones
teoldgicas. Alo sumo se le retirala autorizacién para ensefiar en las univer-
sidades de la Iglesia, o se le margina discretamente, pero nada mas.

A diferencia de la privatizacion del dogma, para la cual es dificil se-
fialar un momento y una accién por la que se lleve a cabo, la privatizacién
de la moral la realiza el Papa Francisco mediante la publicacién de unos
documentos que provocan escandalo y conmocidn en la conciencia de los
sectores mas conservadores. Esos documentos son los siguientes

1. Las dos Cartas “motu proprio date” “Mitis Iudex Dominus Iesus” e
“Mitis et misericors Iesus” sobre la reforma del proceso candnico
para las causas de declaracion de nulidad de matrimonio, respec-
tivamente en el Cédigo de Derecho Candnico y en el Cédigo de los
Canones de las Iglesias Orientales, de 8 de septiembre de 2015.

2. La Bula “Misericordiae Vultus”, El rostro de la misericordia, de convo-
cacion del jubileo extraordinario de la misericordia, de 11 de abril de
2015. Con ocasidn de ella, se concede un permiso temporal para que
los sacerdotes puedan absolver del pecado de aborto a quienes lo han
practicado y que estén arrepentidos de corazén durante el Jubileo de
la Misericordia o Afio Santo, entre el 8 de diciembre de 2015 y el 20 de
noviembre de 2016.

3. La exhortacidn apostdlica “Amoris laetitia”, La alegria del amor, so-
bre el amor en la familia, de 19 de marzo de 2016, después de los dos

36 Cfr., Choza, J., Religion oficial y religion personal en la época histdrica, Sevilla: Thémata,
2020, caps. 4V 5.
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sinodos sobre la familia celebrados en 2015 y 2016.

Mediante estos documentos se agiliza la practica de la nulidad de
los matrimonios candnicos para aproximarlos a la de la disolucién de los
matrimonios civiles, por una parte, y por otra se facilita levantar la pena
candnica de excomunioén a las personas que practican el aborto, es decir, se
cancela su estatuto de pecadores publicos.

La alegria del amor, ademas, hace valer en el ambito del derecho pui-
blico de la Iglesia el principio canénico y teoldégico del primado de la con-
ciencia soberana, razdn por la cual se establece que no se debe negar el
sacramento a ninguna persona que se acerque a él, aunque se conozca su
condicion de divorciado, de homosexual, etc., porque la relacién del sacra-
mento con la conciencia del interesado tiene primacia sobre la norma ca-
noénica general.

Estos documentos provocan escandalo en las conciencias que toman
como sefias de identidad cristiana las sefias culturales de la condena ca-
noénica del aborto, del divorcio y de la homosexualidad, pero no en las que
toman como sefias evangélicas de identidad cristiana el amor y la miseri-
cordia (“En esto conoceran todos que sois mis discipulos, si tuviereis amor
los unos con los otros” Juan 13:35).

Las iglesias que a partir del siglo XXI han abierto institucionalmen-
te el maximo ambito de libertad a sus fieles, las que les han reconocido la
plenitud de los derechos humanos como derechos fundamentales, son las
iglesias anglicanas y luteranas. Son iglesias nacionales que, insertas en los
marcos de las constituciones politicas de los diversos paises en que se in-
cardinan, han sido impulsadas a ello por el orden democratico de sus co-
munidades politicas, y, a la vez, por el sensus fidei fidelium de sus fieles.

Las iglesias catdlicas de Espafia, Polonia e Irlanda, se encuentran en
un caso distinto. La iglesia catdlica espafiola podria acoger plenamente los
derechos humanos como derechos fundamentales, segin la constitucion
politica democratica vigente en el pais. Pero de hecho no puede hacerlo,
aunque los catdlicos espafioles quisieran, aunque contara con el sensus fidei
fidelium de los laicos espafioles, porque la iglesia catdlica espariola no tiene
cardcter auténomo nacional, estd integrada en la Iglesia Cat6lica Universal,
y tienen una jerarquia autoritaria que no sintoniza con su laicado.

Las iglesias catdlicas de Polonia e Irlanda, se ubican en paises en los
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que no hay un reconocimiento pleno de los derechos humanos en los dere-
chos fundamentales de sus constituciones politicas, al menos en lo que a
discriminacién por razén de sexo se refiere. Esa situacion tiene su reflejo
también en una cierta division en el sensus fidei fidelium de los fieles cat6-
licos polacos y los irlandeses, especialmente entre los laicos y la jerarquia.
Estos fieles se dividen entre los que desean la superacién de las discrimi-
naciones en el Estado y en la Iglesia Catdlica, generalmente los laicos, y los
que desean mantenerlas, generalmente la jerarquia.

En Alemania es donde aparece con mayor claridad una escision entre
la ortodoxia catélica romana, por una parte, y, por otra el sensus fidei fide-
liun de los fieles laicos en sintonia con los obispos catdlicos alemanes. En la
segunda década del siglo XXI, los obispos alemanes, de un modo cada vez
mas unanime, han solicitado de Roma la eliminacién de cualquier discri-
minacién por razén de sexo, para el desempefio de cualquier funcién o ac-
tividad eclesiastica, como lo han hecho las iglesias anglicanas y luteranas.

Lanegativa de Roma, lleva al borde del cisma a la iglesia catélica ale-
mana en 2019, precisamente mientras se canoniza a Newman, y genera una
tension entre la conferencia episcopal alemanay el vaticano que se mantie-
ne con las mismas caracteristicas en 2020.

En Rumania, un conflicto entre los laicos y la jerarquia se ha resulto
afavor de los ciudadanos libres y de los laicos, en el referéndum para modi-
ficar la constitucion, celebrado el 7 de octubre de 2018%".

El referéndum se plantea cuando un americano y un rumano homo-
sexuales, que contraen matrimonio en Bélgica, se instalan a vivir en Ruma-
nia, solicitan los beneficios que la constitucion concede a las familias, y al
serles denegados recurren al tribunal europeo.

Eltribunal europeo obliga al tribunal supremo de Rumania a atender
la peticidn, de acuerdo con la constitucién rumana. Para evitar ceder a la
peticion de los actores y del tribunal europeo, el Estado rumano, de acuer-
do con las dos iglesias cristianas autocéfalas del pais, la ortodoxa rusa y la
ortodoxa rumana, que integran el 98% de la poblacién, convocan un refe-
réndum para modificar la constitucién:

El referéndum propone cambiar la redaccion del articulo 48.1 de la

37 Cfr., Choza, J., El sexo de los dngeles. Sexo y género desde las bacterias a los robots, Sevi-
1la: Thémata, 2020, § 72.1.- Familias LGTB. La constitucién de Rumania.
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Constitucion rumana para sustituir en la definicion del matrimonio la ex-
presion “entre los esposos” por la expresion “entre un hombre y una mu-
jer”, que excluye que los esposos puedan ser del mismo sexo (https://www.
dosmanzanas.com/2018/10/).

El Tribunal Constitucional da el visto bueno a la consulta sobre la
reforma aprobada por el Parlamento unos dias antes. Los resultados del re-
feréndum son validos si participa al menos el 30 % del censo electoral y los
votos a favor superan el 50 %.

El domingo 7 de octubre de 2018 se celebra el referéndum, que no
alcanza el minimo del 30% de participacion del censo electoral, requerido
para la aprobacion del asunto propuesto.

Con este resultado se declara que la expresién “entre los esposos”
se entiende en el sentido de “entre dos personas en general independien-
temente del sexo”, y que la Unién Europea acepta el reconocimiento legal
de unavariedad indefinida de formas matrimoniales, incluidos los 22 tipos
de matrimonio del mismo sexo que registran los antropdlogos en Africass.
Asimismo, se declara el reconocimiento legal de una variedad indefinida de
agrupaciones domésticas, con su prole incluida.

No consta que en las campafias para el referéndum rumano se hicie-
raalusion a las doctrinas de Newman y Stein, bastante ajenos, en tanto que
catodlicos, a esa cultura. Pero la apelacién a ambos a la vez, por parte de los
catodlicos, en este momento histérico de desarrollo del cristianismo, tiene el
sentido de proyectar luz sobre una serie de problemas de la sociedad del si-
glo XXI. Entre esos problemas se encuentran la articulacién entre individuo
y comunidad, la ubicacién de la mujer en el mundo laboral y en la sociedad
en general, las politicas educativas, y también las politicas eclesiasticas y
religiosas.

La afirmaci6n de la soberania de la autoconciencia que Newman y
Stein formulan, es un modo de hacerse cargo de uno de los mayores pro-
blemas que aqueja a las iglesias cristianas en el momento presente. Signifi-
ca una disposicion para el reconocimiento de la soberania de la libertad de
todos y cada uno de los fieles individuales, laicos y clérigos, del sensus fidei
fideliun, de las formas de actualizacion de la fe cristiana, y de respeto a las
autoridades legitimas. Requisitos necesarios para el desarrollo del cristia-

38 https://en.wikipedia.org/wiki/Same-sex_ marriage.
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nismo del que habla Newman y cuyo estudi6 le llevd a la iglesia catdlica.
° ] L
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Resumen

En este articulo explicaremos la cone-
xién que encontramos entre la angus-
tia protestante —definida por Lutero
y Kierkegaard— y la experiencia de lo
tragico desde una perspectiva moderna.
Con este fin, llevaremos a cabo un ana-
lisis textual de algunas de las secuencias
de la Trilogia Hipndtica (1984-1991) del
cineasta danés Lars von Trier. Su elec-
cion obedece principalmente ala criticaa
la sociedad occidental que contienen sus
films liberando lo tragico a través del do-
lor y de aquello alo director denomina la
estética de “lo feo”. Bajo estas premisas
reflexionaremos sobre la oportunidad
que tenemos en la experiencia tragica
como uno de los elementos que nos per-
miten una reconciliacion con lo pretérito
y por lo tanto con nosotros mismos.
Palabras clave: Angustia, tragedia, Lars
von Trier, Kierkegaard, analisis textual
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Abstract

In this article we will explain the con-
nection that we find between Protes-
tant anguish —defined by Luther and
Kierkegaard— and the experience of the
tragic from a modern perspective. To
this end, we will carry out a textual anal-
ysis of some of the sequences of the Hyp-
notic Trilogy (1984-1991) by the Danish
filmmaker Lars von Trier. The reason
we have chosen his work is mainly due
to the criticism of Western society that
his films contain, the release of tragedy
through pain and from what the director
calls the aesthetics of “the ugly”. Under
these premises we will reflect on the op-
portunity we have in the tragic experi-
ence as one of the elements that allow us
areconciliation with the past and there-
fore with ourselves.

Key Words: Anguish, tragedy, Lars von
Trier, Kierkegaard, Textual Analysis
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1- Introduccion

El concepto de angustia se ha estudiado en profundidad por diferentes dis-
ciplinas. En filosofia hallamos los conocidos trabajos de Kierkegaard, Pas-
cal, Jean-Paul Sartre, Heidegger, etc. Asimismo, en psicologia, en la ver-
tiente psicoanalitica son realmente remarcables las aportaciones de Freud
a consecuencia de sus estudios sobre las neurosis actuales (neurastenia y
neurosis de angustia) que datan de 1894-1895. En este articulo trataremos
la angustia desde una 6ptica mas filoséfica que psicoldégica, aunque ambas
disciplinas estén interconectadas y a lo largo de este texto podamos entre-
lazarlas en algiin momento. Principalmente, la razdn que nos ha llevado a
abordar la angustia desde un angulo filosé6fico reposa en la necesidad de
profundizar en la religion cristiana, concretamente en el protestantismo
y, lo haremos pertrechdndonos del analisis que el profesor Aranguren lleva
a cabo sobre el catolicismo y protestantismo como formas de existencia.
Consideramos que es alli, concretamente en la ruptura con el catolicis-
mo cuando el protestantismo siembra la semilla del concepto moderno de
angustia. Significativo sera entonces confirmar el arraigo que tuvo la an-
gustia especialmente en el centro y norte de Europa para llegar a nuestra
parada final: el concepto de la tragedia que emerge poderosamente con Lu-
tero. A él se le atribuye la repetida y significativa sentencia: “Nostrae vitae
tragoedia”. Pensamiento transcendental del ideario del te6logo aleman en
el que deposita el sentido de la existencia del hombre. El pathos del hombre,
asentaba Lutero, debia de ser tragico.

De igual manera, el danés S¢ren Kierkegaard, posterior a Lutero, re-
cogid parte de su pensamiento sobre la religion dedicando gran atencién
al concepto de angustia, principalmente desde una dimensién ética pero
también estética. El filésofo danés afirmaria que la angustia nace de la
reflexion y trae consigo el dolor que es necesario para la existencia. Kier-
kegaard anticipé uno de los grandes problemas al que se tendra que en-
frentar el hombre moderno: aprender a vivir con este dolor. Un dolor que
deja entrever aquello que angustiaba mas al filésofo: el advenimiento de la

1 Lépez-Aranguren, José Luis (1952) Obras Completas. Filosofia y Religion. El catolicismo y
protestantismo como formas de existencia. Vol. I. Ed. Trotta, Madrid, 1994, p. 252.
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nada; aquello que él denominé como el salto al pecado; la mera posibilidad
de “no-ser”, es decir, la nada como pura posibilidad de ser. El pensamiento
religioso/existencial de Kierkegaard, que tiene su epicentro en la angustia
protestante luterana, allanaria el camino a otros pensadores (Nietzsche,
Unamuno, Sartre, etc.) que centraran su obra en la importancia del arribo
de esa “nada” que agita la existencia del hombre revelando la necesidad de
dar un nuevo orden o sentido a la vida. En este texto no profundizaremos
en el nuevo horizonte que surge en la Modernidad ante este problema que
descubre que los valores vigentes se han vuelto inoperantes para frenar su
arribo —utilizando las palabras de Nietzsche— sino que ahondaremos en la
angustia protestante con el fin de encontrar un posible encuentro con el
concepto de lo tragico.

Con este propdsito, llevaremos a cabo un analisis textual de los films
del cineasta danés Lars von Trier, concretamente hemos elegido su Trilo-
gia Hipndtica (1984-1991). Seguiremos una metodologia basada en la Teoria
del Texto> de Jestis Gonzalez Requena que se apoya en los fundamentos de
Barthes sobre la concepcion de un texto infinito, abierto, “ramificado”: con
una unién basada en la correlacién intertextual. Barthes nos ha ensefia-
do a deletrear el texto para un posterior analisis del mismo: escudrifiando
cada tramo, encontrando en ocasiones elementos contradictorios, entre-
tejidos, formando parte de la pluralidad que el texto articula en si mismo.
Una pluralidad, que, en un texto audiovisual se delimita por las diferentes
angulaciones de la cdmara, la iluminacién y composicion de los planos, los
dialogos de los personajes, el atrezo, la banda sonora, etc. Una polifonia de
c6digos que generan significados.

Y, por ultimo, reflexionaremos sobre el trabajo que el britanico Si-
mon Critchley ha publicado sobre lo tragico en el presente. Haremos hinca-
pié en la manera en cdmo podemos reconducir la experiencia tragica para
que no quede desplazada o condenada al olvido en la huida hacia delante de
las sociedades actuales.

2 LaTeoria del Texto es un modelo de analisis textual promovido desde hace mas de dos
décadas por Jests Gonzalez Requena y su equipo de investigacién. Véase http://gonza-
lezrequena.com

3 Barthes, Roland (1985): La aventura semioldgica. Ed. Paidés, Barcelona, 1993, p. 323.
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2 - De Martin Lutero a Soren Kierkegaard

Antes de comenzar, convendria recordar que la etimologia de 1a palabra an-
gustia nos lleva a la raiz griega ankhon que significa “estrangular” o “aho-
go”. El Real Diccionario de la Lengua Espaifiola contiene otras acepciones
relacionadas: temor opresivo sin causa precisa, afliccién o congoja, estre-
chez del lugar o del tiempo. Ademas, existe otro significado, que no es nada
comun, recogido en Romances de Germania del siglo XVII de Juan Hildalgo.
Hablamos del significado de carcel“. De esta manera, cabria preguntarse
entonces si el estado de angustia pudiera relacionarse con un sentimiento
que nos dirige hacia el confinamiento del ser. Una experiencia psicoldgica
muy ligada a lo que Aldous Huxley definié como una prisiéon metafisicas.
Retomaremos esta idea un poco mas adelante.

En el siglo XVI Martin Lutero inicia la ruptura con Roma. Recor-
demos los factores capitales de esta Reforma esgrimidos por el profesor
Aranguren:

1°.) la ruptura renacentista de la tradicion medieval y l1a “vuelta”
ala Antigiiedad, 2°.) pérdida de confianza en la razén teoldgica
(occamismo) y la irrupcion del irracionalismo religioso, y 3°.) la
corrupcion de la “Iglesia visible” en su apariencia temporals.

El propdsito de este texto, no olvidemos que naci6 de una coyuntura
de crisis, fue el de implementar aquello que el clérigo sintié desvirtuado de
su idea personal sobre el cristianismo. Deberiamos nombrar algunas de las
acciones visibles que formaron parte del protestantismo luterano, siempre
buscando una comunicacién mas personal con Dios, pues a través de estos
ejemplos seremos capaces de ver como Lutero, poco a poco, contagia su ca-
racter superstitio’ a la Reforma. En primer lugar, desaparece la funcién del
clérigo como confesor de pecados. Uno mismo es el que debe revelar sus

4 Hidalgo, Juan (1609): Romances de Germania: de varios autores, con el vocabulario por la
orden del a.b.c. para declaracion de sus términos y lengua, Madrid, Imp. Antonio de Sancha,
1739, p. 154.(Del lat. angustia, angostura, dificultad) f. Carcel

5 Véase: Huxley, Aldous (1949): Las cdrceles de Piranesi. Ed. Casimiro libros, Madrid, 2012.
6 Lopez-Aranguren, José Luis (1952) Op. Cit., p. 245.

7 Ibid., p. 251.
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actos directamente a Dios. Por otro lado, al estrecharse la comunicacién, es
decir, al eliminar los intermediarios, el hombre se queda solo frente a Dios®.
El profesor Aranguren obserba en este acto el inicio de la supresién de la
exterioridad catélica abriendo asi una brecha entre lo interior y lo exterior:
“Lutero niega la exterioridad del catolicismo, lleno de milagros, veneracién
a los santos, culto a las reliquias, opera operata, indulgencias y clericalis-
mos”™. Lutero con esta accién inaugura el Reino del Espiritu*® rompiendo
con el pensamiento figurativo" catélico. Con este movimiento transcen-
dental, Lutero incrementa el nivel de responsabilidad sobre los hombros
de los fieles protestantes, pues el catolicismo dispone de diversos meca-
nismos para descargar el peso de la fe, por ejemplo: “la comunién por los
santos, intercesion por las almas del Purgatorio, indulgencias, etc.”2. De
esta manera, el catélico comparte sus pecados, pero también las gracias en
hermosa solidaridad de salvacion®s.

Resumiendo, si bien la comunicacion con Dios en el protestantis-
mo se estrecha, generando un didlogo mas intimo e interno, también se
siembran incertidumbres a través del miedo y de la angustia debido prin-
cipalmente a dos factores: el retorno a una concepcién occamista del Dios
irracional, arbitrario y tremendo y el celo religioso de Lutero monstruo-
samente exacerbado al que el profesor Aranguren denominé superstitio
y varén de angustias®. De esta manera, percibimos c6mo la angustia y la
desesperacion se instalan en el protestantismo. Recordemos de nuevo el
pensamiento que el propio Lutero concitaba en esta frase tan poderosa:
“Nostrae vitae tragoedia'’”. Esta sentencia parece articularse como la pie-
dra angular del pensamiento del te6logo aleman en tanto que desde alli pa-

8 Ibid,. p. 243.

9 Ibid,. p. 243.

10 Ibid,. p. 242.
11 Ibid,. p. 242.
12 Ibid,. p. 234.
13 Ibid,. p. 234.
14 1bid., p. 251.
15 Ibid., p. 251.
16 Ibid., p. 251.
17 Ibid., p. 252.
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rece elevarse para buscar una respuesta a la cuestion soterioldgica®®: iqué
debo hacer para salvarme? Pues si a esto le sumamos el miedo al pecado
tan comun en la época, la anulacién de la confesion por medio del clero y
la descreencia en las buenas obras como apagafuegos de la angustia, estos
hechos parecen precipitar a Lutero hacia el abismo de la desesperanza. Sin
embargo, el reformador resuelve este problema hallando la esperanza en
la desesperanza mediante una “Fe justificante”: “justicia como pura gracia,
justicia que justifica sin mds, al que tiene confianza, al que tiene fe... Pero da a
esta palabra el sentido que tiene en sus hermanas fidere y fiducia, es el sentido
de confianza*”. Lutero descubre en la confianza en la fe hacia Dios la so-
lucién a su problema porque entiende que la esperanza nace de esa mis-
ma desesperanza. Lo que pudiéramos denominar como la redencién que se
oculta tras el dolor. Un dolor que parece conducirnos hacia la posibilidad de
una reflexion mas profunda sobre la existencia. Idea que analizaremos mas
adelante.

3 - La angustia en S¢ren Kierkegaard

Si atendemos a los escritos del fildsofo danés Sg¢ren Kierkegaard (1813-1855)
encontramos grandes similitudes con el pensamiento de Lutero en su con-
cepcién de la angustia. De esta manera, concebimos que ambos se resigna-
ban a la angustia como camino para llegar a la fe. Pero, ;qué entendemos
por angustia? El profesor Aranguren lo define de la siguiente manera:

[...] aislamiento y desolacion, soledad radical. Ante el mundo

de enfrentamiento con la nada, el hombre “salta” ala fe.

Per angusta ad augusta. He aqui por qué hay que aprender a
angustiarse, y hasta ejercitarse imaginariamente en ello... No
hay fe sin angustia; esta es uno de sus elementos constitutivos>°.

Es palpable que tanto para Lutero como para Kierkegaard el estado
de angustia es clave para encontrar la fe y, por ende, necesario para la vida;
una vida que no se concibe sin Dios. En este estado de la cuestion, se antoja

18 Ibid., p. 252.
19 Ibid., p. 253.
20 Ibid., p. 264.
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capital ofrecer mas informacién acerca de cdmo emerge la angustia en el
individuo ¢Qué resorte es aquél que lo proyecta? ¢Es acaso el miedo? Kier-
kegaard ha estudiado y meditado durante muchos afios sobre el concepto
angustia. En algunos momentos ha generado ambigiiedades y contradic-
ciones evidentes en sus escritos, pero si podriamos asegurar que ha dejado
claro por qué brota y cudles son los elementos que la acompafian.

Kierkegaard principalmente divide la angustia en dos grandes di-
mensiones que son inseparables una de la otra. En un primer nivel en-
contramos una angustia ontolégica que nos deriva hacia la posibilidad de
poder v, por otro lado, hallamos una angustia que pudiéramos denominar
religiosa, en tanto que gira sobre la posibilidad de pecar. La primera di-
mension pone de manifiesto los railes de todo su concepto sobre la angustia
y podriamos resumirlo en una frase: la existencia misma del hombre con-
siste en elegir, tomar una decisién. Sobre esta decisién discurre toda la obra
del filésofo danés siguiendo con los preceptos reformistas que predicaban
una “angosta” comunicacion con Dios, otorgando a la religion el signifi-
cado de pura interioridad. Porque es alli donde puede nacer una relacién
consigo mismo?.

No pretendemos describir las diferentes formas de angustia, sino
que nos centraremos en aquello mas fisico, que, segin Kierkegaard des-
encadena a éstas. Este punto, en primer lugar lo desarrolla en su reflexiéon
sobre Antigona incluida en su obra Enten — Eller (O lo uno o lo otro, 1843). El
filsofo danés reflexiona en este escrito sobre la estética (dmbito personal y
subjetivo de la existencia) y l1a ética (dmbito civico de la existencia) tratando
temas, como: la culpa, el pecado, la compasion o la comparacién que realiza
entre la tragedia antigua versus la tragedia moderna— texto que nos con-
duce directamente al concepto de angustia que define como “reflexion”>>.

La angustia es, en realidad, reflexién, y en esto difiere
esencialmente del sufrimiento. La angustia es el rgano por el
cudl el sujeto se apropiay asimila el sufrimiento. La angustia es
la energia del movimiento por el cual el sufrimiento penetra en
el corazon: pero este movimiento no es tan rapido como el de la

21 Ibid,. p. 272.
22 Kierkegaard, Soren (1843): Antigona. Ed. Renacimiento, Sevilla, 2003, p. 54.
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flecha; es sucesivo, no se lleva a cabo de un solo golpe, sino que
se detiene constantemente [...] La angustia actiia de una manera
doble. Ronda alrededor de su objeto, le tienta por todas partes,
y encuentra asi el sufrimiento; o bien, en un momento dado,
crea subitamente este objeto que es el sufrimiento; de tal forma
que, en ese mismo instante, se convierte en un movimiento
sucesivo?.

Kierkegaard detecta principalmente en las tragedias griegas el su-
frimiento de sus personajes como un hecho puntual en un tiempo presen-
te. Asimismo, el acto tragico descrito cambia el rumbo de la existencia de
los personajes y marca los pasos de la trama que gira en torno al suceso
acontecido en el tiempo mencionado. El fildsofo danés reflexiona sobre algo
que él considera aiin mas doloroso que lo tragico en tiempo presente: la re-
flexién sobre aquello que ya ha ocurrido o que pudiera ocurrir, porque: “la
angustia es la aparicion de la libertad en cuanto posibilidad frente a la posibi-
lidad”>* —escribe Kierkegaard. Aqui yace el pensamiento mas importante
del pensador desde el que derivan muchos de los conceptos que componen
su obra. El filésofo reitera su idea sobre el dolor que aflige al individuo —la
reflexién— pero especifica, también, el objeto de ese dolor:

La angustia es una determinacion de la reflexidn... implica una
reflexion de tiempo; no se puede estar angustiado por algo del
presente, sino por algo del pasado o del porvenir. El presente
puede, por si solo, determinar inmediatamente al individuo; en
pasado y el futuro no pueden hacerlo mas que por la reflexion.
El sufrimiento helénico, asi como toda la existencia helénica,
es enteramente presencia; he aqui el por qué es en ella el
sufrimiento tan profundo y el dolor menor?.

Alaluz delos pensamientos de Lutero, Kierkegaard nos presenta una
existencia en la que el sufrimiento se muestra como una parte necesaria de
nuestravida. Ademas, el filésofo constata que no se refiere al miedo alavida

23 Kierkegaard, Seren (1843): Op. Cit., p. 54.
24 Kierkegaard, Seren (1844): El concepto de angustia. Ed. Alianza, Madrid, 2013, p. 102.
25 Kierkegaard, Sgren (1843): Op. Cit., p. 55-56.
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o al miedo a pecar cuando trata la angustia, a pesar de que al pecado siem-
pre sellega saltando desde la angustia. Pues, el miedo, surge del temor ante
algo patente u objetivable —definicién que también podemos observar en
Freud. Al contrario, la angustia es un miedo sin objeto legitimo patente: “es
la aparicion de la libertad en cuanto posibilidad frente a la posibilidad”>s.
Kierkegaard a través del concepto de angustia nos revela un pensamien-
to moderno y actual que otros pensadores desplegaran con mayor arraigo
algo mas tarde: la relacién del hombre con lo no objetivo y trascendente: la
amenaza de la nada en sus diferentes formas?. Angel Garrido-Maturano
en su obra sobre el pensador danés sostiene que lo angustiante para Kier-
kegaard es “la nada como pura posibilidad de ser, como pura posibilidad
vacia del espiritu”2%. Es aqui donde Kierkegaard abre una brecha a través
de sus reflexiones religiosas/existenciales poniendo de manifiesto que la
posibilidad de “no-ser” —lo que denomina el salto al pecado— es una posi-
bilidad destructiva en tanto lleva al hombre a la desesperacién. Igualmen-
te, la reflexion sobre la posibilidad de elegir, la angustia que genera dicha
reflexién, apuntala —como veremos— el concepto de tragedia moderna que
denomin el filésofo como aquello en lo que el dolor es mas grande que el
sufrimiento.

Seguiremos por la brecha que abrié Kierkegaard ofreciendo un nue-
vo escenario en el horizonte del pensamiento moderno con la reflexién de
la posibilidad de “no-ser” o el advenimiento de la “nada”, no tanto desde
una vision religiosa ligada al pecado o la soteriologia, sino, como una cues-
tién existencial y antropoldgica, porque como sentenci6 el danés, la nada
genera angustia. De igual manera, también deja constancia de que no se
puede huir de la angustia a través de la inocencia* (ignorancia) buscando
reposo y paz. Porque es alli, en ese paramo idilico de paz y reposo donde
al no haber “nada” por lo que luchar emerge de nuevo la angustia. Kierke-

26 Kierkegaard, Seren (1844): Op. Cit., p. 102.

27 Garrido-Maturano, Angel (2006): Sobre el Abismo. Ed. Adriana Hidalgo Editora, Bue-
nos Aires, 2006, p. 11.

28 Ibid., p. 27.

29 Kierkegaard, Seren (1843): Op. Cit., 34.

30 Kierkegaard, Soren (1844): Op. Cit., p. 105

311Ibid,, p. 101
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gaard encuentra el circulo que se cierra en torno al concepto de angustia y
afirma que no se puede escapar de ella. Pues, ahi yace el profundo misterio
de la inocencia; “que ella sea al mismo tiempo la angustia”3> o mas adelan-
te en el texto, enuncia: “algo asi como si la inocencia estuviera perdida”3. En
esta idea del filésofo danés toma forma el pensamiento de que uno mismo
no puede renunciar a su esencia (él lo denomind espiritu), no puede dejar
de ser él hundiéndose en lo vegetativo3* o buscando refugio en la inocencia
para huir del dolor que porta la angustia.

Como veremos a continuacion, este es el ejemplo mas comun que
el cineasta danés Lars von Trier relata en sus films: la eleccién de un per-
sonaje que huye del dolor, entendido como lo pretérito, —la Historia o su
historia— en su marcha hacia adelante. Este escenario conduce irremedia-
blemente, siguiendo el pensamiento de Lars von Trier, al encuentro con lo
tragico que él metaforiza con la imagen de una carcel.

3. Analisis textual de la Trilogia
Hipnotica de Lars von Trier

3.1. Breve biografia del cineasta
Lars von Trier naci6 en la ciudad danesa de Copenhague en 1956 y fue edu-
cado en un ambiente intelectual’, progresista y activista. Su madre, Inger
Host, conocid personalmente a figuras destacadas de la época como fueron
el escritor y pintor Hans Scherfig, tio-abuelo de Lone Scherfig’” o Hans

32 Ibid,, p. 101

33 Ibid,, p. 107

34 1bid., p. 105

35 Stevenson (2002): Lars von Trier. Ed. Paidds, Barcelona, 2005, p. 21.

36 Hans Scherfig (1905-1979) pintor y escritor danés nacido en Copenhague. Alcanzé la
fama como novelista. Entre sus obras destacan: Det forspmte fordr (Primavera Robada,
1940), Frydenholm (1962), Idealister (Idealistas, 1945) y Skorpionen (El Escorpidn, 1953) que
fue publicada en veinte paises.

37 Lone Scherfig (1959) directora danesa que forma parte del grupo de Dogma’9s junto
con Lars von Trier y Thomas Vinterberg. Se gradud en la Escuela Nacional de Cine de
Dinamarca (rama de direccidn) en 1984. Coseché grandes éxitos con su film Italiensk
para begyndere (Italiano para principiantes, 2000).
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Kirk3s. Su educacion estuvo basada en el liberalismo y la tolerancia®® aunque
no exenta de obligaciones y de responsabilidades4°.

Deberiamos destacar durante el periodo de adolescencia su militan-
cia en el Partido Comunista danés que abandonaria en sus afios universita-
rios*. En lamedida en que comenz6 a comunicar a través del arte sus ideasy
sentimientos, su visién utdpica de la existencia, entendida como una ima-
gen donde la cultura y los valores humanistas sostenian la existencia del
hombre en el mundo, comenzaria a diluirse en favor de una representaciéon
de la destruccién de esos pilares en los que fue educado. E1 mismo ha ma-
nifestado en varias entrevistas que estos valores y vision del mundo: “son
necesarios, pero estan basados en un cuento chino%”. Elemento también
tangible en la nominacién del caracter principal de su 6pera prima (Forbry-
delsens Element, 1984) como el Gltimo humanista# de Europa.

Igualmente, si prestamos atencién cuidadosamente a los caracte-
res principales de sus obras observaremos que todos ellos manifiestan a
su inicio una visién ciertamente idilica de la existencia del hombre pero
también un exceso de confianza en esos mismos valores y su educacion, que
se alzan como diques contenedores de lo siniestro*+ o de lo tragico, como
detectamos en el caso de Fisher (Forbrydelsens Element, 1984), el profesor
Mesmer (Epidemic, 1987), Leo Kessler (Europa, 1991), Selma (Dancing in the
Dark, 2000), Grace (Dogville, 2003, Manderlay, 2005), “He” (Antichrist, 2009)
o Seligman (Nymphomaniac: Vol. I y II, 2013). Las peripecias del viaje en el
relato les empujan a tomar decisiones y llevar a cabo acciones que liberan la

38 Hans Kirk (1898-1962) es un conocido escritor danés que ha escrito una de las nove-
las mas famosas de la literatura danesa: The Fisherman (1928). Kirk milit6 en el Partido
Comunista danés, y permanecid en activo hasta su muerte. Todas sus novelas contienen
una gran influencia del pensamiento marxista.

39 Stevenson (2002): Op. Cit., p. 21.

40 Ibid., p. 21.

411bid., p. 31.

42 Bjorkman, Stig (2003). Trier on von Trier. London: Faber and Faber Limited, p. 143.

43 Larsen, Jan Kornum (1990): “A Conversation between Jan Kornum Larsen and Lars
von Trier”. En Lumholdt, Jan (Ed.) Lars von Trier Interviews. Ed. The University Press
of Missisippi, 2003, p. 39.

44, Véase Gonzalez Requena, Jesus (1997): “Emergencia de lo siniestro”, en Trama &
Fondo, n° 2, Madrid, 1997.
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tragedia poniendo sobre la mesa un dilema de gran complejidad dramatica:
la aceptacién del pathos y el reconocimiento por tanto de aquello que no se
queria ver.

Lars von Trier repite la misma idea en sus films. Si bien es cierto que
esta propuesta se viste de diferentes maneras, el fondo es idéntico: describe
el desengafio de sus personajes ante su visién reducida de la existencia.

3.2. La tragediay la metafora de la carcel
El cineasta danés metaforiza plasticamente la tragedia configurando la
idea de una cércel. Con esta imagen, agrega significacion a la tragedia ha-
ciéndonos conscientes de nuestra imposibilidad de escapar de ella. Por mu-
chas precauciones que tomemos, educacién o riqueza que poseamos, nos
rodeemos de diferentes tipos de niveles de seguridad, en un escenario mas
rural o mas urbanita, en un tiempo o en otro, no podremos huir del destino
tragico que nos espera.

En los films, Forbrydelsens Element (1984) y Europa (1991), que perte-
necen a la denominada Trilogia Hipndtica, la metafora de la carcel emerge
en muchas de sus imagenes: mediante angulaciones cerradas, eleccién de
localizaciones claustrofébicas o creaciéon de composiciones en el cuadro.
Expondremos algunos ejemplos extraidos del analisis llevado a cabo en mi
tesis doctoral“ sobre el cine de Lars von Trier que nos permitiran reforzar
esta idea. Pero, antes de enunciar estos modelos, observemos qué es lo que
se esconde en la apertura de su primer largometraje (Forbrydelsens Element,
1984), justo cuando el protagonista comienza a narrar —en estado de hipno-
sis— sudltimo viaje. Estas primeras imagenes describen el fondo de Europa.
Un lugar turbio, espeso y putrefacto que simboliza también las profundida-
des delavida psiquica del protagonista. Ademas, apreciamos que se trata de
un fondo que es también continente de una serie de elementos entre los que
detectamos: una rejay un alambre de espino.

45 Diaz Lucena, Antonio (2014): Poética del Romanticismo y Nihilismo en Forbrydelsens
Element (Lars von Trier, 1984): la ausencia de diques simbdlicos y la emergencia de lo sinies-
tro. Universidad Rey Juan Carlos.
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Imagenes*® de Forbrydelsens Element.

Pasaria desapercibido si no paramos la imagen y lo ampliamos. Al
hacerlo descubrimos lo siguiente junto a la reja.

Forbrydelsens Element. Detalle ampliado por nosotros.

A simple vista parecen los dedos de una mano cerrada. Un puiio que
agarra los hierros de la reja. No es posible percibir una silueta detras de la
mano, pero si se distingue con claridad que se trata de un puiio humano.
Elementos que anticipan la idea sobre el confinamiento y la muerte en el
viejo continente y que, desde luego, tendran una continua correspondencia
alolargo del film.

Igualmente, en Europa (1991), el tercer film que cierra la Trilogia
Hipnética, el protagonista Leo Kessler explota una bomba en el tren en el
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que viajaba quedando preso en el habitaculo donde se escondié. Intenta pe-

dir ayuda sin éxito pereciendo asi bajo el agua.

Imégenes# del film Europa. Leo Kessler intentando salir del vagén que se hunde en el rio.

Observemos el pufio de Kessler asiendo los barrotes en su lucha por
escapar del vagdon del tren. Ampliamos la imagen para apreciarlo con mayor
detalle.

Detalle ampliado por nosotros de las manos de Leo Kessler.

De nuevo, nos encontramos con una mano que agarra las varillas de
un enrejado. Esta secuencia se inserta al final del film que concluye la pri-
mera Trilogia del cineasta y que, con su inclusién compone un final ciclico:
empieza igual que termina con una reja y una mano asiendo los hierros.

Sobre este detalle detectado por nosotros sobre el cual no hemos
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hallado ninguna publicacién o referencia alguna, desde el director o de la
critica, entendemos que pudiera ser fortuito, pero de igual manera, esta
teoria reforzaria el significado de este analisis por dos motivos: ofrece una
estructura ciclica a la Trilogia Hipnética que acompaiia al hilo conductor
de la hipnosis, pero también este significado o composicién ciclica vigoriza
la figura de la cércel como espacio mental o psiquico del que no podemos
escapar.

Contrastamos los dos detalles del pufio en ambos films Europa (1991) y Forbrydelsens Element
(1984).

A estas imagenes del final de Europa (1991), el cineasta agrega la si-
guiente sentencia que el actor sueco Max von Sydow enuncia en voz en off:
“Quiere despertar y liberarse de la imagen de Europa, pero no es posible™s,

Extraemos de este parlamento otro de los elementos que nos permi-
ten confirmar la existencia de la metafora de la carcel —fisica o psiquica— en
estos films identificando Europa con un pensamiento apresador: nuestro
destino tragico.

3.3. Composicion y visualizacion del cautiverio en

Forbrydelsens Element

De la misma manera, la construccién de la idea de aherrojamiento se pre-

senta también mediante la creacién de composiciones que metaforizan el

encarcelamiento del ser humano, principalmente configuradas y disefiadas
de tres modos:
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1) Técnicas: enfatizadas por los objetivos y la angulacién de la ca-
mara.

Angulos que tienden a menguar el espacio transmitiendo una sensa-
ci6n de empequefiecimiento y asfixia.

Imagenes* de Forbrydelsens Element. El agente Fisher contestando al teléfono que se encuentra

en el suelo.

Imagenes> de Forbrydelsens Element. Fihser caminando por un pasillo dirigiéndose a su oficina.

2) La eleccién de localizaciones donde prima una arquitectura que
disefia un espacio cerrado y asfixiante (mazmorras, alcantarillado, fabricas
abandonadas, pasadizos estrechos, etc.).

Imageness de Forbrydelsens Element. Fisher y Kim en un bote hinchable recorren el alcantari-
1lado de la ciudad.
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-

Imageness> de Forbrydelsens Element. Kim y Fisher caminan por los angostos pasillos del cas-

tillo de Kronborg o la fortaleza Tre Kronor.

Imageness: de Epidemic (1987). Lars von Trier lleva a su maxima expresion esta idea ence-

rrando a una de sus actrices en un ataud.

3) Pequena arquitectura u objetos de atrezo que forman parte del dia
a dia en la vida del hombre (poleas, gruas, cuerdas, vallas, puentes, redes,
mallas, somieres metalicos, enrejados, contraventanas, u otros pequefios
atiles, como: objetos para estampar sellos, tijeras, bisturis, calderas, etc...).
El cineasta utiliza estos enseres para generar distancia, confinar o encerrar
alos habitantes de Europa.

Imageness+ de Forbrydelsens Element.
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Imageness® de Forbrydelsens Element. Una nifia de la lotto es transportada tumbada por enci-

ma de un pozo. Observamos cuando se ilumina el fondo que existen otros cuerpos colgados

2

4
AEENE

Imageness’ de Forbrydelsens Element. Ampliacién realizada por nosotros.

mas abajo.

4 - La utilidad de la tragedia en la
sociedad actual

Abriremos este apartado aportando algunos detalles sobre la tradicién cul-
tural y artistica que rodea a Lars von Trier. Si nos detenemos en los trabajos
cinematograficos y literarios escandinavos de los dos tltimos siglos, ad-
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vertiremos una tendencia hacia la representacion de lo tragico. Desde Sjos-
trom a Bergman, Dreyer a August, o en literatura, ya sea Strindberg, Ibsen,
Dinesen, Sandemose, —todos, o la inmensa mayoria— han planteado en sus
obras un escenario dramatico. Este hecho nos conduce a pensar que el su-
frimiento y el dolor se hallan muy arraigados en la cultura nérdica desde
una perspectiva religiosa o atea. Pero si abrimos un poco mas nuestro an-
gulo de visién e indagamos en la tradicién de la filosofia de lo tragico —que
muchos han afirmado que es una peculiaridad del pensamiento filos6fico
alemans®— ponemos de manifiesto que su epicentro se encuentra en el cen-
tro y norte de Europa tomando en cuenta la repercusion y el estudio que ha
alcanzado lo tragico. Peter Szondi en su trabajo Teoria del drama moderno
(1880-1950). Tentativa sobre lo trdgico, afirma que: “... hasta el presente, la
nocién ‘Tragik’ (condicion tragica) y ‘Tragisch’ (‘elemento’ tragico) ha sido
eminentemente alemana’®”. Una parte de la obra mencionada de Szondi
esta compuesta por el analisis de conceptos sobre lo tragico que numerosos
pensadores germanos —ademas del danés Kierkegaard— nos han legado. El
tedrico aleman abre este capitulo avisando de que fue Schelling quién fun-
dé la filosofia del pensamiento tragico definiendo la esencia de la tragedia:

La esencia de la tragedia estriba [...] en la pugna que
efectivamente entabla la libertad que reside en el sujeto

con la necesidad en tanto dimension objetiva, conflicto que

no concluye con la derrota de uno ante el otro, sino con las
manifestaciones de ambos, victoriosos y ala vez vencidos, en la
mas perfecta indiferenciacién.s°

Schelling postula una dialéctica entre la libertad y la necesidad en la
que no hay victoriosos ni vencidos. Muestra asi, a través del acto, la pérdida
de la propia libertad, pero al mismo tiempo la existencia de esa libertad. Es
la aceptacion del destino del héroe tragico aquello que le mata (no necesa-
riamente de manera fisica) pero también le libera. Pero mas alla de analizar

58 Szondi, Peter (1978): Teoria del drama moderno (1880-1950). Tentativa sobre lo trdgico.
Ed. Dykinson, Madrid, 2011, p. 246.

59 Ibid., p. 246.

60 Citada por Szondi en la pagina 254 pero el original se halla en: Schelling, Friedrich
Wilhelm Joseph (1856-1861): Philosophie der Kunst, Vol. 5, Stuttgart, Cotta. p. 693.
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el concepto de tragedia a lo largo de los siglos o su esencia misma, —como
llevé a cabo Szondi—nos centraremos en la concepcién de la tragedia en la
actualidad desde un punto de vista tedrico a través de los trabajos de Wi-
lliam y Critchley, pero también practico tomando como ejemplo el cine de
Lars von Trier que hemos analizado.

Previamente hemos anunciado el firme deseo del cineasta danés de
mostrar el destino tragico del ser humano como parte de la esencia del ser
humano. Desde la estética, podemos entender con claridad que Lars von
Trier formula en sus films que la representacion de la tragedia no sigue el
camino de la belleza canénica porque si fuere asi tendria mayor visibilidad
y aceptacion.

En una de sus primeras entrevistas concedidas a raiz del éxito al-
canzado con su Trilogia Hipnética, enuncié que: “[...] mi mision es el ele-
var lo feo y mostrar que la belleza puede ser encontrada en todas partes”s.
De estas palabras, podemos dilucidar dos conceptos muy significativos: en
primer lugar, observamos que el director apuesta por aquello que denomina
lo feo, lo que no es bello, y por ende pudiéramos relacionar con su otra cara,
lo sublime, siguiendo la obra de Burke® 0 Kant®. Una categoria estética que
recoge otros elementos que se escapan del concepto clasico de belleza pero
que sin embargo son atrayentes, porque como dice el director, —“la belleza
se puede encontrar en todas partes”— incluso en lo desagradable o dolo-
roso como es el caso de la representacion de la tragedia. En segundo lugar,
utiliza la palabra “elevar” que pudiéramos sustituir por “sacar a la luz” o
“sublimar”. Entiende que aquello tapado, lo que no se ve o se ha decidido
ocultar debe ser sacado a la luz. Ademas, nos llama poderosamente la aten-
cidn la utilizacién que hace del vocablo “misién”. Idea que parece instituir-
se como un deber moral: recordar que lo feo, lo que no deseamos ver y hemos
preferido en muchas ocasiones olvidar su existencia o dejar de ver, forma
parte de nosotros mismos. Al hilo de la declaracién del cineasta, debemos
de matizar que no solo reside en su pensamiento un motivo meramente es-

61 Michelsen, Ole (1982): “Passion is the Lifeblood of Cinema”. En Lumholdt, Jan (Ed.)
Larsvon Trier Interviews. Ed. The University Press of Press of Mississippi, USA, 2003, p. 5.
62 Vedse: Burke, Edmund (1756): De lo sublime y de lo bello. Ed. Alianza, Madrid, 2010.

63 Vedse: Kant, Immanuel (1764): Observaciones acerca del sentimiento de lo bello y de lo
sublime. Ed. Alianza, Madrid, 2008.
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tético en la representacion de la tragedia, sino que hallamos también una
reflexion sobre el ser en tanto que las elecciones de ciertos personajes irre-
mediablemente conducen a un destino tragico. Un pathos, que como hemos
expuesto, configura la metafora de la carcel detectada en sus obras.

De esta manera, advertimos en el cineasta una via hacia el auto
conocimiento que reside en la aceptacion, en la necesidad de abrazar del
pathos inserto en lo tragico. Un pensamiento en linea con el concepto de
angustia de Kierkegaard explicado: no podemos zafarnos de ello, aherroja
nuestra existencia por lo que tendremos que aprender a vivir con ello.

4.1. El aprendizaje que reside en la tragedia
Si algo caracteriza a las sociedades posmodernas actuales es el culto al ol-
vido que esté vigorizando una cultura de la desmemoria. Cierto es que no es
un rasgo Unico de la Posmodernidad la reflexién que gira entorno al olvido
porque ha ido in crescendo con la industria tecnolédgica, especialmente des-
de Gutenberg, pero es ahora cuando la tecnologia ha dado un salto cualita-
tivo y cuantitativo obteniendo mucha mas presencia y por lo tanto siendo
determinante en las sociedades actuales.

En referencia a este culto al olvido que estamos practicando en la
actualidad, Manfred Osten enuncia que: “se trata de un olvido bajo el signo
de una modernizacién que abarca todos los ambitos de la vida y que viene
acompariada de turbulencias producto de la aceleracion, quiebras de con-
tinuidad y ruinas en una proporcién hasta ahora desconocida‘+”. Si bien es
cierto que nunca hemos dispuesto de mejores recursos y dispositivos desde
el punto de vista de la seguridad y de la eficiencia para almacenar informa-
cién en formato digital, este mismo hecho, la capacidad de almacenaje y los
sencillos mecanismos para recuperar o extraer su contenido, estan acele-
rando el destierro de mnemosine y por lo tanto la precipitacién de nuestra
existencia hacia adelante.

El constante ritmo al cual estamos sometidos junto con nuestro de-
seo de querer abrazar todo lo que tenemos a nuestro alrededor al unisono
estan generando destacados cambios en el ser humano®. Nuestro cerebro

64 Osten, Mandred (2004) La memoria robada. Siruela, Madrid, 2008, p. 13.
65 Véase el trabajo de Norman Doidge The Brain That Changes Itself: Stories of Personal
Triumph from the Frontiers of Brain Science. New York: Penguin, 2007.
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intenta adaptarse a los nuevos retos que le ponemos delante reprograman-
dose en la medida de sus posibilidades®®. En este escenario de premura que
nos exige decisiones mas agiles y constantes, paciencia y reflexién pro-
funda, herramientas que contribuyen a conciliarnos con lo pretérito, es-
tan también siendo defenestradas en favor de una adaptacién al medio que
rompe con el sistema tradicional lineal de lectura y aprendizaje. Retoman-
do las palabras de Osten enunciadas al comienzo, hablamos de: “quiebras
de continuidad”. Rupturas que laceran un proceso légico que siempre ha
favorecido la creacién de un hilo de unién con lo que nos rodea. Todos estos
elementos nos impelen a abrirnos camino corriendo y, por lo tanto, ligeros
de equipaje si queremos llegar antes a nuestro objetivo. Y esa es la premisa:
llegar el primero; llegar lo antes posible.

En su trabajo sobre la tragedia y los tiempos presentes, Simon Crit-
chley plantea una reflexién moderna sobre la ensefianza que reside en lo
tragico para el individuo de las sociedades occidentales actuales. Un in-
dividuo, que como hemos expuesto previamente, ha decidido disolver el
vinculo que le une a su pasado en favor de un presente colérico que busca
la certidumbre de un mariana en cada accion. El pensador britanico aduce
que “nuestra libertad esta constantemente cuestionada por aquello que nos
atrapa por la red del pasado; un pasado determinado por el destino”. Las
sociedades actuales se caracterizan por la necesidad y el deseo de liberarse
del ayer para disminuir las probabilidades de condicionamiento futuro, es
decir, obtener la maxima libertad posible. Sin embargo, esta accion, como
apunta Critchley, tiene su riesgo porque “quien niega el pasado se expone
a ser destruido por €él: esa es, en efecto, la gran leccion de la tragedia®®”. Un
mensaje que se manifiesta en el género de la tragedia y que hemos podido
comprobar en la construccion de los personajes tragicos de Lars von Trier
que hemos analizado. Al hilo de este pensamiento, lo tragico nos permi-
te regenerar la atadura que nos une de nuevo con nuestro pasado en tanto
que “la tragedia da vida a aquello que apresa a nuestro ser y nos arrastra
a un pasado que quisiéramos desechar con nuestra obsesion por un futu-

66 Buller, David Adapting Minds Evolutionary Psychology and the Persistent Quest for Hu-
man Nature. Cambridge, MA: MIT Press, 2005.

67 Critchley, Simon Tragedia y Modernidad. Ed. Minima Trotta, Madrid, 2014, p. 35.

68 Ibid., p. 36.
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ro proximo®”. En esta dialéctica que emerge entre necesidad y libertad es
donde se enmarca la tragedia, como hemos puesto de manifiesto previa-
mente.

El fildsofo britanico echa mano de una metafora muy significativa y
visual que podremos explicar con el cine de Lars von Trier que toma pres-
tada de Walter Benjamin. El aleman acufio en su tesis Sobre el concepto de
historia la figura del “freno de emergencia” a colacién de una comparacién
que realiza con las “revoluciones” y la tragedia:

Marx dijo que las revoluciones son la locomotora de la historia
mundial. Pero tal vez las cosas se presentan de muy distinta
manera. Puede ser que las revoluciones sean el acto por el cual la
humanidad que viaja en tren aplica los frenos de emergencia.

Crichley con este sentido ante la experiencia de lo tragico expo-
ne que: “ralentiza las cosas confrontandonos con aquello que ignoramos
sobre nosotros mismos (pero sin embargo constituye lo que somos); esa
fuerza desconocida que nos afecta a diario, minuto a minuto”7.. La tragedia
plantea un retorno, un viaje de regreso hacia el yo desprendido.

Si aplicamos la figura del freno de mano de Benjamin al cine de Lars
von Trier detectamos esa ralentizacién en varios niveles: en un angulo
tematico con la eleccién de personajes angustiados ante un dilema al que
tienen que hacer frente durante el relato con resolucién tragica. En un se-
gundo nivel, tratariamos la puesta en escena donde la eleccién de los es-
pacios, la iluminacién, las texturas o la decisién de aplicar la técnica del
ralentizado de las imagenes que el cineasta practica en muchas secuencias,
ponen en relieve este matiz que invita a una reflexiéon profunda y sin crono
de lo que observamos. Una condensacién del tiempo que nos hipnotiza y
que se erige como un elemento dominante del film confiriendo a sus obras
un estilo especial. Como apunte, habria que agregar que el director danés
ha potenciado el uso del ralentizado de las iméagenes en los tltimos traba-
jos que componen su Trilogia de la Depresion: Antichrist (2009), Melancholia

69 Ibid,, p. 35.

70 Benjamin, Walter (2003): Selected Writings, vol. 4 1938-1940. Ed. H. Eiland y M. W. Jen-
nings, Harvard UP Cambridge, 2003, p. 402.

71 Critchley, Simon: Op. Cit., p. 30.
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(2011) y Nymphomaniac (2013), incrementando también el efecto de la expe-
riencia tragica en ellas. El mejor ejemplo reside en Melancholia (2011) donde
encontramos la representacion de la destruccién de la Tierra.

Concluyendo, Lars von Trier desde sus primeros trabajos no ha du-
dado en transmitir en sus creaciones aquello que no se quiere ver: lo des-
preciado, lo tapado, lo que duele, lo sublime, lo siniestro. Su inclusién nos
proporciona elementos para reflexionar sobre la experiencia de lo tragico;
sobre nosotros mismos; sobre lo que somos. En una de sus primeras decla-
raciones a los medios al poco de estrenar su 6pera prima avanzoé el mensaje
que haido reiterando en sus films y que nosotros hemos también analizado
con esta reflexién sobre lo tragico a lo largo de este articulo:

Estoy encantado con mis origenes judios. Ser judio tiene algo
que ver con el sufrimiento y la conciencia histérica, dos cosas
que encuentro mucho a faltar en el arte moderno. La gente se ha
olvidado de sus raices y de su religion7=.

A pesar de que su madre, a una edad avanzada le confesara que su
padre bioldgico no fue Ulf Trier, de descendencia judia, el cineasta siempre
ha tenido muy presente la importancia trascendental de abrigar el pasado.
Hecho que se debe principalmente a la educacion recibida en el seno fami-
liar.

5 - Conclusion

Hemos iniciado este trabajo, —siguiendo la obra de Aranguren— recordan-
do los elementos mas importantes de la Reforma protestante y sus dife-
rencias con la religién catélica. Esta revision nos ha permitido ahondar en
algunos detalles de la personalidad de Lutero que han allanado el terreno
para explicar el sentimiento de angustia en la religién protestante. Con-
cepto que Sgren Kierkegaard ha descrito como un sentimiento necesario,
—en tanto uno no puede huir de él- en la existencia del hombre, asentando
asilas bases de la angustia existencial actual. Una angustia que nos empuja
a formularnos muchas preguntas en torno al sufrimiento y al dolor. Este

72 Stevenson, Jack (2002): Op. Cit., p. 33.
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escenario de desasosiego y displacer expuesto nos conduce a una reflexiéon
sobre la experiencia tragica, pero, mas concretamente sobre el concepto de
lo tragico que hemos ejemplificado con el trabajo de Lars von Trier. El ci-
neasta danés ha elegido representar el dolor que yace en lo tragico como
una necesidad del ser humano, especialmente en las sociedades posmoder-
nas. Un pensamiento, que como hemos podido comprobar, se alinea con la
reflexion del filésofo danés S¢ren Kierkegaard. Ademas, hemos descubierto
através del analisis textual de sus obras que Lars von Trier utiliza la repre-
sentacion de la metafora de la carcel con el mismo significado de pathos
tragico: no podemos escapar de nuestro destino porque nuestro destino so-
mos nosotros. De esta manera, “su mision” plantea una reconciliacién con
lo pretérito desplazado que ha sido vestido con una estética de lo sublime,
aquello alo que el cineasta llama “lo feo”, 1o que se tapa de manera habitual
en nuestras sociedades occidentales.

Concluyendo, Lars von Trier es plenamente consciente de que la
aceptacion del pathos tragico nos permite enfrentarnos con aquello de no-
sotros mismos que no conocemos, de ahi que el cineasta construya la me-
tafora de carcel como un fin necesario. Este posible aprendizaje al que pu-
diéramos acceder requiere del sacrificio de asumir la responsabilidad que
implica aceptar todo lo que somos, todo aquello que nos hace.
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Resumen

La felicidad (eudaimonia) es un concepto
central en los escritos éticos filoséficos.
Aqui se presenta un estudio sobre como
los principales escritos homéricos fun-
damentan el sentido de este término,
donde, a pesar de desconocerse dicha
nociodn, utiliza la palabra compuesta de
buen (g0) y daimon (Saipwv) para indicar
la presencia de un ser celestial que guia
al individuo. Homero en sus obras utili-
za una serie de férmulas para describir a
este daimon, y como este se fue identifi-
cando como algo cercano a la conciencia
del hombre, una accién divina en el inte-
rior de cada ser humano.

Palabras clave: Daimon, Felicidad, Hé-
roe, Razoén, Pasion
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Abstract

Happiness (eudaimonia) is a central
concept in philosophical ethical writ-
ings. Here is presented a study about how
the main Homeric writings support the
meaning of this term, where, despite the
fact that this notion is unknown, they
use the words composed of good (e0) and
daimon (Saipwv) to indicate the presence
of a celestial being that guides the indi-
vidual. Homer in his works uses a series
of formulas to describe this daimon, and
how this was identified as something
close to the consciousness of man, a di-
vine action within each human being.
Key words: Daimon, Happiness, Hero,
Reason, Passion

Pp. 321-338 « ISSN: 0212-8365 « e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.16



JUAN GABRIEL ALFARO MOLINA
EL DAIMON HOMERICO COMO ANTECEDENTE DEL CONCEPTO ! Z
FILOSOFICO DE FELICIDAD (EUDAIMONIA)

1- Introduccion

Uno de los términos fundamentales en la ética filoso6fica es el de la felicidad
(ev8arpovia)t, concepto muy utilizado en la actualidad desde diversos ambi-
tos sociales, politicos y econémicos, principalmente con fines motivacio-
nales en relacién con la vida en general. El presente trabajo busca develar
el origen de este vocablo, para lo cual hay que remontarse a las epopeyas
homéricas, principalmente la Iliada y 1a Odisea. Llama la atencién de que la
palabra felicidad (eudaimonia) no se encuentra en estas obras?, no obstan-
te, si se hallan los términos independientes de un buen (£9)? 0 mal (kakd)*
daimon (Saipwv), unido al primer caso una vida plenay realizable, es decir,
feliz, y en el segundo una existencia fracasada y vacia, a saber, infeliz. La
tesis es que si bien en Homero no existe en cuanto tal el término felicidad,
siaparece el vocablo primigenio desde el cual fue construido dicho término
y posteriormente utilizado por los filésofos, dicho vocablo fundamental es
el de daimon, el cual vincula la felicidad humana con cierto patrocinio o
proteccidn de algunos seres celestiales. Como hace ver Wilford (1965), en
las obras homéricas hay “abundancia de férmulas” (221) que indican una
fuerte relacion de los héroes (los humanos mas felices) con los dioses?, esto

1En la Etica a Nicdmaco se define la felicidad (sv8atpovia) como “una actividad del alma
de acuerdo con la virtud perfecta” (1102a. 5).

2 Esto se comprueba en el rastreo morfolégico del término evsaipovia en las obras ho-
méricas, al respecto, véase Thesaurus Linguae Graecae 32.

3 Elbien (g¥) es utilizado independientemente para hablar: 1. De las virtudes y la adqui-
sicién de buenos sentimientos, refiérase la Iliada (I, 73; 253; 11, 283) y la Odisea (11, 160;
228).2. Del modo de obrar, véase la Odisea (XXII, 374). 3. Como referencia a las cosas de la
vida practica, como el arte de la guerra, un carruaje bien ensamblado, refiérase la Iliada
(11, 777), el arte del cuidado fisico, un buen cabello, la Odisea (I; 86; 11, 219), y el arte de
la construccion, la Iliada (1, 29, II; 288). El uso mas abundante del prefijo es religioso,
componiendo la palabra plegaria u oracién, svxéuevos, que se observa en la Iliada (I, 43)
y la Odisea (I, 172) entre otros muchos pasajes.

4 El término mal (kaxodg) es utilizado comtinmente para referirse a defectos en el ca-
racter moral, tanto personal como comunitario, como el error, véase la Odisea (I, 350; II,
166), labajeza o cobardia, la Odisea (11, 368, XIII, 108), el villano o hijo de villano, la Iliada
(X1V, 472), y laruina de un pueblo, la Iliada (VIII, 541).

5 Esto “venia a satisfacer el interés de los caballeros para hallar una genealogia noble
que los uniera al arbol genealégico de los dioses y de los héroes” (Jaeger 212).
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es, cuando el héroe posee un buen (gv) daimon. En caso contrario, los vi-
llanos (o los infelices) son aquellos individuos que son guiados por un mal
(kaxo) daimon, el cual les conduce a su ruina y desdicha.

Precisamente, los temas teoldgicos ocupan los principales estudios
referentes a la obra homérica, junto al analisis del método propio que si-
guen sus escritos®. En las investigaciones concernientes a la teologia de las
obras homéricas, destacan las que ponen en evidencia los problemas re-
ligiosos que acarreaban las ensefianzas de dichos textos (cf. Vidal-Naquet
62), pues “hacia finales del siglo VI a. C. se produjo una reaccion contra la
teologia homérica, bajo la acusacidn de que se mostraba inmoralmente a
los dioses” (Alegorias de Homero 14)7, lo cual denota una ofensa a la cultura
y creencias de los habitantes de esta época. En cuanto al método utiliza-
do por Homero en sus obras, destaca el modelo pedagégico que marcara
a los pensadores y filésofos de la antigiiedad, pues los textos homéricos
seran los contenidos fundamentales para la ensefianza de este periodo, “ya
desde su mas temprana edad los nifios que hacen sus primeros estudios,
son alimentados con las ensefianzas de Homero, y amamantados con sus
palabras, como si absorbieran la leche de sus versos” (Alegorias de Homero
I, 5-6)8. Estos dos aspectos seran muy importantes en la construcciéon del
concepto eudaimonia en los estudios filos6ficos posteriores. Con base en
la obra de Wilford, se analizaran algunas de las férmulas mas comunes de
Homero para referirse a la presencia e influencia del daimon sobre el ser
humano.

6 Se afirma en la introduccién a las Alegorias de Homero que tanto la metodologia como
la teologia homérica han sido objeto de multiples discusiones por parte de los estudio-
sos, en su defensa se halla la exégesis estoica y la Alegoria de Heraclito el Rétor, del sigo
Id.C, en su contra Platén (cf. Repuiblica 660e), al decir que Homero fue ignorante y mero
imitador de imagenes sin acceso a la verdad, y Epicuro, quien critica la exégesis estoica
(cf. Alegorias de Homero 12).

7 Debe tenerse presente que los poetas y filésofos siempre estuvieron expuestos al pe-
ligro de la asébeia o impiedad (cf. Haré 13).

8 “Cuando un nifio va a la escuela, primero le ensefian las letras. Tan pronto como sabe
leer, sele presentaalos poetas” (Jebb 81). Esta cita la asume del Simposio 3,5 de Jenofonte.
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2 - La presencia del daimon en la vida
del heroe homerico

Desde el punto de vista ético, una ciudad tiene el deber de presentar a las
nuevas generaciones un modelo de individuo que garantice no solamente
la felicidad del propio hombre sino también el de toda la comunidad. En el
tiempo de Homero esto se llevaba a cabo por los rapsodas, quienes cantaban
las grandes gestas de los héroes para que sirvieran de prototipo de vida para
los nifios y jovenes. En dichas epopeyas se presentaban a los héroes tanto
con sus virtudes, hasta al punto de llegar a asemejarlos a los dioses, como
con sus vicios, en la medida que les degradaban a un estilo de vida como las
bestias. Para Homero, los llamados héroes han llevado una vida sobresa-
liente, de tal modo que deben ser considerados un poco mas que humanos?,
esto es, con ciertas caracteristicas divinas, y desde este periodo se sabia que
no hay nada mas divino en el hombre que su intelecto®. En efecto, la forma-
ci6n ética de esta época consistia en la necesidad de ser virtuoso en detri-
mento de una vida entregada al vicio y desenfreno, para lo cual era impres-
cindible una capacidad racional capaz de dominar en el hombre sus bajas
pasiones, pues si un individuo sobreponia lo pasional sobre lo intelectual
tomaba el camino incorrecto, era infiel a su buen daimon, y por ende ter-
minaba siendo infeliz. El héroe es el ser racional o prudente del cual “brota
una influencia positiva sobre el comportamiento moral” (Espejo 9) de los
demas miembros del conglomerado social, de ahi que deba tenerse presen-
te que el héroe homérico se caracterizé por cuatro virtudes: 1. Su anhelo o
fin altimo siempre fue la felicidad (eudaimonia) individual y comunitaria.
2. Tenia muy claro su deber de llegar incluso a morir en el campo de batalla
por ladefensa de suideal ylos derechos de su comunidad, siendo el martirio
ylamuerte un bien supremo. 3. Siempre debia estar dispuesto a emprender

9 Hardie (1965) afirma que un “hombre es verdaderamente humano solamente cuando
él es mas que humano, divino” (280).

10 La actividad teorética es la “actividad del pensamiento en la que el pensador esta en
comunién con la verdad, ve las cosas como son en Gltima instancia, y en esa visién esta
unido a dios” (Joachim 287).

11 Para San Agustin los martires cristianos podian ser comparados con los héroes grie-
gos, pues “este nombre dicen que deriva de Juno, que se nombra en griego ‘Hpa’, y por
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nuevas aventuras por el bien social, siendo empujado para ello por su dai-
mon. 4. Su fuerzay valentia provenian de su propio orgullo y dignidad, al no
ceder nunca ante la imposicién del enemigo (cf. Espejo 10).

Este era el sentido de la paideia griega, la nobleza o belleza del carac-
ter del hombre, por eso “la educacién, considerada como la formacién de la
personalidad humana mediante el consejo constante y la direccién espiri-
tual, es una caracteristica tipica de la nobleza de todos los tiempos y pue-
blos” (Jaeger 37), pues la vida moral es intuicién pero también educacion,
es el discernimiento de lo bueno y lo malo, lo que hace feliz o infeliz al in-
dividuo. Esta intuicién provenia de ciertos seres celestiales llamados dai-
mones, que se constituian en los principales aliados del héroe al susurrarle
al oido lo que consideraban conveniente para el hombre, pero ante lo cual
debia entrar también en juego la educacién del individuo, que le permitia
encauzar de la mejor forma las recomendaciones de su daimon. La fuente
desdela cual emanaba la virtud de los héroes era el respeto y devocién hacia
los seres sobrenaturales (cf. Vives 10)?, los cuales, desde la perspectiva de
Homero, no se hallaban tan lejos del hombre sino que incluso convivian con
ellos. Ahora, el daimon (Saipwv) homérico tenia la particularidad de que po-
dia ser tanto bueno (gv) como malo (xaxd), y esto parecia depender de la fa-
cultad humana que este lograba excitar, es decir, si impulsaba la razén o la
pasién del hombre, pues los daimones son mas “persistentes e insidiosos”
(Dodds 41) que los dioses. Aunque en la cultura antigua es muy complicado
obtener una definicién exacta del daimon (aipwv), dado que aparece “como
una definicién aparentemente valida para un periodo del pensamiento
griego, pero no asi para otro” (Wilford 218), si se puede al menos distinguir
algunos aspectos relevantes que sientan las bases para la posterior defini-
cién dela eudaimonia, como es la necesaria presencia del buen daimon para
la consecucidn de una vida ciertamente plena y satisfactoria.

La principal discusion entre los investigadores del daimon® es con

eso no sé qué hijo de ella, segun las fabulas griegas, fue llamado ‘Hpws. La fabula tiene
este cierto sentido mistico: Juno representa el cielo, morada, seglin su querer, de los
héroes” (Obras de San Agustin 10. 21).

12 Mientras que para algunos autores es posible hablar de una religién en Homero (Gu-
thrie y Dodds), para otros no (Kern, Nilsson, Bowra, Mazoén). (cf. Aurelianus 1955).

13 Entre los principales estudios sobre el daimon destacan: (Wilford 1965), (Nilsson
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respecto a su locus operandi, a saber, si la accién de este es personal (cf. Do-
dds 5)', esto es, como una fuerza que brota desde la interioridad del indi-
viduo, con lo que el hombre podria utilizar el apropiativo de su daimon, o si
este daimon es impersonal (cf. Nilsson 61), es decir, como un impulso divino
promovido desde la exterioridad del hombre, que le incita a llevar a cabo
determinadas acciones. Para Wilford (1965) la definicién del daimon como
personal es compleja por una parte, dado que ningtin rasgo de personalidad
se adhiere a él, sino que son “actos sin un ‘yo’ o ‘él’ discernibles como el
autor de la accién” (218), pero por otra parte es una buena propuesta, dado
que ‘“una fuerza puramente impersonal podria solamente ser una fuerza
mecdanica, y esto es un concepto que implica un modo de pensar inapropia-
do para este periodo” (Id.). En efecto, atin para el siglo V a. C. no se concebia
la fuerza desde un punto de vista mecanico, por ejemplo, cuando Empédo-
cles afirma que el amor y el odio es el origen de todas las cosas (cf. Vida de los
fildsofos £4.4.8), no concibe a estas realidades antagoénicas desde un punto de
vista mecanico sino como una fuerza propia de la amistad y la enemistad,
y esto que ya para ese momento Parménides habia introducido el problema
del movimiento (cf. Sobre la Naturaleza 20. 26). Al respecto, es interesante
que en el caso de Homero cuando se refiere al daimon lo hace sin un arti-
culo definido, vale decir, no como el daimon (6 Saipwv) sino sencillamente
como daimon (Saipwv), lo que lleva a pensar que para el poeta este no es una
deidad particular o impersonal para el hombre, sino que le es algo interno y
propio desde el cual genera sus pensamientos y posteriores acciones.

Por este motivo, quizas la mejor palabra que defina al daimon homé-
rico, en lugar de la antitesis personal/impersonal, seala de vida (Biog), enten-
diendo vida como aquello que es mas propio del hombre y que lo distingue
del resto de los seres terrestres, a saber, su capacidad racional, que debe
dominar sobre sus otras facultades humanas. Parece ser que para Home-
ro el daimon es un agente de vida sobrenatural (aunque desconocido) que
actia en el individuo, de hecho, es presentado como una realidad antro-
pomorfica al decir en sus obras que este experimenta emociones como el
ser humano, al tener instantes de diversion y de seriedad, de buen humor

1940), (Rose 1949), (Frangois 1957) y (Dodds 1951).
14 De igual modo, para Rose (1949) el Saipwv es un ser personal, pues el sufijo griego
“pwv” siempre indica un agente personal (173).
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y de enojo, de perdén y de venganza, son seres inferiores a los dioses pero
superiores a los hombres, lo cual hace pensar en la expresion aristotélica
de la Etica a Nicémaco de “sobreabundancia de virtud” (1145a. 18-27). Dicha
expresion, es aplicada por el Estagirita hacia los hombres felices, es decir,
aquellos que son mas que hombres pero menos que dios, esto es, los hé-
roes o los individuos que practican las virtudes heroicas. Mientras que la
sobreabundancia de virtud permite al hombre ser mas humano, llegar a las
maximas posibilidades que este tiene, casi como un dios (cf. Anderson 392),
los vicios le hacen ser inferior a lo humano, no le concede la explotacién de
todo el potencial que posee, y le conduce a la permanencia en el nivel de los
seres vivos mas elementales como son las bestias. De ahi que el daimon sea
una caracteristica divina en el hombre que le da su identidad y que le hace
sacar lo mejor de si mismo, es una fuerza especial en el hombre que le ayuda
a destacar entre todos los demas y que sea considerado un bendecido por
los dioses. Su principal fruto es demostrar el mando sobre su propia vida 'y
tener la sabiduria para hacer frente a las vicisitudes de la vida, por eso “los
héroes homéricos saben que no existe la gloria de los hombres indepen-
dientemente de la de los dioses” (Vives 14), y terminan haciendo de su vida
un acto de piedad y respeto hacia lo sagrado.

La obra homérica mas que dedicarse a estudiar y explicar al daimon,
se centrd en la figura del ser humano, en el modo en que el individuo se
comporta influido por estos seres celestiales. Conforme con las distintas
férmulas que utiliza el poeta para referirse al modo como los daimones de-
terminan al individuo, parece ser que estos mas que fuerzas sobrenaturales
que le impulsan o manipulan, vienen a ser mas bien una fuerza natural im-
plicita en cada hombre que le lleva a reaccionar de diferente forma frente a
la variabilidad de las circunstancias de la vida. Vidal-Naquet (2007) afirma
que “Homero presenta las instituciones divinas a imagen de las institu-
ciones humanas que él conoce” (60), pues no existe otra forma de conocer
las realidades divinas sino a través de las actividades humanas, por este
motivo los héroes homéricos se caracterizan por una moral agonistica,
dado que “convierte la rivalidad en un poderoso impulso configurador del
comportamiento” (Escolar 130), el individuo no se conforma con aceptar las
normas que se le imponen sino que lucha por su propia dignidad y la de los
suyos. Ello refleja los valores de una sociedad en donde la habilidad fisica, el
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corajey el liderazgo son las virtudes mas preciadas, frente al vicio del mie-
doy la falta de emprendimiento. Para Homero, el respeto y culto del indivi-
duo hacia el buen daimon debe traducirse tanto como la misma veneraciéon
y sacralizacion que debe tener cada hombre para con su propia vida, como
al acatamiento de aquellas reglas que son emanadas desde la interioridad
de cada ser humano.

Ladesobediencia al daimon, o alo que exige el buen pensamiento del
hombre, es catalogado como desmesura (6Bpig), es la soberbia del hombre
que no sigue los dictados de su razén sino el desenfreno de sus bajas pasio-
nes, es el descontrol o la falta de medida® para llevar una buena vida. Cuan-
do el individuo actiia de esta forma debe necesariamente recibir un castigo
por parte del daimon, manifestandose como el cddigo moral mas recono-
cido para el hombre (Anderson 392). De esta forma, el influjo del daimon
sobre el ser humano “puede ser triple: favorable, adverso, o favorable y ad-
verso al mismo tiempo” (Espejo 18), pues, como se ha dicho, cuando dicha
influencia es favorable se tiene un buen daimon, cuando es desfavorable,
un mal daimon. Ademads, este daimon puede ser favorable y desfavorable
al mismo tiempo, porque a veces el hombre debe actuar no tan correcta-
mente, o conforme a sus criterios morales, por la necesidad de obtener un
bien mayor para si mismo y la ciudad, este es el caso de los famosos dilemas
morales presentes en los estudios sobre la conducta humana.

3 - Usos de la palabra “daimon”
en Homero

Lo primero a tener en cuenta a la hora de estudiar las principales obras
homéricas, es que la Iliada y la Odisea presentan una serie de diferencias
en cuanto a su composicion. En efecto, “el primer estudioso que habl6 so-
bre las diferencias basicas en la estructura de la trama de las dos epopeyas
fue Aristételes” (Kullmann 1), quien en la Poética (1459b. 15-16) “llama a la
Iliada ‘patética’ y a la Odisea ‘ética’, simplificando a Aristoételes, podriamos

15 Esto es tratado ampliamente por los sofistas y los filésofos, como la famosa tesis del
homo mensura de Protagoras, presentada por Platén en las Leyes (716¢. 3-6), el Filebo
(66a), el Crdtilo (385€) y el Teeteto (152a), y también Aristételes en la Etica a Nicémaco
(1159a. 12-17); (1166a. 12-13). (cf. Reale 31).
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decir que la Iliada es tragica, y la Odisea no tragica” (Ibid. 2), la primera pa-
sional y la segunda racional. Esto aplica también a las diferentes férmulas
que se utilizan en estas obras para referirse al daimon, en la Iliada desta-
ca el daimon externo que excita las pasiones del individuo, y en la Odisea
sobresale el daimon interno, que es uno con el hombre y que estimula su
actividad racional. Wilford (1965) establece tres férmulas para indicar los
modos en que el término daimon es utilizado en estas obras, a saber: 1. El
daimon como una fuerza externa al individuo. 2. El daimon como generador
de eventos fisicos. 3. El daimon como fuerza interna del individuo (cf. 217). A
continuacion se desarrollaran estas férmulas.

3.1. El daimon como fuerza externa al individuo
Esta descripcion del daimon aparece con la férmula semejante a un daimon
(8aipovt "toog)?, 1a cual aparece solamente en la Iliada®®, cominmente para
significar la fuerza con la que un individuo actda, y es utilizada como una
muletilla por parte del poeta. Por ejemplo, en la narraciéon de la lucha sos-
tenida entre Diomedes y Eneas, cuando Diomedes “por cuarta vez le aco-
metid, semejante a un daimon, lo increpé con aterradoras voces y le dijo el
protector Apolo: jReflexiona, Tidida, y repliégate! No pretendas tener de-
signios iguales a los dioses” (Iliada V, 438-442), pues los hombres nunca
seran iguales que los seres celestiales. El error de Diomedes es querer lu-
char como un daimon sin considerar su fragilidad humana, de igual modo,
ha puesto su fuerza mas en la pasion que en la razén. Otro detalle es que
su fuerte deseo de dar muerte a su adversario, despojandolo de su honra,
su nobleza, se expresa con la férmula “desnudarle de la ilustre armadura”

16 “La férmularecurrente es, de hecho, la piedra de toque por la cual se puede reconocer
la composicién del verso oral, se ha observado no solo en los poemas homéricos sino
también en Hesiodo, el ciclo épico, los himnos, los primeros elegistas e incluso en las
primeras inscripciones” (McLeod 219). Al respecto, también: (cf. Fernandez 2011) y (cf.
Nieto 1988).

17 En esta frase, al igual que “la de ‘parecido a un dios’ (@e@® évaiixiog) [cf. Iliada 20,493;
21, 18; 21, 297], el punto de comparacién es el honor o la belleza del sujeto, no su fuerza,
solamente que Saipwv "toog es como una mejora de Os® évaliikiog y también esto revela
que dios (@e®) y daimon (Saipwv) no son las mismas palabras” (Frangois 374).

18 Al respecto, refiérase a la Iliada (V, 438, 459, 884; XVI 705, 786; XX 447, 493; XXI 18,
227).
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(Ibid. V, 435), lo cual puede interpretarse como la necesidad de desposeerlo
del daimon que le hacia invencible. El daimon que motiva a Diomedes es una
especie de “determinante inconsciente de todas las acciones, persistente
durante toda la vida” (Wilford 223) del individuo, es una fuerza que este ha
mantenido reprimida y que le presiona a actuar tomando como ejemplo la
valentia y fuerza del daimon, pero con el agravante de que Diomedes se deja
arrastrar por la ira mas que por la razon, lo cual hace que sus acciones sean
mas bien punibles que alabadas.

Esta fuerza se apodera de €1, le posee, y le lleva a realizar una serie
de actos de manera instantanea, evidenciando las fortalezas y debilidades
formativas que posee el individuo. Aqui el daimon se identifica con aquello
que eleva tanto “la espiritualidad y la humanidad de los héroes” (Iliada 59),
al ser un impulso que hace que lleve a cabo ciertas acciones, pues “el héroe
homeérico toma sus decisiones bajo la influencia de un dios, que sugiere la
idea, con la cual el héroe se manifiesta conforme y que en seguida pone en
ejecucion” (Ibid. 47), esto es la combinacién no conflictiva entre la libertad
humana y la responsabilidad moral del héroe con la sumisién de sus actos
a la disposicién del daimon. De igual modo, en la Iliada se dice que Aquiles
“cuando se arrojo por cuarta vez, ‘semejante a un daimon’ (Saipovt "toog)”
(Ibid. XX, 447) para dar muerte a Héctor, no lograba su cometido porque
Héctor estaba protegido por un dios. Aquiles actda con valentia teniendo
como prototipo al daimon, pero con el error de hacerlo de manera desen-
frenada, sin medida, sin calcular bien sus acciones. El hecho de que termine
increpando a Héctor con aterradores voces es signo de su desmesura, de su
estulticia, cegado por la ira, y de su desconocimiento del camino correcto
que le sefialaba el daimon. De hecho, posteriormente se dice que la forma
en que Aquiles emprendia batalla era comparada con un fuego devorador,
pues “asi corria furioso por doquier con la pica, como un daimon, acosando
asus victimas, y la sangre fluia por la negra tierra” (Ibid. XX, 490-494). Este
correr furioso (xlovéw), que se asemeja al daimon, “en términos no miticos”
(Wilford 223), es la manera como Homero expresa la explosion de la fuer-
za que posee el individuo y que solo es capaz de sacar cuando es motivado
por una situacién extrema. Estas son las situaciones limites a las que se
enfrenta todo individuo, esta fuerza puede traer buenos réditos si se mane-
ja correctamente y en su justa medida, o también puede volverse contra si
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mismo y ser su propia destruccion, si hay un desequilibrio y descontrol por
parte del hombre que es guiado por el daimon.

En esta formula el daimon es presentado como un modelo a seguir
por parte del hombre, una inspiracién en su forma de actuar, asi lo entien-
de Patroclo cuando con la intencién de disuadir a Aquiles para que luche
expresa: “;quién sabe si con la ayuda de un daimon le conmueva el ani-
mo con mis consejos?” (Iliada XV, 403-404), pues el daimon puede actuar
sobre Aquiles a través de la figura de su amigo Patroclo, quien le estimula
para que dejando de lado su cdlera y orgullo personal acttie en aras del bien
comun. Si bien, a fin de cuentas es el individuo quien toma las decisiones,
tiene mucho peso las influencias externas que el individuo posea para ter-
minar realizando determinadas acciones. Pues el daimon se manifiesta
hasta en el consejo que da un compafiero, un amigo, quien en el mejor de
los casos puede persuadir al hombre a volver al camino correcto, siendo un
buen daimon, o también, en su defecto, guiar al individuo por los caminos
de perdicion.

3.2. El daimon como generador de eventos fisicos
Aqui los daimones “muestran su poder en los cuerpos o en la fortuna ma-
terial de los hombres” (Jebb 282), mediante algin evento fisico que les
obliga a actuar de determinado modo. Al igual que la férmula anterior, esta
es mas utilizada en la Iliada, dado que hay una evolucién de la concepciéon
del daimon de la Iliada a la Odisea, en la primera obra este cominmente se
presenta como un agente externo al individuo, y en la segunda como una
realidad interna al ser humano. De hecho, la Iliada comienza con la narra-
cién de una circunstancia fatidica que desencadenara practicamente toda
la trama de la epopeya, esta es la disputa entre Agamenoén y Aquiles, que
desata la ira (uijvig) del héroe de pies ligeros y continuara con un periodo de
dolor y muerte. Dicha disputa es generada por el daimon, quien sigue las 6r-
denes de Zeus cuyo plan es el ordenamiento del género humano, y para ello
suscita un hecho puntual, la diversidad de criterios de ambos personajes y
la exaltacion del orgullo personal para que no fueran capaces de ponerse
de acuerdo. El daimon impulsa al hombre a defender lo que es suyo, con la
salvedad de que un buen daimon estimula su parte racional, y un mal dai-
mon la pasional e irascible. Por ejemplo, “tanto la c6lera de Aquiles como
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la venganza de Ulises fueron provocadas por privar a un héroe de algo que
fue posesion suya” (Griffin 28), ese algo no refiere a un bien material insig-
nificante sino a lo mas valioso para todo ser humano, su propia dignidad
y la de los suyos. Para Homero esto es algo que ningiin hombre debe es-
tar dispuesto a negociar, y por el contrario, defender a toda costa, siendo
el fundamento de toda la guerra de Troya. El daimon marca el camino que
recorrera el héroey sera su compafiero de batalla, como por ejemplo los tres
atributos que Priamo le concede a Agamendn al decir que este es un “Atrida
bienaventurado (& péxap), favorecido (potpnyevig), bendecido por el daimon
(6ABL68apov)” (Iliada 111, 182), los cuales son una especie de profecia del éxi-
to que tendra su contrincante en la batalla.

La misma muerte de Patroclo desencadena una serie de acciones
del daimon, no solo sobre su amigo Aquiles sino también sobre Menelao,
quien reconoce que en su alma se ha suscitado un debate, por una parte,
moralmente no esta bien que abandone el cuerpo yaciente de Patroclo y su
armadura, pero por otra, no debe luchar él solo contra Héctor y su ejérci-
to. Esta reflexién de Menelao se desarrolla instantdneamente en el mismo
combate, son aquellos dilemas morales que se le presentan al individuo en
situaciones concretas, y que debe resolver rapidamente en el mismo curso
de la accidn, finalmente Menelao toma la decision de huir al reconocer que
“cuando en contra de un daimon un hombre desea luchar con uno al que el
dios honra, pronto rueda sobre él una gran calamidad” (Ibid. XVII, 98-99).
Esta meditacién de Menelao, al igual que cualquier disquisicién moral del
individuo, es inspirada por su daimon, quien le lleva a poner en una balan-
za entre aquello que es debido (no abandonar un amigo en la batalla) y lo
factible (no acometer un acto suicida). No es un tema de falta de valentia
por parte de Menelao, sino una inspiracion racional, dado que el daimon le
aconseja que no es aun el momento de enfrentar una nueva batalla.

Este daimon actia en momentos propicios, los cuales tal vez son in-
significantes para el ser humano pero que pueden marcar la diferencia en-
tre un buen o mal futuro. Al respecto se tiene el caso, narrado en la Odisea,
de cuando los que querian hacerse con la heredad de Ulises esperaban que
Telémaco no regresara a casa a reclamar su propiedad, sin embargo, estos
vieron como por obra del daimon el joven volvia a su hogar. Confiesa Anti-
noo de que “esperaban siempre la aurora divina acechando a Telémaco a fin
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de cogerlo y matarlo, y he aqui que algtin daimon, entretanto, lo lleva a su
casa” (Odisea XVI, 368-370)". Este hecho concreto generado por el daimon
marca el inicio de la justicia para Ulises y su familia, es el tiempo del resta-
blecimiento de las cosas a su antiguo orden y el culmen de un periodo dificil
para el héroe. Esto, en la vida ética, debe interpretarse como el momento
justo en que un acontecimiento cambia la vida del individuo, y para Home-
ro, esto es propiciado por un daimon, quien sigue los planes divinos. Para
Bardollet (1997), en esta segunda formula del daimon, Homero muestra su
vision lddica de la vida humana, pues los individuos son presentados como
juguetes de los dioses, y estos a su vez lo son del poeta (cf. 197), sin embar-
go, aclara Lesky (1989), que “la cuestion de si en dicho mundo los hombres
acttian por su propia voluntad y responsabilidad, o si son titeres manejados
por los dioses, es una distincion ajena a la naturaleza de este mundo” (96).
Para Homero lo importante es que el ser humano convive con el daimon y su
vinculo es tan estrecho que no deben plantearse interrogantes en torno a la
relacion de estos, esto sera una problematica de afios posteriores.
Probablemente Homero detecté que los aedos exaltaban tanto la
figura de las deidades que terminaban por despojar a los hombres de sus
propias cualidades, de ahi que su objetivo al resaltar la figura del daimon
en el ser humano fue la de devolver las cosas a su estado natural, donde los
hombres cuentan con una virtud divina que es el ingenio, la capacidad ra-
cional de toma de decisiones. Por eso, cuando dice que un daimon impulsé o
empujo a un héroe arealizar tal accion, se refiere a su propio razonamiento,
en el mejor de los casos, 0 a su condicién irascible o concupiscible en el peor
de ellos. De todas formas, estas son las principales caracteristicas que se
les atribuyen a los dioses para esta época, aquellos que piensan, actiian, se
enfadan, y que gustan de la buena vida. Homero propone que este daimon
estavinculado con la vida moral del hombre, de tal forma que corresponden
aestos elllevar una vida virtuosa o viciosa conforme con la guia de su razén
(cf. Kullmann 5), de igual modo, propone que la vida es circunstancial, que
el individuo no se halla exento de dificultades, y que lo que vale es la forma

19 De igual modo, Lycaon se queja de que el daimon le ha llevado hasta donde Aquiles
nuevamente, “yahoraamime vaallegar aquila desgracia, pues no confio en huir de tus
manos, ahora que un daimon me ha traido cerca” (Iliada XXI, 92-93). Refiérase también
ala Odisea (XII, 166-169; XIX, 201).
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en que cada ser humano es capaz de enfrentarlas y resolverlas, de ahi la
necesidad de escuchar a su buen daimon.

3.3. El daimon como fuerza interna del individuo
Esta vision del daimon se encuentra principalmente en la Odisea, donde
este ser celestial se presenta como un persuasor oculto, un consejero parala
conciencia del individuo, desde el cual brotan sus acciones. E1buen daimon,
que puede ser identificado con la mente, le indica al individuo el camino
correcto y le reclama cuando actia de manera inapropiada. Si bien entre
los antiguos griegos no existia una visién de la conciencia como la que se
posee en la actualidad, parece que este papel lo tenia el honor (cf. Jaeger 28),
en efecto, la vida ética de este tiempo se marcaba por el elogio y la censura,
tanto por parte de los dioses como de los hombres. El buen daimon venia
a custodiar ese honor del individuo, por ello se escenifica como esa fuerza
interna que le impulsa al bien, el mal daimon le empujaba a la censura, una
fuerza interna que le conduce al error. Esta doble realidad del daimon es
presentada en la Odisea, donde Penélope por una parte muestra su dolor de
frente a la ausencia de su marido Ulises, culpando por ello al daimon, pues
dice que vive “en dolor, pues un mal daimon [le] ha abrumado de males”
(Odisea XIX, 129), pero por otro, sefiala un poco mas adelante, que frente al
acoso que vivia por parte de los pretendientes que quieren tomarla por mu-
jer, “al principio algiin daimon un ardid me inspird en las entrafias” (Ibid.
XIX, 138-139)*°, dicho ardid fue proponerles a sus acechadores que la deci-
sidén con quien se desposaria la comunicaria hasta terminar una pieza que
estaba tejiendo, para lo cual escogid un telar bien largo, y a 1a vez que tejia
también destejia para prolongar su espera. De ahi que se diga que Penélo-
pe “habla con prudencia e inteligencia” (Jaeger 37), y estas virtudes tienen
como origen la inspiracién de su daimon.

Otro ejemplo de la influencia del daimon sobre el individuo se pre-
senta cuando la diosa Atenea envia a Telémaco a pedir consejo al rey Néstor,
ante ello, el joven le pregunta sobre cual ha de ser la forma correcta de diri-
girse a una personalidad como este rey, y Atenea le responde diciendo: “por
ti mismo, Telémaco, en parte hallaras las palabras y algin daimon, ade-
mas, te vendra a dar ayuda” (Odisea III, 26-28). Telémaco marcha valeroso

20 (cf. Odisea X1V, 488; XIX, 10; Iliada IX, 600).
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confiando en el auxilio de su daimon quien le guiara en su misién, y se evi-
dencia que para Homero un plan o proyecto humano puede ser el resultado
de tres cosas: 1. La pasion. 2. El intelecto. 3. La inspiracion de un daimon. El
intelecto se deferencia de la inspiracion del daimon, en que mientras el pri-
mero se realiza de manera consciente, el segundo no es asi, pues el hombre
no se percata de que hay ideas que le vienen de su daimon (cf. Wilford 227),
un ser celestial que le susurra sobre el camino que ha de elegir. De ahi que
el daimon no se identifique con la realidad corporal del ser humano, este
es algo espiritual, superior en si mismo, cuya principal influencia esta so-
bre sus pensamientos. Este ser, que en un principio es unitario, por cuanto
es una designacién universal para las fuerzas sobrenaturales, evoluciona
hasta identificarse con dioses antropomorficos y situados en la realidad fi-
sica del hombre, donde probablemente la intencién de Homero fue purificar
la vision de lo divino, llevandolo al ambito de lo humano. Este ser viene a
ser la personalidad, el caracter de cada persona, la forma de reaccionar cada
individuo ante las diferentes situaciones que la vida le presenta.

Esta tercera formula marca la evolucion en el pensamiento religio-
so homérico, si en la Iliada se estudia la relacién del daimon con muchos
héroes y ciudades, en la Odisea dicha conexién del daimon es con un caso
concreto, un héroe y una ciudad, Ulises e itaca, esto es, “luchando por si
mismo y su vida y la vuelta al hogar [véotog] de sus hombres” (Odisea I, 5).
La expresion regreso al hogar (véotog) se repite mucho en la obra, lo cual
significa que “todo auténtico viaje es una odisea, una aventura, cuya gran
pregunta es si uno se pierde o si se encuentra atravesando el mundo y la
vida, si se aferra al sentido o se descubre la insensatez de la existencia”
(Ibid. 8-9). Ulises comparado con los otros héroes homéricos es el mas es-
piritual, de ahi que la Odisea no sea otra cosa que “el poema de Odiseo, un
héroe singular, complejo, mucho mas moderno que cualquier otro arcaico
caudillo griego” (Ibid. 10), porque es el héroe mas humano, cuya presencia
de lo divino no le es algo ajeno sino que encuentra en si mismo. De hecho,
Ulises se asemeja mas a las virtudes de los dioses, pues pone su fuerza no
tanto en sus armas o en su condicion fisica sino en su astucia e intelecto, es
decir, 1a forma como el daimon actda en su interior y le conduce a la accién.
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4 - Conclusion

Se ha propuesto que si bien Homero no utiliza el término felicidad
(ev8aipovia) en sus obras, debe atribuirsele los fundamentos de lo que sig-
nificara este concepto en los posteriores escritos éticos de los fil6sofos. Di-
chos antecedentes son el uso del término daimon (Saipwv), algunas veces
con el prefijo bien (ev) para significar el buen daimon y otras veces con el
de mal (xaxd) para designar el mal daimon. Evidentemente el buen daimon
(20 8aipwv) es la base morfoldgica de la construccién del vocablo felicidad
(ev8aipovia), pero, ¢/qué serd ese buen daimon para Homero? Partiendo de
Wilford se han establecido tres posibilidades del daimon en la obra homé-
rica, con una evolucién de la Iliada a la Odisea, primero se consideré como
una fuerza externa del individuo, una especie de deidad que venia al auxilio
del héroe cuando este la requeria, posteriormente se presenta como aquello
que influye en la generacién de ciertas circunstancias que obligan al indi-
viduo a actuar, el daimon como el gestor del destino al mover los hilos del
universo, y finalmente, y sobre todo en la Odisea, se presenta a este daimon
como una especie de subconsciente o conciencia del individuo, una voz que
le habla internamente y le indica el camino que ha de seguir. También se
ha establecido que para Homero la diferencia entre un buen o mal daimon,
radica en la facultad desde donde toma la fuerza el individuo para actuar,
esto es, si es desde el intelecto o desde las bajas pasiones.

Un daimon que excita la vida pasional es descrito sobre todo con el
término hibris (5Bpig) 0 desmesura, teniendo presente que la posterior ética
filosdfica tendra como fundamento el justo medio, el centro de la balanza
frente al exceso y al defecto como medida para las acciones correctas (Eti-
ca a Nicémaco, 1109b. 22-26)>.. Por el contrario, un daimon que estimula la
vida intelectual permitira al hombre asumir un nivel superior, mas lejano
de las bestias y cercano a los seres celestiales, 1o cual es el camino para ser
feliz. Este tipo de hombre es llamado en las epopeyas homéricas como hé-
roe, cuya vida virtuosa le constituye en prototipo de vida para las nuevas
generaciones, y por eso se ha dicho que hay una evolucién del pensamiento
moral homérico delalliada ala Odisea, pues mientras que en la primera obra

21 (cf. Metafisica 1055b. 7-10).
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se muestra mas a los héroes influidos por el daimon sobre su vida pasional,
en la segunda, dicho influjo es mas sobre la vida racional, teniendo como
ejemplo a Ulises, quien aparece como un hombre justo, buen ciudadano,
marido y padre, quien goza de un buen daimon porque es prudente y sabio,
y todo ello porque se ha dejado seducir y aconsejar por su buen daimon.
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Abstract

In first place, our porpose in this paper
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ried out for Jacques Derrida of the Mar-
tin Heidegger’s concept of Ereignis as
"Sending of Being", from the ontology to
the realm of postal technology. Secondly,
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from inscribing an ontological concept
in a context governed by alterity, both
for a genealogical view of intellectual
history, as well as when illustrating the
nature of the complex relationship be-
tween the two philosophers.
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1- Introduccion

La peculiar correspondencia entre Martin Heidegger (1889-1976) y Jacques
Derrida (1930-2004) se concreta en la transposiciéon que este ultimo rea-
liza de las cuestiones y nociones de caracter ontolégico al ambito textual.
Heidegger se habia propuesto en Ser y tiempo la Destruktion de la filosofia
occidental, es decir, el desmantelamiento de la metafisica de la presencia
responsable del olvido de la diferencia ontolégica. No obstante, juzgara que
su obra sigue en exceso lastrada por determinaciones de naturaleza meta-
fisicas. En adelante, se propone repetir la analitica del Dasein de forma mas
originaria dando un “paso atras” (ein Schritt zuriick), a fin de remontar ha-
cialo que habia quedado sin pensar, la diferencia entre el ser y los entes, v,
en consecuencia, desplazando su investigacion hacia la nocidn de Ererignis.

Para Derrida, la pregunta por el ser y la atencion a la diferencia on-
tolégica, tal como las plantea Heidegger, son imprescindibles para la ta-
rea de deconstruccion de la metafisica. Asi, en un primer momento, parece
dar cumplimiento a un proyecto que, sin embrago, juzga inconcluso por no
haber extraido todas las consecuencias de la problematica temporal por él
planteada. En efecto, si bien Heidegger localiza una diferencia estructural
en el origen que “destruye” la esencia del ser como presencia, posterior-
mente hace intervenir una reunificacion (legein), como pone de manifies-
to el empleo recurrente en el vocabulario heideggeriano de palabras con el
prefijo “ge-", cuyo semantismo connota una reunion o agrupacién (Geviert,
ge-eignet, Ge-stell, Gemiit, Gedichtnis, Geist, Geschick). Derrida se pregunta
por la posibilidad de una différance en el origen que sea irreductible a toda
reunificacién y opere como condicion de posibilidad para que haya tal cosa
como un Geschick del ser. Esta es la premisa que orienta su lectura del Ereig-
nis heideggeriano y su abordaje desde la economia de “lo postal” lo que le
permite cuestionar la co-pertenencia entre las ideas de “origen”, “unidad”
y “destino”, revelando un origen derivado y multiple, en definitiva, un
“no-origen” refractario ala apropiacion por el legein del logos.

En primer lugar trataremos de determinar en qué consiste el con-
cepto de Ereignis al que Heidegger otorga una resolucién identitaria y uni-
ficadora en relacion al envio del ser, asi como una determinacion ulterior
en diversas épocas. En segundo lugar, continuaremos analizando la trans-
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posicién que la lectura derridiana realiza del Ereignis a una tecnologia de
“lo postal” regulada por la différance, donde su unidad constitutiva ha sido
siempre ya descentrada y transformada en una red que no puede asegurar
la indivisibilidad de su origen, ni la certeza de su destino, considerando que
la “época de la metafisica” en su deriva tecnolédgica es a la vez mas general
y originaria que la economia restringida del ser. En tercer y altimo lugar, a
través de la operacién anteriormente referida, se cuestiona la propia no-
cién de “historia de la filosofia” desde la perspectiva de la recepcién “ca-
tastrofica” del pensamiento de Heidegger, como remitente, por parte de su
destinatario, Derrida, toda vez que al trastocarse el esquema de legador/
legatario basado en un paradigma genealdgico, la herencia de Heidegger se
borra en el interior de su misma aceptacion.

2 - El ser como Ereignis

Martin Heidegger adopta en Aportes a la filosofia. Acerca del acontecimiento,
un nuevo camino especulativo en relacién a Ser y tiempo, que supondra el
abandono de la analitica del Dasein y el comienzo del pensamiento del ser a
partir de un Ereignis* caracterizado como “[...] el esenciarse del mismo ser
[Seyn]” (Heidegger 2011a 24). Pensar el ser como acontecimiento-apropia-
dor no implica que nos encontremos ante una especie o género del ser en
continuidad con el ser de una filosofia que lo habia determinado como eidos,
energeia, actualitas o Wille zur Macht. El ser es pensado ahora como el estar
y dejar estar presente que se da en el destino: “[...] como un dar, en el que lo
destinante mismo se retiene y retira en el retenerse del desocultamiento”

1 Dina V. Picotti C. en una nota al pie de los Aportes a la filosofia (2011a), justifica su tra-
duccién de “Ereignis” por “acontecimiento” y “Er-eignis” por “acontecimiento-apro-
piador”, porque el autor, al separar el prefijo, acentia el sentido de apropiacién que
quiere dar a la palabra. Por su parte, Manuel Garrido en la introduccién de Tiempo y
ser (2013a), sefiala que el prefijo er- esta semanticamente investido de un valor inten-
sivo, y el lexema eignis retiene la presencia de la voz eigen, que significa “propio”, de
este modo, afiade a su significado ordinario de “acaecimiento”, “suceso”, “aconteci-
miento” o “acontecimiento”, el de “apropiacién”. Ello provoca vacilaciones entre los
traductores, algunos de los cuales optan por no traducir el término para no restringir
su polisemia. Hechas estas aclaraciones, nosotros, optaremos por mantener el término
en aleman.
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(Heidegger 2013a 51). Ese dar que da su don mientras se mantiene retirado,
lo denomina Heidegger: “envio” (das Schicken). Ereignis consiste entonces
en el Geschick des Seins (envio del ser) entendido como un “advenimiento
a la presencia” que se mantiene retirado y con el que destruye la autori-
dad del presente que determina el sentido del ser, para pensar la presencia
del presente entendida como el el dejar-desplegarse-en-la-presencia (das
Anwesen-Lassen), donde es la presencia misma, el ser mismo, el que se des-
pliega. El dar se manifiesta con respecto al ser como destinar y como unidad
de todas las destinaciones del ser como Anwesen.

Mas tarde, Heidegger formula el Ereignis a partir de la co-pertenen-
cia del ser con el Dasein en lo que es una alternancia de donaciones y sus-
tracciones, manifestaciones y ocultamientos, que escancian las “épocas”
de la historia entre un primer comienzo griego y otro comienzo anunciado
por el paso del “dltimo Dios” y preparado por los “advenideros”. Este es el
modo en que el ser se destina al hombre haciéndolo acaecer y apropiando-
selo en unarelacion de correlacién reciproca. En “El principio de identidad”
leemos:

La mutua pertenencia de hombre y ser a modo de provocacion
alternante [...] de la misma manera que el hombre es dado

en propiedad al ser, el ser, por su parte, ha sido atribuido en
propiedad al hombre. [...] De lo que se trata es de experimentar
sencillamente este juego de propiacion en el que el hombre y el
ser se transpropian reciprocamente, esto es, adentrarnos en
aquello que nombramos Ereignis. (Heidegger 2013b 85)

El hombre tiene su lugar en el Ereignis y participa en él. En el movi-
miento del Ereignis en que se produce la apropiacién del ser (como Anwesen)
y del tiempo (como region de lo Abierto) en lo que tienen de propio, es con-
ducido a lo que le es propio, a saber, estar situado en el claro (Lichtung)
del ser. Ereignis hace advenir la co-pertenencia del ser y del hombre como
proximidad inseparable de ambos.

Por ultimo, el Ereignis recibiria una tercera y Gltima determinacion
a partir de su relacién con el tiempo: “A lo que determina a ambos, ser y
tiempo, en lo que tienen de propio, esto es, en su reciproca co-pertenen-
cia, lo llamamos: el acontecimiento” (Heidegger 2013a 47-48). El aconte-
cimiento es un dar, enviar, proporcionar y constituir en lo suyo propio al
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tiempo. En el proporcionar el pasado se da un ya-no-presente, una nega-
cién del presente; en el alcanzar el futuro se da un ain-no-presente, una
retencion del presente. De este modo, siempre estamos en un presente que
en parte se oculta negando la prioridad otorgada por la tradicién metafisi-
ca. En cualquier caso, los modos en los que el ser sobreviene a la desocul-
tacion tienen un sello epocal, el envio del ser es visto como un despliegue
temporal de épocas como epojés (suspensiones del ser) en cuya secuencia
metaléptica de desplazamientos, el ser es transmitido en su borrarse en las
diversas modificaciones del revelado. La nocion de temporalidad compren-
de la época como parte de una coleccién de relaciones en las que el ser es
constituido como horizonte temporal de correspondencias entre el es gibt
Seiny el es gibt Zeit. Si el envio del ser constituye una revelaciény unaborra-
dura de forma conjunta, debe ser también considerado en términos de una
correspondencia de momentos cuyo Ereignis es unbestimmt (indefinido), y
su opuesto, Ent-eignis (desapropiacion), indica la época en la que el ser se
sustrae. Esta sustraccion o retirada es en si misma una expropiacién que
ocurre en el interior de la apropiacion de correspondencias manifiestas en
el envio del ser: Das Ereignis ereignet.

De modo que las nociones de “envio” y “epojé” permiten a Heideg-
ger postular una articulacién alrededor las diversas épocas del ser, donde
“época” no designa en primer lugar un cierto periodo histdrico, sino que
hace alusion a las caracteristicas del envio mismo. El retenerse o retirarse
en favor de las varias manifestaciones del don, pauta el destino del ser o de
su apropiacidén, que es también siempre una desapropiaciéon, nombrando al
ser en relacién a su descubrimiento de los entes y organizando nuestra re-
lacién con ellos. Asi, para Heidegger, pensar el ser consistira en reconocer
la estructura originaria subyacente en cada expresion histdrica, esto es, los
modos en los que el ser se des-oculta y es determinado, dando lugar a las
formas particulares en las que en cada época se presencian los entes.

3 - El destino del ser y lo postal

Derrida pondra en cuestidn que los diversos modos en los que el ser vie-
ne a la desocultacién (1) sean parte de una sola destinacion y (2) que estos
modos adquieran una determinacion epocal, es decir, que el ser como don
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se retenga en cada una de las determinaciones o épocas que configuran su
historia como ser conjunto destinado por el envio originario. En realidad
ambas objeciones remiten a la interpretacién de Heidegger del Schicken so-
bre la base del Geschick, el destino, que establece una relacién de identidad
entre ambos.

Si una época no es un periodo histdrico, sino la huella fundamen-
tal de la destinacion, el An-sich-halten de la donacién que siempre se borra
a favor de sus dones, entonces estamos ante diversas determinaciones de
un ser que seria siempre el mismo y que tendria lugar fuera de ellas, un
“ser transepocal”. Los diferentes modos en que el ser ha sido determinado
a lo largo de la historia, reflejan de este modo los cambios que han tenido
lugar en las diversas concepciones metafisicas del ser como acontecimien-
to-apropiador (cf. Heidegger 2011b 111). Cuando Platén representa el ser
como idea, Aristdteles como energeia, Kant como “posiciéon”, Hegel como
“concepto” y Nietzsche como “voluntad de poder”, estan dando respues-
ta a los diversos envios del ser, cada filosofia se elabora en funcién de las
peculiaridades de una determinada destinacién del ser. Razén por la que
Herman Rapaport (104) considera que las distintas nociones del ser son
“metalépticas”, porque a partir de ellas se transfiere la cuestion del ser y
constituyen su historia. Una época no es la modificaciéon de un ente, pero se
anuncia por medio de un envio del ser que se desoculta 6nticamente como
presencia. Entonces, el ser-conjunto del envio originario llega hasta si
mismo en la presencia, incluso si hay disputa (Zwiespalt) en la época griega
entre Mundo (Welt) y Tierra (Erde) (Heidegger 2015 31), entre el mostrar y
el ocultarse, finalmente, esta division acaba por reunirse en el legein. Es
decir, la presencia se salva asegurandose en una indivisibilidad de lo des-
tinal reunida en el envio, con lo que Heidegger no hace mas que ofrecer una
resolucion identitaria y unificadora en la nocién de Ereignis, solo asi puede
distinguir diversas épocas:

[...] al menos hay (es gibt) un envio. Al menos se da un envio, el
cual estd en conjuncion consigo mismo; y esa conjuncion es la
condicion, el ser-en-conjunto de lo que se presta a ser pensado
para que una figura epocal -aqui la de l1a representacion- se
destaque en su contorno y se coloque con su ritmo dentro de la
unidad de un destinarse, o mas bien de una destinalidad del ser.
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(Derrida 2017 143)

Donde la destinacién y el envio serian siempre unitarios a causa de
este auto-envio, un envio de lo mismo. De este modo, abordando el sen-
tido heideggeriano de los términos Geschichte-Geschick-Schicken (historia,
destino, envio), la determinacién del ser en varias las épocas presupone la
indivisibilidad de un envio originario del ser y una unidad de destino que,
aunque no tenga la unidad de una totalidad y no esté ordenado teleoldgica-
mente, conserva trazas de tal esquema en la medida en que todavia es parte
del mismo sistema de entrega (cf. Derrida 2017 143). La nocién de época solo
tiene sentido en relacién con el destino o el envio reunido del ser y una pri-
mera determinacién del ser como presencia (Anwasenheit), solo desde esta
premisa puede Heidegger afirmar que en la modernidad se establece una
nueva relacién del ser, los entes y la esencia de la verdad, a saber, el ser de
los entes es interpretado como representacion. Sin embargo, no se trata de
una mera contingencia, si no que de algiin modo ya estaba anunciado en el
envio del ser como Anwesen:

Si ha habido representacion, es quiza porque, justamente

(v Heidegger lo reconoceria) el envio del ser estaba
originariamente amenazado en su ser-en-conjunto, en

su Geschick, por la divisibilidad o la disensién (lo que yo llamaria
la diseminacion). {No puede entonces concluirse que si ha
habido representacidn, la lectura epocal que de ella propone
Heidegger se convierte, por ese hecho, en problematica de
entrada, al menos como lectura ordenadora (cosa que ésta
pretende ser también), si no como cuestionamiento abierto de
aquello que se presta a ser pensado mas alla de la problematica e
incluso mas alla de la cuestion del ser, del destino conjuntado o
del envio del ser? (Derrida 2017 144)

Una época no es lamodificacién de un ente, pero se anuncia median-
te un envio del ser que se desvela como presencia (Anwesenheit). Por tanto,
la época de la representacion debe pertenecer a la conjuncién de un envio
mas originario. En efecto, si el Geschick del ser no se hubiese anunciado pri-
mero como Anwesenheit del ser, ninguna interpretaciéon dela épocadelare-
presentacién llegaria a situarla en la unidad de una historia de la metafisi-
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ca, dicho de otro modo, la condicién para que una figura epocal se conforme
y se sitiie en el seno de una destinalidad del ser es un envio en conjuncion
consigo mismo. Esta es el esquema de la lectura historial o destinal que co-
loca la época de la representacién en relacion con un envio originario del
ser como presencia, y después como representacién segiin las alteraciones
en el ser-en-conjunto del mismo envio.

Lareinscripcién que lleva a término Derrida de 1a nocion de Geschick,
esta tedricamente expuesta en el envio con fecha 6 de septiembre de 1977
de La tarjeta postal: “[...] voy a aprovechar para clarificar un poco la historia
de la adresse, en fin, del Geschick” (Derrida 2001 68-69). Esta recontextua-
lizacién del vocabulario ontolégico al contexto técnico de lo postal, tiene
el propésito de deconstruir la reapropiaciéon metafisica que fatalmente
acompaiia el proyecto heideggeriano de la Destruktion. En efecto, el objetivo
de la deconstruccion es localizar la posicion de la alteridad o situar cierta
exterioridad en el seno de una determinada conceptualidad filosé6fica —en
este caso, la técnica y su contaminacion esencial y originaria en relacién a
un origen pristino incontaminado—, para proceder desde ella cuestionar
las intenciones significativas del texto desde sus propias contradicciones.
A este respecto, Derrida advierte que ya el mismo planteamiento heideg-
geriano que niega que haya época sin retirada del ser, no dista mucho del
discurso de lo postal, en lamedida en que enviar implica también una pausa
o ruptura, un retraso y una suspension. Este servicio postal parece indiso-
ciable de la determinacion tecnolégica y, por consiguiente, de la historia de
la metafisica:

Martin [...] veria en la determinacion postal una imposicion
prematura (?) de la technéy por ende de la metafisica (me
acusaria, ya lo ves venir, de construir una metafisica de lo
postal o de la postalidad); y sobre todo una imposicion de

la posicién precisamente, de determinar el envio del ser en
posicion, postura, tesis o tema (Setzung; thesis, etc.), gesto que
él pretende ubicar, al igual que la técnica, en la historia de la
metafisica, y con el cual se daria pie a reflexionar acerca de un
disimulo y un retiro del ser en su envio. Alli es donde las cosas
son mas dificiles: porque la idea misma de retiro (propia dela
destinacion), la idea de alto y laidea de época en la que el ser se
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retiene, suspende, retira, etc., esas ideas son inmediatamente
homogéneas con respecto al discurso postal. Poster, poner

en el correo, es enviar “contando” con un alto, un relevo o un
plazo suspensivo, el sitio de un cartero, la posibilidad de la
desviacion o del olvido (no de la represion, que es un momento
de custodia, sino del olvido). La epojéy el Ansichhalten que
acompasan o dan ritmo esencialmente al “destino” del ser, o su
“apropiacion” (Ereignis), son el sitio de lo postal, es alli donde
adviene y tiene lugar (ereignet diria yo), es alli también donde
dalugar y deja advenir. Eso es grave porque tal vez perturba

(tal vez) el esquema de Heidegger que sigue siendo “derivativo)
perturba al hacer pensar que la técnica, la posicion, digamos
incluso la metafisica no ocurren, no concurren para determinar
y disimular un “envio” del ser (que aiin no seria postal), sino
que pertenecen al “primer” envio -que obviamente nunca es
“primero” en orden alguno, por ejemplo cronolédgico o logico,
ni siquiera el del logos (por eso no se puede substituir mas que
en broma la férmula “en el principio era el logos” por “en el
principio erala poste”). (Derrida 2001 69)

Si la metafisica y la tecnologia no advienen a fin de encubrir un pri-
mer envio del ser originario, /quiere esto decir que la metafisica y la tec-
nologia son originarias? Derrida considera la época de la metafisica en su
deriva tecnolégica desde una economia que seria a la vez mas general y ori-
ginaria que la economia restringida del ser con la que opera la Destruktion
heideggeriana. La época de la representacién y lo tecnolégico no es algo que
esté destinado desde el origen y se haga efectivo al final de una serie de
épocas en cuya esencia se ha ocultado del pensamiento como el olvido del
ser. La técnica siempre ha comenzado, igual que la escritura, ambas, acon-
tecen en el mismo movimiento e introducen la necesidad y la irreductibili-
dad de inscripcién generalizada, es decir, la técnica es mas originaria que
la diferencia no pensada (Unter-Schied) entre ser y entes o entre una técnica
actual y una esencia que radica principalmente en la creacion de unared de
aplazamientos sin fin:

Si la poste (técnica, posicion, “metafisica”) se anuncia desde
el “primer” envio, entonces ya no existen ni La metafisica,
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etc. (esto intentaré decirlo unavez mas, de otra manera) ni
siquiera EL envio, sino envios sin destinacion. Pues ordenar las
diferentes épocas, etapas, determinaciones, en suma, todala
historia del ser, segtin la destinacion del ser, constituye tal vez
el engaiio postal mas inaudito. (Derrida 2001 69-70)

Derrida piensa lo postal a partir del caracter destinal del ser y no el
destino del ser a partir de lo postal (cf. Marrati101), como punto de conver-
gencia de transferencias y correspondencias, ademés de la posibilidad de
toda trdpica y la imposibilidad estructural de toda unidad, ya sea “una”
historia, “un” destino o “una” metafisica. La critica de Derrida a las épo-
cas del ser de Heidegger se puede ver entonces como una afirmacién de
un compromiso continuo con varias historias de la filosofia, si bien puede
cuestionarse que las determinaciones de filosofia e historia como el condi-
cionamiento necesario para una filosofia de la historia tal y como se formu-
la en De la gramatologia:

Esta historia (como época: época no de la historia sino como
historia) es la que se clausura al mismo tiempo que la forma de
estar en el mundo que se llama saber. El concepto de historia
es el concepto de la filosofia y de la episteme. Aun cuando no
se ha impuesto sino tardiamente en lo que se llama la historia
delafilosofia, estaba llamado a ello desde el comienzo de esta
aventura. (Derrida 2017 360)

El valor de la reunion (legein) y el deseo de lo propio y de lo préximo
son recurrentes en un pensamiento escatoldgico que opera desde un arjé
hasta un telos, por su parte, lo postal representa la imposibilidad estruc-
tural de toda posibilidad de unidad: “alli donde el envio del ser se divide,
desafia el legein, desbarata su destino [...]” (Derrida 2017 144). En “Los fines
del hombre” Derrida afirma que este privilegio toca casi todos los aspectos
del texto de Heidegger, lo que le lleva a cuestionar que “la distincién entre
periodos dados del pensamiento de Heidegger, entre los textos anteriores y
posteriores al llamado Kehre, tiene menos pertinencia que nunca” (Derrida
2013 161). La restauracion de la esencia (Wesen) con respecto a la restriccion
metafisica es también el restablecimiento de la dignidad y la proximidad
del ser y del hombre, desde toda una metaférica de proximidad y presencia
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inmediata, una metaférica que asocia la proximidad del ser del hombre con
los valores de vecindad, voz y escucha. Aqui encontramos la formulacién
mas evidente de lo que para Derrida sigue siendo la pertenencia del pensa-
miento de Heidegger al ambito de la metafisica, e introduce la cuestion de
si esa supuesta conjuncion originaria no sera mas bien una disyuncién que
a la postre haga imposible tanto la reunién como el envio a un destino en
particular:

Mi cuestion es entonces la siguiente, y la formulo demasiado

de prisa: alli donde el envio del ser se divide, desafia el legein,
desbarata su destino, ¢no se hace, por principio, discutible el
esquema de lectura heideggeriano, no queda historialmente
deconstruido, y deconstruido en la historialidad que sigue
implicando ese esquema? Si ha habido representacion, es quiza
porque, justamente (y Heidegger lo reconoceria) el envio del ser
estaba originariamente amenazado en su ser-en-conjunto, en
su Geschick, por la divisibilidad o la disensién (lo que yo llamaria
la diseminacidn). (Derrida 2017 144)

No seria un medio de reunir un punto de origen y un punto de llegada
preexistentes, no habria modo de “sumergir todas las diferencias, muta-
ciones, escansiones, estructuras de regimenes postales en una oficina cen-
tral de correos” (Derrida 2001 66). Se trata de un envio que no se retine mas
que dividiéndose, difiriéndose, un envio pre-ontoldgico no originario que
no constituye unidad ni comienza consigo mismo, aunque nada presente le
preceda; un envio que solo emite remitiendo o solo emite a partir de lo otro:
“Todo comienza con el remitir, es decir, no comienza” (Ibid. 150). Desde
el momento que esa fractura divide de entrada todo remitir siempre hay
una multiplicidad de remisiones, huellas que remiten a otras huellas que no
tienen la estructura de representantes o de representaciones. Esta divisibi-
lidad o différance es la condicién para que haya envio:

[...] una diferencia que no se ordenaria ya con la diferencia

del Anwesenheit o de la presencia, o con la diferencia como
presencia, una diferencia que no representaria ya a lo mismo
olarelacion consigo del destino del ser, una diferencia que no
seria repatriable en el envio de si, una diferencia como envio que
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no seria uno, ni un envio de si. Sino envios del otro, de los otros.
Invenciones del otro. (Derrida 2017 145)

Pero estas remisiones o “huellas de la différance” no son las condi-
ciones originarias o trascendentales a partir de las cuales Heidegger pre-
tende derivar unos efectos o unas épocas, se trata de remisiones a remi-
siones de remisiones, en un destino siempre dividido. Entre el Schicken y el
Geschick hay una cesura, una brecha, un espacio que difiere, porque enviar
implica necesariamente una pausa o ruptura, un retraso, una suspension,
una epojé. Y esto entrafia consecuencias catastroéficas, en la medida en que
lo postal como acontecimiento, y como acontecimiento de la tecnologia,
siempre se encuentra dividido por la posibilidad del acontecimiento de no
llegada. En este contexto, la tecnologia se convierte en la huella de una ope-
racién que, al tachar todas las configuraciones epocales en las que el ser se
destinaria a si mismo, inscribe de nuevo la instancia que el ser disimula: la
“época tecnoldgica”.

El envio postal se encuentra mas alla del ser y de su historia, porque
no se reline en su esencia o si se retine solo lo hace dividiéndose, ademas,
la nocién de envio depende del hecho de que una carta siempre puede no
llegar. No se trata solo de una posibilidad de relevos, retrasos, anticipacio-
nes o desvios; se trata de una necesidad constitutiva a la propia estructura
del dispositivo telecomunicante, con lo que el acontecimiento del envio no
puede de ninguna manera garantizar la llegada: “Seria preciso que en él
proporcionara (practicamente, efectivamente, performativamente), pero
para ti, dulce amor mio, inmensa mia, la demostracién de que una carta
siempre puede -y por ende debe- no llegar a su destino” (Derrida 2001 122).

4 - Envio y catastrofe

En La tarjeta postal Derrida ofrece una realizacién escritural del Ereignis,
cuya temporalidad concuerda con una intuicién filoséfica de la catastro-
fe (cf. Rapaport 195), en la medida en que describe un movimiento hacia la
alteridad que supone la espacializacién del tiempo, impidiendo pensar en
el Schicken a partir del Geschick. En efecto, al transponer el vocabulario on-
tolégico heideggeriano dentro del contexto del aparato de una transmision
textual o de una tecnologia de la destinacién, Derrida puede deconstruir la
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metafisica de la recuperacion del ser que acompafia al proyecto de la demo-
licién heideggeriana describiendo un doble movimiento que es a un tiempo
de alejamiento critico y maxima fidelidad a un proyecto que suscribe y en
el que se inscribe.

Dada la evolucién del mensaje en camino, la nocién de strophe ad-
quiere un sentido apostroéfico o catastréfico, porque donde para Heidegger
hay unidad de destino, Derrida encuentra diseminacién y adestinacion;
donde para uno hay apoéstrofe, para el otro fatalmente el resultado del en-
vio sera catastrofico. Y es asi porque solo es posible dirigirse al otro sobre la
base de una interrupcion, una cesura, la separacion sin la que el otro no se-
ria otro. La interrupcion de la direccién es la direccién misma, solo siendo
posible que una carta no llegue nunca a su destino, es como la carta puede
llegar a su destino. Si todo empieza con un envio, este envio debe ser divi-
sible y plural, no hay envios simples solo envios sin destinos seguros, como
no hay una sola metafisica, ni Oficina postal central: “Poner en el correo,
es enviar asumiendo un relevo, un plazo, la misma posibilidad de la des-
viacion o del olvido” (Derrida 2001 68-71). Tan pronto como la llegada o la
identidad de la tarjeta es afirmada, hay indecibilidad, o dicho en el célebre
sintagma heideggeriano “hay la différance".

Una consecuencia del proceso de transmision de los mensajes es el
siguiente, receptor y remitente devienen efectos de los erraticos giros y tra-
yectos (cf. Marrati 106) al tiempo que la red postal se inviste de implicacio-
nes existenciales sobre le didlogo entre uno mismo y el otro. De este modo,
la problematizacién de la relacién entre Heidegger y Derrida no es gratuita,
sino connatural al envio mismo del pensamiento de Heidegger cuando ad-
quiere la forma de una carta que reviste, a un tiempo, consecuencias apos-
troficas y catastroficas. En efecto, Derrida reelabora la historia intelectual
desde la perspectiva de una genealogia deconstructiva que violenta la ha-
bitual percepcién del tiempo y el juego de influencias y correspondencias,
sugiriendo un retardo en las relaciones de sucesion que trastoca la propia
diacronia. Para ilustrar su relacién con sus predecesores, ensaya en “En-
vios” una serie de variaciones, auténticas “realizaciones escriturales”, a
partir de un grabado del siglo XIII en el que Platén se encuentra a espaldas
de un Socrates sentado y aparentemente dictando lo que este dltimo esta
escribiendo:
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La carta establece en contrato lo siguiente, asi de tonto, tal
parece: Socrates viene antes de Platon, hay entre ellos —y en
general —un orden de generacidn, una irreversible secuencia
hereditaria. Socrates esta antes, no delante sino antes de Platon,
y por ende detras de él, y la carta nos ata a ese orden: he aqui
como orientarse en el pensamiento [...] (Derrida 2001 28)

La estrategia de Derrida enviando siempre la misma tarjeta postal
con diferentes inscripciones reitera la cualidad paranomasica de la escri-
tura, en la medida en que en la repeticién hay diferencia, y la misma tarjeta
se espacia estableciendo, por un lado, una correspondencia entre el tiempo
simultaneo de lo sincrénico, de lo idéntico, y, por otro, de lo diacrénico, de
aquello que se despliega y difiere sobre el pasado, el presente y el futuro. En
resumidas cuentas, el envio no puede ser desvinculado de la duracién de
su ser transmitido, es decir, es siendo escritura. La historia de la escritura
de Derrida, como version textual de la historia del ser de Heidegger, es un
intento de dar cuenta de la radicalidad de la temporalidad del lenguaje.

A suvez, la imagen de la tarjeta se ofrece como una idea que desafia
los supuestos de una historia intelectual genealégica y los conceptos soli-
darios de transmision, influencia y legado. “Envios” propone una interpre-
tacion del presente como différance primordial de un origen absoluto (arjé),
pero también de un fin absoluto (telos), como una realizacién escritural de
la teoria esbozada al final de La introduccion a “El origen de la geometria":

La Diferencia originaria del Origen absoluto que puede y debe
indefinidamente, con seguridad apridrica, retener y anunciar su
forma pura concreta como el mas alla o el mas aca que da sentido
atoda genialidad empiricay a toda profusién factica, tal vez
sealo que siempre se dijo bajo el concepto de “trascendental’)
através de la enigmatica historia de sus desplazamientos.
Trascendental seria la Diferencia. Trascendental seria la
inquietud pura e interminable del pensamiento dispuesto a
“reducir” la Diferencia, superando la infinitud factica hacia
lainfinitud de su sentido y de su valor, es decir, manteniendo

la Diferencia. Trascendental seria la certeza pura de un
pensamiento que, no pudiendo aguardar el telos que se

anuncia ya no es avanzando sobre el Origen que se reserva

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
PP. 339-358 « ISSN: 0212-8365 + e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.17



MARCO ANTONIO NUNEZ CANTOS
ENVIO, ACONTECIMIENTO & CATASTROFE.
LA CORRESPONDENCIA ENTRE HEIDEGGER Y DERRIDA

indefinidamente, jamas debio llegar a saber que estaria siempre
por venir. (Derrida 2000 162)

Por tanto, otra consecuencia de la transposicién del envio a la tecno-
logia delo postal esla de permitir a Derrida reconsiderar lanocion de histo-
ria intelectual, como genealogia de transferencias en correspondencia con
una representacion de la historia de la filosofia, a partir del envio del ser
transmitido a través de la conciencia autobiografica de los diversos pen-
sadores, no tanto como una matriz de relaciones conceptuales, sino como
una genealogia donde el propio ser del fildsofo tiene lugar como lo que ha
sido destinado. Asi, el envio del ser no es solo recibido en diferentes épocas
como el desvelamiento de la verdad, sino también como un acontecimiento
vivenciado de forma autobiografica. La temporalidad de esta genealogia se
constituye como una correspondencia o apropiacion de momentos donde la
filiacion es, al mismo tiempo, establecida y rota. Este es el acontecimiento
de una historia intelectual en la que el Ereignis como apropiaciény desapro-
piacién tiene lugar, y esboza la historia de un destino que frustra las expec-
tativas de los historiadores de la filosofia para los que aparece teleolégica-
mente predeterminada en un aparato conceptual que ya habia comenzado a
ser demolido por Heidegger:

[...] mi tarjeta postal lo trastoca todo, ingenuamente. Alegoriza,
en todo caso, lo catastréoficamente no sabido de la orden. Por
fin se empieza a no entender qué quiere decir venir, venir antes,
venir después, prevenir, volver a venir - y la diferencia de
generaciones, y luego heredar, escribir su testamento, dictar,
hablar, escribir bajo dictado, etc. (Derrida 2001 29)

Lo que caracteriza esta deconstruccién es una especial atencion al
acontecimiento como catastrofe que ocurre desde el mismo instante en que
Derrida recibe la carta de Heidegger, cuando su mensaje ha sido entregado
a pesar de haberse desviado de su destino. Como ya apuntamos, esta apa-
rente paradoja se explica porque tan pronto como el envio es recibido hay
la différance:

Todo lo anterior no debe llevar a creer que no existe comunicacion
telefonica alguna entre el fantasma de Heidegger y yo, entre algunos otros
y yo. Al contrario, mi red de conexiones, y aqui tienen una prueba de ello,
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se halla mas bien saturada, y haria falta mas de una central telefénica para
digerir el exceso. (Ibid. 28-29)

Los firmantes y destinatarios difieren de un envio a otro, ni los pri-
meros se confunden necesariamente con los remitentes, ni los destina-
tarios se identifican forzosamente con los receptores. Ambos son meros
efectos de tales errancias, es decir, no preexisten en sendos extremos como
agentes que se sirven de lo postal para establecer una comunicaciéon en-
tre conciencias, en primer lugar porque tal predestinacion de igual a igual
contradice efectivamente la différance que lo postal establece. Y de un modo
mas fundamental, porque escribir, firmar, comunicar un mensaje tiene lu-
gar bajo la condicién necesaria de la posibilidad misma del extravio, como
ya sefialamos. En el caso del remitente se produce ademas la paradoja es-
tructural de que las cartas articulan el acontecimiento de la separacion de
los corresponsales, asi como de la diseminacién de las nociones de reunién
y apropiacién implicitas.

Un nuevo efecto de la economia de lo postal sera la expresion de la
tipica ambigiiedad derridiana en relacién a Heidegger. Las tarjetas posta-
les no son solo apo-stréficas (un alejamiento de), sino cata-stréficas (una
vuelta). La tarjetas se alejan de ambos y la correspondencia deviene proble-
matica, como sus respectivas preguntas acerca de la temporalidad del envio
delainscripciony su ubicaciéon o desubicacién, launidad o la diseminacion,
el destino o la errancia. En la medida en que su escritura es muy consciente
de la tecnologia que sustenta la correspondencia entre ambos, Derrida se
mantiene préximo a los postulados heideggerianos. Sin embargo, se aleja
de Heidegger porque su correspondencia esta siendo remitida atras en el
tiempo, hacia un destino que la tarjeta no puede nunca alcanzar, un destino
sin el que la filosofia seria discontinua, y nuestra capacidad para pensar
depende de esa habilidad para remitirnos a los muertos, muertos como Pla-
ton, Aristoteles o el propio Heidegger:

La telefonista norteamericana me pregunta si acepto un “collect
call” (1éase: llamada por cobrar) de parte de Martin (y pronuncia
Martin o martini) Heidegger. Como suele suceder en esas
situaciones que me son familiares, pues yo mismo tengo que
llamar collect, oia voces que crei identificar del otro lado de la
linea intercontinental: me estan escuchando y estan vigilando
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mi reaccién. ;Qué va a hacer ante el ghost o el Geist de Martin? No
puedo resumir aqui toda la quimica del calculo que rapidamente
me llevé a rechazar la llamada ("It’s a joke, I do not accept")
después de haber hecho repetir varias veces el nombre de
Martini Heidegger, con la esperanza de que el autor de la broma
se diera por fin a conocer. En suma, {quién paga? jel remitente o
el destinatario? ;quién debe pagar? (Id.)

En efecto, las filiaciones que Derrida trata de superar regresan siem-
pre desde el interior de los textos como susurros espectrales, fantasmas del
otro que asedian el texto, lo recrean, lo repiten, lo reescriben, lo resucitan,
lo retractan y lo restituyen, para ofrecerlo, al cabo, “como si fuera otro”,
vagando a través de las sendas de lo impensado o lo que ha sido evitado o
forcluido u olvidado. La escritura siempre es su propio fantasma. La escena
de lafiliacién intelectual adquiere en Derrida el significado de un acontecer
ontolégicamente intertextual situado en el espacio de las diferencias entre
la memoria y la imaginacién poética, entre la verdad archivada y el libre
juego de las interpretaciones. Solo por apropiacion de Heidegger puede De-
rrida demoler la historicidad de tal apropiacion. Pero para que esto suceda,
el destinatario del envio de Derrida debe no solo ser retenido, sino también
borrado, solo asi puede ser inscrito en la problematica de la revelaciéon y
retirada del ser. Siendo asi que la carta o la tarjeta enviada a Heidegger se
extraviard, por eso la filosofia de Heidegger no alcanzara su destino de ir
“mas alld” de la filosofia, reclamado por la Destruktion. Una consecuencia
de esta reflexion es que por medio de la herencia y la aceptacion del lega-
do del pensamiento heideggeriano, a través del que el ser ha sido “despa-
chado", Derrida no solo lleva adelante lo que Heidegger reconoce como la
demolicién de la metafisica y la revelacién de la problematica temporal, si
no que desmantela los fundamentos de una historia intelectual. La misma
herencia del legado de Heidegger es lo que comprende la deconstruccién de
la correspondencia entre legador y legatario. Por lo tanto, lo que caracteriza
a esta deconstruccion es su especial atencion al acontecimiento, no mera-
mente como Ereignis, sino también como catastrofe.
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5 - Conclusiones

Hemos ideo viendo varias consecuencias de pensar el Ereignis desde la eco-
nomia de lo postal. Pensar el ser para Heidegger consiste en reconocer la
estructura originaria subyacente en cada expresion historica, esto es, las
huellas de la destinacién que configuran y singularizan cada época. De
modo que “época” nombra al ser en relacion a su descubrimiento de los en-
tes que organiza nuestra relacién con ellos. Esto presupone la indivisibili-
dad del envio originario y necesariamente un ser “transepocal”. En efecto,
el dar se manifiesta con respecto al ser como destinar y como unidad de
todas las destinaciones del ser como Anwesen. De lo anterior se colige que
Heidegger puede solo destacar épocas vy, entre ellas, la época de la repre-
sentacion a partir de esta unidad originaria. Esta unidad originaria u origen
Unico, junto al esquema teleoldgico que soporta, se ha visto deconstruida
como consecuencia de la transposicion del envio ontoldgico a una tecnolo-
gia de la trasmision.

En primer lugar, la lectura derridiana detecta un hiato, localiza una
pausa entre el Schicken y el Geschick, que difiere en la medida en que el envio
no puede ser liberado de la duracién de su ser transmitido. Esta différance,
entendida como temporizacién y espaciamiento, se convierte en la condi-
cién de posibilidad de todo envio. En segundo lugar, lo postal se encuentra
dividido por la posibilidad del acontecimiento de la no llegada, que des-
mantelala estructura teleolégica del envio originario. Ahorabien, silo pos-
tal representa la imposibilidad estructural de toda unidad, de todo legein, se
colige que también implica la negacion de un destino, de una historia o de
una metafisica. Se comprende entonces el compromiso de Derrida con va-
rias historias de la filosofia posibles o la negacién de una tinica metafisica
de raigambre platénica.la(s) historia(s) de la escritura de Derrida deviene
(n) una version textual de la historia del ser de Heidegger donde se pone de
manifiesto la huella de una operacién que tacha las configuraciones epoca-
les enla que el ser se destina a si mismo e inscribe la instancia que disimula:
“la época tecnolégica".

La principal consecuencia de lo anterior, en vistas a dilucidar la
correspondencia entre Heidegger y Derrida, consiste en que el proceso de
transmision violenta el juego de influencias y correspondencias, desafian-
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do el supuesto de una historia intelectual en términos genealégicos y la ba-
teria de conceptos solidarios de influencia y legado que apareja. En efecto,
Derrida recibe el envio de Heidegger y lo repite. En la repeticién, lo mis-
mo regresa como otro. El envio es siempre otro en la medida en que no se
construye sobre su auto-relacion, ni se reine consigo mismo. Es otro de su
origen y de su destino, porque la cesura que hace posible la transmision y
la comunicacién con el otro, subordina la relacién entre el remitente y el
destinatario al mismo proceso de transmisién, una correspondencia tele-
matica compuesta de transmisiones, remisiones, reenvios, traducciones y
transferencias que anuncian una conjuncion catastroéfica, imposible, entre
Derrida y un Heidegger espectral siempre por venir.
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Resumen

Sabemos que la imaginacién es la facul-
tad de representar un objeto en la intui-
ci6én incluso cuando este no esta presen-
te. Intuimos que la imaginacién esta en
labase de todo conocimiento a priori, que
media entre la sensibilidad y el entendi-
miento, o que recoge la informacién dada
por la intuicién para hacer una sintesis
con ella que posibilite el conocimiento,
pero ignoramos el alcance de sus fun-
ciones simbdlicas y la relacién que estos
caracteres puedan mantener con el ima-
ginario. En este estudio pondremos en
relacion la filosofia de la imaginacién en
Gaston Bachelard con los planteamien-
tos de Goethe y Gilbert Durand.
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Abstract

We know that imagination is the ability
to represent an object in intuition even
when it is not present. We intuit that
imagination is at the base of all a prio-
ri knowledge, that it mediates between
sensitivity and understanding, or that
it collects the information given by in-
tuition to make a synthesis with it that
makes knowledge possible, but we ig-
nore the scope of its symbolic functions
and the relationship that these charac-
ters can maintain with the imaginary. In
this study we will relate the philosophy
of the imagination in Gaston Bachelard
with the approaches of Goethe and Gil-
bert Durand.

Keywords: symbol, imaginary, arche-
type, cosmology, imagination
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1 - Fundamentos iniciales

La imaginacion tiene una actividad simbélica innegable en donde “el len-
guaje hace presentaciones indirectas de conceptos, que significan el sim-
bolo para la reflexion”. La imaginacién, de este modo, permite la comu-
nicacidon del mundo sensible con las ideas estéticas y el acomodo de las
formas arquetipicas en el mundo sensible a través de las imagenes. Kant fue
el primero en prefigurar la teoria de los arquetipos (imagenes originarias).
Concluydé que silaidea estética actia de arquetipo es porque ya se encuentra
en el fundamento mismo de la imaginacién. Y a raiz de ello diferencia entre
un entendimiento discursivo y otro intuitivo o arquetipico. El primero se
alimenta de imagenes, mientras que el segundo es capaz de intuir “ideas
que estan mas alla de la causalidad de las leyes naturales de la materia”>.
Laimaginacién creadora, tan aclamada en el estudio de las imagenes
poéticas por Gaston Bachelards (1884-1962), es capaz de conectar con las
ideas estéticas y transformarlas en simbolos que alimenten los arquetipos
que actian como fundamento de nuestra idealidad, fundamento c6smico
compartido, dindmico y en perpetuo proceso de renovaciéon. Deciamos, la
imaginacion creadora tiene la capacidad de estar en contacto con el lado
sensible y con el arquetipico, funciona como puente entre ambos. Y es que

1 Caflas Quirds, R.: “La imaginacién y las ideas estéticas de Kant”, en Rev. Filosofia Univ.
Costa Rica, XXXVI, 1998, p. 597.

2 Ibidem, p. 598.

3 Gaston Bachelard recorre tres etapas filoséficas que con mayor o menor regularidad
conviven en el tiempo. La primera se desarrolla en el ambito cientifico, concretamente
en el campo de la epistemologia. Esta etapa da pie a su concepcién del “Nuevo espi-
ritu cientifico” (Le Nouvel Esprit scientifique 1934) que desemboca en “La filosofia del
no” (La Philosophie du “non”: essai d’une philosophie du nouvel esprit scientifique 1940) y
en “El materialismo racional” (Le Matérialisme rationnel 1953). La segunda etapa esta
marcada por el estudio de los cuatro elementos materiales (fuego, agua, tierra y aire) y
arranca con su estudio, “El Psicoanalisis del fuego” (La Psychanalyse du feu 1938), don-
de realiza una critica del conocimiento objetivo al que califica como un disfraz para
la subjetividad, considerada ésta como una proyeccién autorizada de ciertos ensuefios
prohibidos. La tercera etapa es la mas fenomenoldgica y estd representada por sus dos
grandes obras: “La poética del espacio” (La Poétique de ’espace 1957) y “La Poética de
la ensoflacién” (La Poétique de la réverie 1960). Tanto la segunda etapa como la tercera
constituyen el llamado “quiebro poético” que nuestro autor realiza a la etapa cientifica.
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las ideas mas elevadas se van materializando (tomando forma) en el mundo
finito. Podriamos incluso aventurarnos a decir con Goethe que las ideas ya
se encuentran en la misma naturaleza a modo de morfotipo, idea que des-
pués expondremos con detenimiento. Lo dificil de determinar es si el ca-
mino es de ida (entre la cosa y su forma) o de ida y vuelta (entre la forma, la
cosay el género).

Por otro lado, los arquetipos junguianos, al igual que sucede en Kant,
no se conocen de manera mecanica o causal, sino al modo de estructuras
originarias donde se subsumen todas las fuerzas césmicas. “Tanto los ar-
quetipos junguianos como las ideas estéticas kantianas, son el fundamento
de la comunicacién y la sociabilidad entre los hombres, la condicién que
hace posible la intersubjetividad”. Pero para C. G. Jung, el arquetipo no es
una imagen universal, ni algo heredado de un pasado, mas bien es “una
tendencia del psiquismo a engendrar imagenes analogas (...) de modo que
el arquetipo no puede ser representado, ya que es una estructura originaria
que sdlo puede ser aprehendida por el intermedio de las imagenes que de-
rivan de é1”s5. El arquetipo aparece pues, como mediador entre las imagenes
que van apareciendo en el presente (lo consciente-actual) y las pre-image-
nes, las que son de su género pero siguen escondidas, las que forman parte
de un inconsciente ancestral, y por lo tanto compartido. El arquetipo, en-
tendido asi, es “un alma universal, comun a todos los hombres, que toma
conciencia de si en el sujeto creador”s. De hecho, el sujeto creador apre-
hende esa matriz dindmica para después engendrar imagenes analogas.
Pero el arquetipo (al menos en Jung) no puede ser representado, estd vivo,
se alimenta de imagenes y se reconstruye permanentemente. Es el centro
dinamico que realiza la sintesis de las aportaciones individuales. O mejor
dicho, digamoslo en plural, pues son muchos los arquetipos: son los cen-
tros en forma de arquetipos los que tejen la matriz que conforma el alma
universal. Ahi es donde se encuentran los fundamentos de la imaginacion
trascendental.

4 Cafias Quirds, R.: “Laimaginacién y las ideas estéticas de Kant”, en Rev. Filosofia Univ.
Costa Rica, XXXVI, 1998, p. 598.

5 Castillo Rojas, R: “La imaginacién creadora en el pensamiento de Gaston Bachelard”,
Rev. Filosofia. Univ.Costa Rica, XXVIII,1990, p. 68.

6 Ibidem, p. 69.
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Bachelard, por su parte, nos propone hablar de una imaginaciéon
creadora capaz de realizar transformaciones espirituales”. Toda intuicién
que se acerca al arquetipo se dirige inevitablemente a la sintesis que une
todas las cosas, es decir, viaja hacia alguno de los centros de operaciones
de esa constelacion matricial, también llamada Logos (entendido como
fundamento c6ésmico del sentido originario) al que podemos definir con
la palabra: amor. La interdependencia como amor consolida y desprende
una energia coésmica, que sin llegar a ser estrictamente naturaleza, como
deseaban los estoicos en su vislumbre de lo que denominaban “razén uni-
versal o omnicomprensiva”, pues carece de esa teleologia determinista, se
podria pensar como energia que recubre el mundo y a su vez se haya pre-
sente en forma de velo omnisciente capaz de donar sentido cosmoldgico.
De hecho, la imaginacién simbdlica que Bachelard propone, descansa sobre
dos intuiciones firmes: “la imaginacién es dinamismo organizador, y este
dinamismo organizador es factor de homogeneidad en la representacion”s.

Gilbert Durand sostiene que “la imaginacién realiza una actividad
poli-simbdlica a partir de su relacién con una matriz de imagenes, resul-
tando asi el canal de comunicacién entre los hombres”?. En la misma linea,
y consolidando esta teoria de una comunicacién intersubjetiva con fondo
espiritual, debemos recordar el concepto de fantdstica trascendental, tan
presente en el romanticismo aleman, y muy especialmente en la figura de
Novalis. Alli los hombres “se vinculan a esquemas arquetipicos que gene-
ran imagenes, a pesar de no ser ellos mismos imagenes”. En los espacios
intermedios donde las corrientes de informacién se entrecruzan y nacen
los flujos del verdadero conocimiento, observamos como las correspon-
dencias se configuran en simbolos; estos a su vez emanan construcciones
licidas y crean una organizacion inconsciente que remite a centros de sentido
y a los origenes en forma de arquetipo. Pero un simbolo también puede ser
asumido como “moénada poética” que habla a su manera de toda la armonia

7 Por espiritual no entendemos una instancia estrictamente religiosa, sino un ambito
inmaterial capaz de producir verdad y acoger en su seno los fondos a priori de toda on-
tologia del imaginario.

8 Durand, G.: Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario. Madrid: Taurus, 1981, 26.

9 Ibidem, p. 26.

10 Ibidem, p. 26.
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poética del mundo™. Toda vida puede devenir un simbolo. El ser que busca
su destino esta forjando un simbolo que resume su historia. Y estos simbo-
los son dindmicos, como la poesia o la vida misma.

En el arte de la transformacion, por ejemplo, acontece el ser de la
palabra poética. “El simbolo es una tension de las imagenes condensadas,
seve qué instructivasy aleccionadas pueden ser las experiencias de simbo-
lismo realizadas a diferentes grados del dinamismo imaginario”*>. En toda
vida, por lo general, hay un simbolo mayor que actia de fondo y de desti-
no final, y luego estan aquéllos simbolos que ejercen la funcién de signos
desde la materia. Como nos recuerda Bachelard, “son los que hacen que la
materia exista en la arquitectura de los signos”s. A veces también puede
suceder que el simbolo pertenezca a terrenos ocultos o misteriosos, y que
su mostrarse sea el de ambivalencia. Asi sucede también en el terreno de la
magia o la alquimia. Todas ellas proceden de las mismas profundidades.

Basta que una virtud sea intensa para revelar su abismo (...) Desde el
momento en que se ha aislado su sentido simbdlico, todos los objetos de-
vienen signos de un drama intenso. jDevienen espejos cada vez mas gran-
des de la sensibilidad! Ya nada en el universo es indiferente cuando se da a
cada cosa su profundidad.*

2 - Primera aproximacion: sobre la
consideracion del morfotipo

A Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832), entre otras cosas, se le conoce,
por haber descubierto la morfologia, investigacion de las formas organi-
cas. A pesar de utilizar el término “arquetipo” en sus investigaciones, no
lo hace en el sentido platénico de 1a palabra, ya que no contempla el mundo
dividido en dos mitades, mas bien con €l se refiere al “uno entre muchos”:
aquél que es diferenciado de la multiplicidad de los fenémenos circundan-
tes que le rodean. Para Goethe todo lo existente ya se nos da en el propio
fenémeno, no hay que buscar nada detras de éste. Eso si, el fendémeno se

11 Bachelard, G.: El derecho de sofiar. México: FCE, 2012, p. 162.
12 Ibidem, p. 163.
13 Ibidem, p. 164.
14 Ibidem, p. 166.
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nos muestra parcialmente. Debemos ser capaces de aprehender al fenéme-
no en sus multiples dimensiones®. Tampoco aparecera en Goethe el arque-
tipo como un ancestro comun al uso. Para Goethe “el arquetipo no es ni
un hecho abstracto que esta detras de la pluralidad, ni un comienzo en el
tiempo”¢, El arquetipo es la dimensién interna del fenémeno. Lo maltiple
aparece dentro del “uno”; a cada parte, o a cada fibra (en analogia con los
vegetales), se les considera una manifestacién del “uno”.

La multiplicidad aparece dentro de la unidad, en lugar de unidad
abstraida de la multiplicidad. Esta forma concreta de unidad

es unay muchas al mismo tiempo, lo cual permite diversidad
dentro de la unidad, mientras que la forma abstracta de unidad
excluye la diversidad y solo permite la uniformidad.”

Esto es de una radical importancia, puesto que el arquetipo hecho
imagen en Bachelard tampoco procede de la uniformidad. Mas bien, en el
surgir de la imagen (multiple) resuenan los ecos de un pasado. Es decir, del
interior de la imagen explosionan hacia fuera los multiples sentidos, acon-
teciendo asi el ser de la imagen'®. No hay una causalidad directa o un origen
definitivo en ninguno de los casos. Para hablar del arquetipo es inevitable
hablar también de las partes y del todo, asunto de corte cosmoldgico. La
interdependencia de las partes y el todo con un fondo espiritual fue escla-
recida brillantemente por Schleiermacher.

Para Schleiermacher, el sentimiento inmediato de ser debe
conducir a la auto-explicacion organica a través de lo otro. En el
caso de los discursos se refiere al universo —que incluye tanto el
mundo como el yo- y es intuicion de lo infinito en lo individual.

15 Esto de alguna manera refleja el pensar de Bachelard, cuando dice que el notimeno se
muestra en todas sus formas, pues es lo que podriamos interpretar en su comprension
del arquetipo.

16 Naydler, J, ed. Goethe y la ciencia. Madrid: Siruela, 2002. p. 17.

17 Ibidem, p. 17

18 A este respecto, véase, Izutsu. T: Sufismo y taoismo. Madrid: Siruela, 2019, p. 52-59.
En estas paginas el autor se refiere a los arquetipos como los atributos del ser necesa-
rio, como nombres de este, a través de los cuales el Ser se manifiesta en las formas del
mundo.

19 Flamarique, L.: Schleiermacher: La filosofia frente al enigma del hombre. Navarra: Eu-
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Eluniverso se va a expresar a través de lo finito, de lo individual, lue-
go la multiplicidad esta dentro de la propia imagen y del propio individuo.
Esjusto en esa multiplicidad, en esa exuberancia compuesta de los infinitos
particulares, donde aparece el universo. Y es que en el fondo todo hombre
modifica el universo en el sentido de que ya es, en si mismo, un pequefio
universo, que junto a un nimero infinito de otros pequefios universos te-
jen la totalidad de lo existente. Por eso aclara Schleiermacher que a causa
de esta autonomia de lo particular es tan infinito el ambito de la intuicién.
Esa multiplicidad vive una actividad ininterrumpida que se va auto-re-
velando en cada instante. Cada forma que el universo produce, cada ser al
que confiere una existencia particularizada es una accién del mismo sobre
nosotros. A lo que podriamos afiadir, que también es una modificacién del
universo a partir de la multiplicidad que somos, siendo nosotros a nues-
tro modo, la unidad desde donde todo brota o procede. Sin duda, en esta
relacion de lo pequefio y lo grande, lo uno y el todo, es facil imaginar una
relaciéon microcosmos-macrocosmos al estilo de ciertos planteamientos
monistas. De ahi que en su ética, Schleiermacher pueda plantear la parado-
ja de que en lo finito captamos lo infinito. Si hablamos de participacién, no
sera dificil encontrar otros antecedentes en Plotino y sus emanaciones del
Uno, o en otros autores como Spinoza y Leibniz, este Giltimo con matices?°.

Si bien Goethe suele hablar de naturaleza, también lo hace del espi-
ritu, y en ese sentido se asemeja a la epistemologia Bachelardiana que busca
la dialectizacion de la ciencia a través de los conceptos, los experimentos y
las observaciones. En ambos autores hay una bisqueda del equilibrio en-
tre la materia y el espiritu. Ambos buscan, una evolucion de la ciencia que
impulse la evolucién del hombre2. En el campo de la naturaleza no ocurre
nada que no esté relacionado con el todo, piensa Goethe.

nsa, 1999, p. 65.

20 Asilo expresa Izuzquiza, 1.: Armonia y razén: La filosofia de Friedrich D.E. Schleierma-
cher. Prensas Universitarias de Zaragoza, 1998, p. 56. “La filosofia de Spinoza permite
abordar el problema de la individuacién mejor que la de Leibniz, que divide esa sustan-
cia en ménadas individuales pero inconexas entre siy sin posibilidad de acceder a la
realidad infinita”.

21 “La dialéctica es un ejercicio espiritual indispensable”. En Bachelard, G.: La filosofia
del no. Buenos Aires: Amorrortu, 1993, p. 58.
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Aqui hay que tener en cuenta ante todo un punto principal: que
todo lo que es o parece, dura o pasa, no puede ser pensado de
forma completamente aislada, completamente desnuda; una
cosa siempre viene permeada, acompaiiada, revestida, envuelta
por otra; causay padece influencias, y cuando tantos seres
trabajan en confusion, ¢de dénde va a salir al final el criterio,

la decision de qué es lo dominante y qué los subordinando, qué
estd destinado a preceder y qué se ve forzado a seguir? Es esto lo
que lleva consigo la gran dificultad de toda afirmacién tedrica,
aqui esta el peligro: en confundir causa y efecto, enfermedad y
sintoma, hecho y caracter. Pero al observador serio no le queda
mas remedio que decidirse, situar en algin sitio el punto medio
y después ver y buscar como trata lo restante y periférico.z

Pero también habra que hablar de la materia, de esa materia que da
nacimiento a la imaginacién material>s. Tenemos que hablar de polaridad y
de intensificacion en la materia. Si la pensamos de un modo material, apa-
recen fuerzas de atraccion y repulsion (es decir, de polaridad). Si pensamos
la materia de modo espiritual nos colocamos en una posicién de ascenso e
intensificacion. Aunque no es sencillo visualizarlo, la materia y el espiritu
se solicitan, su influencia es reciproca (de igual manera sucede con la ima-

22 Naydler, ], ed. Goethe y la ciencia. Madrid: Siruela, 2002, p. 103, tomado de, “El expe-
rimento como mediador entre sujeto y objeto” (“Der Versuch als Vermittler von Objekt
und Subjekt”, 1823), paragrafo 24, 13.17, en Goethes Werke, Hamburger Ausgabe, edicién
de Erich Trunz et al, Wegner, Hamburgo 1948-1960. Catorce volimenes.

23 Bachelard distingue entre imaginaciéon formal y material. La que aqui nos importa
es la segunda. En Bachelard la materia no aparece como indeterminacién (pensemos en
Aristdteles, por ejemplo), no aparece como algo impensable, por el contrario, la materia
en Bachelard se parece més a la concepcidn de los presocraticos, alli la materia estaba
concebida como cualidad originaria y como fuerza, la cual podemos traducir por ener-
gia en movimiento. De hecho, cuando Bachelard habla de “materia” desde la ciencia, lo
hace como si fuese “una fuente de energia”. Asivisto, al hablar de imaginacién material
también estamos hablando de una imaginacién de la energia. Segtin aflade Bachelard, la
fisica posterior a Einstein ha descubierto la convertibilidad o reversibilidad ontoldgica
de la radiacién y la materia, de tal modo que ya no hay que decir que la materia tiene
energia, sino que en el plano del ser, la materia es energia y, reciprocamente, la energia
es materia. Véase: Bachelard, G.: El nuevo espiritu cientifico, México: Nueva imagen, 1981,
p.64.
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ginacién y la energia). Ese ida y vuelta de los elementos y de sus cualidades
se va a ver reflejado en la vida de los fendmenos. Goethe opina que al final
todo tiene que indicar:

O bien una division originaria capaz de reunirse o bien una
unidad originaria capaz de llegar a la division, y presentarse
de tal modo. Dividir lo unido, unir lo dividido, es la vida de la
naturaleza; es la eterna sistole y diastole; la eterna sincrisis
y diacrisis, la inspiracion y espiraciéon del mundo en el que
vivimos, nos movemos y somos.>

Acorde a lo que podemos vislumbrar en Bachelard, la repercusion y
laprofundidad de laimaginacién sustentan la raiz interior de laimageny se
ejercitan de forma vertical en el esquema comunicativo de la transubjetivi-
dad. Es decir, gozan de una fuerza vertical donde el simbolo remite a otros
simbolos, las imagenes forman constelaciones de sentido y el arquetipo re-
vive gracias al eco de esas imagenes poéticas que habitan en él. Pero en el
fondo, lo decisivo es averiguar qué se sitia detrds del incesante juego de
la naturaleza, qué acontece en su incansable movimiento. La primera duda
que nos asalta, es si debemos hablar de naturaleza o de algo mas (naturale-
za Ontica, multiplicidad fenoménica). Algo similar sucede cuando tratamos
de averiguar qué se esconde tras el velo de las imagenes estimuladas por
los poetas. Goethe, en su morfologia, no habla iinicamente de Gestalt (for-
ma), nos habla de Bildung (formaci6n), de lo producido y de lo que se esta
produciendo (es transitivo). Esa misma fuerza podemos encontrarla en la
imaginacién creadora, toda ella impetu y dinamismo. En este sentido, po-
demos entender a Bergson y su evolucion creadora. Algo se acumula en el
altimo instante del élan vital, podriamos decir que la realidad se acumula
en un proceso de regeneracion constante; todo flucttia y todo esta en cons-
tante movimiento, asi también las formas que necesitan de la materia para
encontrar su acomodo espiritual.

24 Naydler, ], ed. Goethe y la ciencia. Madrid: Siruela, 2002, p. 91, tomado de Teoria del
color (Zun Farbenlehre), parte didactica, 40.83, en Goethes Sdmtliche Werke, Junildu-
mus-Ausgabe; Stuttgart y Berlin: J. G. Cotta'sche Buchhandlung Nachfolger, 1902-1907.
Cuarenta volimenes.
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Tras la imaginacion activa de un presente vertical, tras el cosmos
de imagenes que el instante despliega y procesa, asi como tras lo que Goe-
the entiende por naturaleza (maxima expresion de la multiplicidad y de la
unidad), aparece lo espiritual. O por lo menos la vida se manifiesta y 1o hace
a través de si misma, a modo de sustancia que no necesita de ninguna otra
sustancia o de ningin otro concepto para su formacién (en clara alusién a
la sustancia cartesiana o spinoziana). Una vida en donde la ensofiacion es
creacion, pero tal vez también memoria. No la memoria que intenta repro-
ducir el pasado, sino la memoria que bucea en la infancia del mundo, en
vidas anteriores y descubre ese rayo de luz que ilumina todo sempiterna-
mente. Una memoria a modo de atmdsfera donde respiramos y desperta-
mos, como condicién de posibilidad de los elementos que constituyen las
hormonas de nuestra imaginacién. Pero Goethe se reafirma en el presente
de lo vivo:

El poder de la divinidad impregna lo que esta vivo, no lo que esta
muerto; esta presente en lo que esta en proceso de sery en lo que
se transforma a si mismo, no en lo que ha sido y sera petrificado
en su forma. De ahi que larazon, en su afinidad con el principio
divino, se dedique a lo que evoluciona y esta vivo, mientras que
el entendimiento trata con lo que ha sido formado y petrificado,
para utilizarlo.

Y aunque esa vitalidad sélo puede ser imaginada en el instante, a
través del ejemplo que nos brinda la naturaleza también podemos imaginar
una fuerza espiritual y creadora capaz de poner la vida ante nosotros, como
ese lugar de gran intensidad donde se ejerce una tension casi sagrada sobre
los fenémenos. En esa arquitectura vital la imagen poética aparece como
ensefianza y como aprendizaje. Por eso, quizas, Bachelard se preguntaba,
si lo que aguarda al hombre para alcanzar su plenitud es un destino poé-
tico. O en palabras de Goethe, y dandonos pistas sobre dénde se encuentra
el aprendizaje: “De ahi que también lo mas particular de lo que ocurre se
presente siempre como imagen y metafora de lo mas universal”2¢. El mismo

25 Ibidem, p. 88, tomado de Conversaciones con Eckermann, 13-2-1829.
26 Ibidem, p. 90, tomado de Maximen und reflexionen, p. 21, en el volumen 12, de Goethes
Werke, Hamburger Ausgabe, edicién de Erich Trunz et al, Wegner, Hamburgo 1948-1960.
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principio de vida que rige la naturaleza y guia sus secretos mas preciados
por la via morfolégica parece ser aquello que “contiene la posibilidad de
multiplicar los mas sencillos comienzos de las manifestaciones mediante
su intensificacion a lo infinito y a lo disimil”>”. Aprender, asi entendido, no
es tan solo el juego de las dicotomias, sino el de las relaciones.

La morfologia de Goethe podria ser una explicacién bastante com-
pleta de como funciona el “pensamiento red” que conforma el mundo de las
imagenes. No lo haria en su totalidad, puesto que ya hemos aprendido con
Bachelard que “la razén es una actividad autonoma que tiende a comple-
tarse”?8, pero si aportaria valiosa informacién sobre su fondo cosmolégi-
co. La morfologia nos habla de la sabia organizacién de los fenémenos y de
una estructura compleja, pero precisa, donde trabajan las fuerzas forma-
tivas interiores. Para acceder a esa vision del mundo tenemos que modifi-
car nuestro enfoque, tenemos que hacer una aproximaciéon mas holistica 'y
sintética. La morfologia es un sendero espiritual donde la razén (Vernunft)
esta activa. Esta razon es “la Unica que aprehende la naturaleza como algo
vivo, dindmico y creativo”?. Esta razén podria ser traducida por Logos,
para desde ahi crear una analogia con esa matriz cdsmica (fantdstica tras-
cendental, en Novalis) que une las imagenes a través de una imaginacion
viva, dinamica y creativa®. Porque lo que nos interesa no es lo que ya esta
formado, lo que tiene caracter fijo en el individuo, sino lo que se encuen-
tra mas alla. Mas alla de la simple percepcion, de la representacion y de la
memoria. Nos interesa lo que atin no ha acontecido. Necesitamos una teo-
ria del acontecimiento que se sustente en las imagenes poéticas capaces de
revelar el sentido ontolégico de nuestra existencia, entendida esta como el
eje transversal que une la multiplicidad interna de los fenémenos en su re-

Catorce volimenes.

27 Ibidem, p. 90, tomado de De “Polaridad” (‘“Polaritat, 1799). WA 11.11.165. En Goethes
Werke, Weimarer Ausgabe, Weimar 1887-1919. Cuatro partes, 143 volimenes.

28 Bachelard, G.: La filosofia del no. Buenos Aires: Amorrortu, 1993, p. 30.

29 Naydler, J, ed. Goethe y la ciencia. Madrid: Siruela, 2002, p. 84.

30 Una suerte de Logos poético, si se prefiere. Entre el sentir, el pensary las coordenadas
imaginales, la palabra es llevada hasta su tltimo confin. Alli acontece un Logos poético
que oscila entre la espesura de lanoche y el alba de la claridad. Asi se construye el Logos
poético: cuando laimagen poética acontece, se produce un aparecer del logos en el alma
humana.
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lacién transubjetiva como homologia del imaginario. En el corazdn de esta
concepcion Goethiana se encuentra el morfotipo. Un elemento decisivo da-
dor de fuerza espiritual. Sobre éste, Goethe explica lo siguiente:

Ni es reducible a las partes fisicas constitutivas de un
organismo, ni puede ser identificado con ningin estadio
particular del desarrollo del mismo, por aparentemente
primigenio que ese estadio pueda resultar. Porque el morfotipo
es tanto lo que organiza las partes constitutivas de un
organismo en una unidad que funciona armoniosamente,
como aquello que guia el desarrollo de un organismo para

que todas sus diferentes manifestaciones en el tiempo sean
expresion de esta misma unidad subyacente. La morfologia es
el estudio cientifico en el que se guarda el debido respeto ala
relacion funcional entre los aspectos espaciales y temporales
de un organismo dentro del todo, pero en el que el énfasis esta
firmemente situado en la relacion de estos aspectos con el todo,
que no puede ser identificado con ninguno de ellos.

La morfologia aprovecha el concepto de arquetipo (“relacién de esos
aspectos con el todo”) y lo modifica a su manera, hasta adquirir esas ca-
racteristicas tan especificas que acabamos de repasar. El morfotipo, como
fuerza espiritual activa y creadora, guarda similitudes con el espiritu (aun-
que todo se nos presente en cierta inmanencia) puesto que de alguna mane-
ra se manifiesta en las partes y en sus rasgos, pero a la vez, ninguna de esas
partes le representa de forma completa. No se le puede identificar con ellas,
pues en Gltima instancia es mucho mas que la suma de las partes del fend-
meno. Para Goethe, el arquetipo no es ni un hecho abstracto que esta detras
de la pluralidad, ni un comienzo en el tiempo, es decir, no es inicamente
un denominador comun, ni tampoco un origen primordial repetido. Goethe
diferencia la unidad de la forma y la unidad externa (lo que las cosas tienen
en comun). El arquetipo es la dimension interna del fenémeno.

¢Y todo esto qué relacion guarda con Bachelard y su teoria de las ima-
genes? Pues son muchos los elementos aprovechables. El arquetipo goe-
thiano guardarelacién con la forma interna, y esta se corresponderia con la

31 Naydler, ], ed. Goethe y la ciencia. Madrid: Siruela, 2002, p. 82.
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parte material en Bachelard. Podriamos hablar de materia organicay espi-
ritual en Goethe, y de una imaginacion material dinamica y energética en
Bachelard. La imaginacién, como fuente primaria del imaginario, y el espi-
ritu, guardan una relacién muy estrecha (teofanica en algunas interpreta-
ciones y creadora en otras), tanto como la pueden mantener la ensofiacion
y el alma. Entre la morfologia goethiana y la fenomenologia de la imagina-
cién bachelardiana hay lugares comunes3>. Cuando tenemos delante vastas
constelaciones de imagenes podemos encontrar entre ellas un isomorfismo
que nos ayude a estructurarlas, pero luego hay que pasar a la convergencia
por homologia. Y ahi es cuando Gilbert Durand dice lo siguiente:

La homologia es equivalencia morfolégica, o mejor

estructural, mas que equivalencia funcional (...) La analogia
puede compararse al arte musical de la fuga, mientras que la
convergencia debe ser comparada a la de la variacién tematica
(...) Los simbolos constelan porque son desarrollos de un mismo
tema arquetipico, porque son variaciones sobre un arquetipo.s

Este es el corazén del asunto que venimos intentando aclarar. Si-
gamos profundizando de la mano de Gilbert Durand, amigo y discipulo de
Gaston Bachelard, y al cual debemos gran parte de la evolucién en las teo-
rias bachelardianas sobre la imaginaci6n.

3 - Segunda aproximacion: a proposito
de una cosmologia simbolica

Gilbert Durand34(1921-2012) fue un pensador francés que integrd la antro-

32 También encontraremos parentesco y cercania en el método de convergencia que
utiliza Gilbert Durand a la hora de ordenar los simbolos.

33 Durand, G.: Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario. Madrid: Taurus, 1981, p. 38.
34 Durand es conocido por desarrollar un “estructuralismo figurativo” cuya exposicién
mas sistemdtica se encuentra en su obra Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario
(1966), una exploracién tedrica en torno a la constancia de las imagenes arquetipicas
que orientan a las formaciones civilizatorias y que pueden ser investigadas a través de
la composicién histérica de los “regimenes” simbédlicos que gobiernan su imaginacion.
Asimismo, fundé en la Universidad de Grenoble, el primer Centre de Recherches sur I'T-
maginaire.
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pologia de Ernst Cassirer y la filosofia de la imaginacién de Gaston Bache-
lard, consiguiendo sistematizar las lineas fundamentales de lo que hoy
conocemos como ciencia del imaginario. Un imaginario que abarca el mito,
el arte y el pensamiento religioso de las sociedades tradicionales, enten-
dido este, como el sustrato bdsico de la vida mental. Durand considera que
el imaginario alude a una dimensién antropocdsmica en donde el hombre
construye su interpretacion de mundo y la pone en dialogo con el conjunto
de la cultura subyacente. Es decir, el imaginario no solo ayuda a la creacién
de conceptos o a la praxis instrumental, sino que revaloriza la imagen sim-
bélica como fuente de conocimiento. Para ello se enfrenta a las “hermenéu-
ticas reductivas”, como pueden ser la psicologia freudiana o la lingiiistica.
Asi lo explica Blanca Solares:

En lugar del “tripode epistemoldgico” de nuestra modernidad
(positivismo, etnocentrismo y logocentrismo) que asfixia al
homo sapiens, el antropélogo francés inscribe la produccién
imaginaria en lo que seria quiza el aporte mas significativo

de su teorizacién, la nocién de “trayecto antropoldgico”: el
imaginario de una cultura no se produce de manera anarquica
sino que sus imagenes, suscitadas en un plano neuro-bioldgicoy
afectivo, nacen de un incesante intercambio entre las “pulsiones
subjetivas y asimiladoras” y las intimaciones objetivas que
emanan del medio social y c6smico.3

Segtn Durand, la cosmologia no es dominio de la ciencia, sino de la
poética filosofica. No es una percepcion sobre el mundo, sino una expresion
del ser humano en el mundo. Hay una complicidad entre el sujeto ensoiiado
y el mundo dado, entre ambos se da una secreta connivencia, una relacién
sustentada en la armonia. Durand fue discipulo de Bachelard, y éste elaboré
una cosmologia de inspiracién alquimica, cosa facilmente apreciable en la
fenomenologia que aplica a los ensuefios de la materia. Alli se produce una
dialéctica en donde cada elemento del cosmos posee dos polos (o caras) por

35 Blanca Solares, “Gilbert Durand, imagen y simbolo o hacia una nuevo espiritu an-
tropolégico”, Perspectivas tecricas en Revista Mexicana de Ciencias Politicas y Sociales, N°.
211, 2011, p. 14.
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donde puede recurrir a la inspiracion poética o a la conciencia sofiadora3zé6.

La cosmologia que se interioriza en esta microcosmosofia nos
introduce directamente en la antropologia bachelardiana (...)
Bachelard descubre, alo largo de su meditacién, que el cogito,
segin una bonita palabra de Paul Ricoeur estd en el interior del
ser (...) El cogito es conciencia, es decir, conocimiento dialogado.
Bachelard, no cartesiano en el plano de la ciencia, vuelve a ser no
cartesiano en el plano de la antropologia y podria recuperar la
afirmacion de otro hermeneuta: el ser que se asienta en el cogito
descubre que el acto mismo por el cual se arranca de la totalidad
participa atin del ser que le interpela en cada simbolo.3’

El simbolo reconoce una fraternal y feliz consustancialidad entre
el macrocosmos y el microcosmos; el espiritu fino de uno consume la ma-
terialidad del otro, y a la inversa, la materialidad toma su propio sentido
gracias a la ensofiacidon que le proporciona el anterior. Como bien explica
Gilbert Durand, la paradoja y la complejidad del asunto radica en que tanto
el simbolo como el pensamiento, al proyectar sus significados, confirman
nuestra identidad relacional. Incluso en la inmanencia de nuestros ensue-
fios estamos interpelando al otro, se suscita una “animacion dialogada del
alma solitaria”. Bachelard también sostiene que “la imaginacién realiza
una actividad poli-simbdlica a partir de su relacién con una matriz de ima-
genes, resultando asi el canal de comunicacién entre los hombres”3. En la
misma linea, y consolidando esta teoria de una comunicacién efectiva con
fondo espiritual, debemos volver a recordar el concepto de fantdstica tras-
cendental. Allilos hombres “se vinculan a esquemas arquetipicos que gene-
ran imagenes, a pesar de no ser ellos mismos imagenes”.

En los espacios intermedios donde las corrientes de informacién se
entrecruzan y nacen los flujos del verdadero conocimiento, observamos
cémo las correspondencias se configuran en simbolos, estos a su vez ema-

36 Para ver algunos ejemplos sobre esta dialéctica aplicada a los cuatro elementos, véa-
se: Durand, G.: LAme tigrée. Les pluriels de psyché. Paris: Denoél/Gonthier, 1980.

37 Durand, G.: LAme tigrée. Les pluriels de psyché. Paris : Denoél/Gonthier, 1980, p. 28-29.
38 Ibid.

39 Ibidem, p. 29.
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nan construcciones lticidas y crean una organizacion inconsciente que remite
a centros de sentido y a los origenes en forma de arquetipo. Pero un sim-
bolo también puede ser asumido como “moénada poética” que habla a su
manera de toda la armonia poética del mundo“. Cuando tenemos delante
vastas constelaciones de imagenes podemos encontrar entre ellas ciertos
isomorfismos que nos ayuda a estructurarlas, pero después hay que pasar
a la convergencia por homologia, y ahi es cuando Durand dice lo siguiente:

La homologia es equivalencia morfolégica, o mejor

estructural, mas que equivalencia funcional (...) La analogia
puede compararse al arte musical de la fuga, mientras que la
convergencia debe ser comparada a la de 1a variacién tematica
(...) Los simbolos constelan porque son desarrollos de un mismo
tema arquetipico, porque son variaciones sobre un arquetipo.*

Afirmacion, que inevitablemente y como acabamos de ver, podemos
relacionar con Bachelard y Goethe. Como nos recuerda Gilbert Durand, la
cosmologia simbdlica importd y mucho a Gaston Bachelard. Como testimo-
nio de ello tenemos sus libros dedicados a los cuatro elementos naturales.
Alli se da el encuentro entre la sensacién o el mundo sensible y lo imagina-
rio. El transito de lo sensible a las regiones intermedias en donde opera la
imaginacion creadora. Escuchemos a Fernand Verhesen#:

En esta cosmologia de las materias ya no hay mas oposicion
entre el ensueiio y la realidad sensible, sino complicidad entre
el yo que sueiiay el mundo dado, hay una secreta connivencia en
una region intermedia, una region plena, con una plenitud de
ligera densidad.

40 Véase, Gaston Bachelard, G.: El derecho de sofiar, México: FCE, 2012, p. 162.
41Durand, G.: Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario. Madrid: Taurus, 1981, p. 38.
Durand explica la esencial diferencia para la comprension del trayecto antropolégico
entre la analogia y la homologia; la primera tiene una estructura del tipo: A es a Blo que
Ces aD;mientras que lahomologia, la que nos interesay esta presente en la morfologia
y el arquetipo, es del tipo: AesaBloque A"esaB".

42 Fernand Verhesen, nacido en Bruselas, 3 de marzo de 1913, y fallecido el 20 de abril
del 2009, era un poeta belga.

43 Durand, G.: La imaginacién simbdlica. Buenos Aires: Amorrortu, 2007, p. 83.
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Es interesante ver como el propio Durand comenta este fragmento
con una nota a pie en la que menciona la nocién de “mundo intermedio”
en el chiismo, cuestién que trataremos en otro articulo de posterior pu-
blicacién, pero que ya veniamos intuyendo. La cosmologia en Bachelard
forma parte del espiritu reservado al dominio de la poética filoséfica, es
expresion del ser humano en el mundo. Durand deja claro que a pesar de
la cercania, no se trata de un conceptualismo aristotélico, se trata de una
ensofiacion a partir de los elementos que se dilatan en las miltiples rela-
ciones que las sensaciones establecen. En ese espacio que genera la relacion
entre el cosmos y la ensofiacion, o entre las relaciones macro y micro acom-
pafiadas de toda simbologia alquimica (transmutaciéon de los elementos),
sucede que aparecen cosmos intermedios; de entre ellos Durand destaca la
“casa”. “Las metaforas sustancialistas de los poetas, conducen, en defini-
tiva, a esta morada del mundo de la que mi casa es el simbolo Gltimo (...) el
simbolo nos desvela un mundo”++. Un buen ejemplo de la técnica que utiliza
Bachelard en su filosofia de la imaginacion es el caso de la casa en relaciéon
con el universo. La casa aparece como réplica del universo donde el ser de la
humanidad se ve reflejado, un refugio para el hombre donde puede entrar
en contacto con su intimidad. Una intimidad que a través de la imaginacién
poética va a revelarnos infinitos secretos. La casa ejerce esa funcién ma-
ternal de proteccion y calido recogimiento. El calor intimo de la casa podria
recordarnos a ese Utero* pre-mundanal del que habla Trias*, y al que pone
en relacion con la musica. Ese es el primer espacio de vida anterior a la apa-
ricién del mundo. Por eso dice Milosz#’: “Yo digo madre mia, y pienso en

44, Tbidem, p. 84-85.

45 El interior de la casa tiene caracter femenino en Bachelard, en contraposicién al ex-
terior que seria masculino. (Véase: Bachelard. G.: La poética del espacio. México: FCE,
2012, p. 100-101.)

46 El profesor Roberto Castillo dice que, como imagen arquetipica, la casa se coloca en
los limites del recuerdo y de lo inmemorial. O sea, justo en el limite, como lo ambiental
y preconsciente que une y escinde lo que se encierra en si (el inconsciente) y lo que se
muestra o aparece (apofanasis). Hay una clara sintonia con el pensamiento simbdlico
enE. Trias.

47 Czestaw Mitosz (Seteniai, Lituania, 30 de junio de 1911 - Cracovia, 14 de agosto de
2004) fue un abogado, poeta, traductor y escritor polaco; Premio Nobel de Literatura
en 1980.
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ti, joh casa! Casa de bellos y oscuros estios de mi infancia”. La casa es el
simbolo de la infancia, de los recuerdos acumulados. Pero esa casa que co-
menzo6 siendo refugio, como bien apunta Bachelard, podria transformarse
en fortaleza, en trinchera, o en cualquier otro semejante. La casa educa y
nuestra relacién con ella es de absoluta privacidad. Cada casa establece un
dialogo con el espacio. En esa dialéctica iran apareciendo imagenes e ire-
mos participando de ellas en esa toma de conciencia que nos da el habitar
algo. “Una casa exige al hombre un heroismo c6smico”*, dice Bachelard. Y
es cierto, de fondo podemos observar como lo que esta en juego es esa re-
lacion metafisica de la casay el cosmos con todos los peligros que ello con-
lleva (huracanes, tormentas, etc.) junto a un hombre que se enfrenta a sus
propios miedos, a las derrotas o a la soledad frente al silencio de los espa-
cios infinitos de los que hablaba Pascal. Por eso la casa juega un papel esen-
cial en el limite de lo pre-consciente como arquitecturay espacio. “Seré un
habitante del mundo a pesar del mundo. El problema no es sdlo un problema
de ser, es un problema de energia y por consiguiente de contra-energia”s°.
En esa transposicién de los valores humanos y el ser de la casa es
cuando surge una nueva imagen, un nuevo mundo. Los detalles y los acon-
tecimiento que estos despiertan se van acumulando, modificando el alcan-
ce de nuestra imaginacion. Hace falta hacer una lectura césmica del espa-
cio, porque el hombre como microcosmos o sujeto astral que reproduce el
cosmos en si mismo se transforma en toda relacion con lo otro. No es lo
mismo vivir en la montafia que hacerlo frente al mar, y no nos referimos a
los habitos tan sdlo, ni ala sensibilidad que pueda desarrollar el ser humano
en un espacio u otro, sino al despliegue de imagenes y al significado de las
mismas. “La casa es mas ain que el paisaje, un estado del alma. Incluso re-
producida en su aspecto exterior, dice una intimidad”s". Bachelard nos ha-
bla de antropocosmologia: estudio del hombre en su relacién con el cosmos.
Pero Durand también va a descubrir una ética primordial que rige el
cosmos bachelardiano, y que va a conferir una importante dignidad huma-
na, ademas de promover una felicidad, por eso afirma: “ciencia sin poética,

48 Bachelard. G.: La poética del espacio. México: FCE, 2012, p. 77.
49 Ibidem, p. 78.
50 Ibidem, p. 79.
51 Ibidem, p. 114.
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inteligencia sin captacién simbdlica de los fines humanos, conocimiento
objetivo sin expresion del sujeto humano, objeto sin felicidad de apropia-
cién, no es mas que alienacién del hombre”s2.

La imaginacién simbdlica ejerce un fin practico y necesario a la hora
de organizar el mundo de la vida humana. Gilbert Durand realizé un gran
estudio sobre la complejidad del funcionamiento del imaginario simbélico.
En él critica a Sartre por solamente atenerse a los caracteres légicos y a las
descripciones superficiales cuando este intentaba explicar las motivacio-
nes simbdlicas. Nuestro autor considera que los modos de lo imaginario que
Sartre trata son insuficientes, son vanas intenciones de “ausencia”, “aleja-
miento”, “inexistencia”, etc... A su parecer, Sartre cae en la llamada ilusidn
semioldgica, porque el simbolo no pertenece al dominio de la semiologia es-
trictamente, es mas bien “incumbencia de una semantica especial, es decir,
posee mas de un sentido artificialmente dado, cuenta con un poder esencial
y espontaneo de resonancia”s.

Al no ser ya de naturaleza lingiiistica el simbolo, no se desarrolla
en una sola dimensién. Las motivaciones que ordenan lo
simbolos ya no forman, por tanto, no sélo largas cadenas de
razones, sino ni siquiera cadenas. La explicacion lineal del tipo
deduccion légica o relato introspectivo no sirve ya al estudio de
las motivaciones simbélicas.5*

Durand supone que para suplir el determinismo causal de las cien-
cias de la naturaleza hay que encontrar un método comprensivo de las mo-
tivaciones. Esa motivacion no hace referencia a la rectitud de la relacion
necesaria, ni tampoco tiene que ver con el arbitrio de la intuicion azarosa.
Tampoco sera una categoria masiva de determinacién, asi como las “se-
fiales” que Saussure opone a “los signos” del lenguaje. El simbolo implica
dificultades y complicaciones simultaneas en diferentes dimensiones. Su
caracter es pluridimensional y espacial, ademas de esencial. El simbolo es
un trayecto antropoldgico en el que intervienen elementos bio-psiquicos y
elementos propios del medio en el que se da. Alli se da una génesis reciproca

52 Durand, G.: La imaginacion simbdlica. Buenos Aires: Amorrortu, 2007, p. 84-85.
53 Durand, G.: Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario. Madrid: Taurus, 1981, p. 26.
54 Ibidem, p. 27.
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y una reversibilidad tanto del producto como del trayecto. En el trayecto
antropoldgico se produce “el incesante intercambio que existe en el nivel
de lo imaginario entre las pulsaciones subjetivas y asimiladoras y las inti-
maciones objetivas que emanan del medio césmico y social”s.

En lo que a nosotros respecta, es interesante descubrir cual es el va-
lor de la imaginacién simbdlica y por ende, del simbolo, a la hora de ex-
plicar una cosmologia como la Bachelardiana. El simbolo aparece como el
elemento central en esa construccién del cosmos y su imaginario. Podemos
convenir con A. Lalande en que el simbolo aparece como “todo signo con-
creto que evoca, por medio de una relacidon natural, algo ausente o imposi-
ble de percibir”s¢. O como diria G. Durand, el simbolo tiene un caracter cen-
tripeto. “El simbolo conduce lo sensible de lo representado a lo significado,
es epifania, es decir, aparicién de lo inefable por el significante y en é1”57.
El simbolo permite la aparicion de sentidos ocultos, revela un misterio,
pero a su vez sélo vale en cuanto figura que permite la transfiguracién de
lo concreto en lo abstracto. Sin ese poder de mediacién el simbolo quedaria
despojado de su caracter trascendente. Y es trascendente porque trabaja en
el dominio de lo no sensible, en sus multiples formas. Mantiene relacién de
contacto o mediacion con lo inconsciente, lo metafisico, lo sobrenatural y
lo surreal. Todas estas categorias fundan y coexisten en el cosmos poético
bachelardiano. Para Bachelard la imaginacion creadora tiene esa funcién
espiritual. Todo ejercicio que acerque al arquetipo se dirige a lo que une to-
das las cosas, significa viajar hacia alguno de los centros de operaciones de
esa constelaciéon matricial, es dirigirse al logos ordenador, al uno que sélo
puede ser expresado con la palabra amor. La interdependencia entendida
como amor consolida y desprende una energia césmica. De hecho, el sim-
bolismo imaginario de Bachelard descansa sobre esas dos intuiciones que
antes revisamos, la imaginacion es dinamismo organizador, y este dina-
mismo organizador es factor de homogeneidad en la representacion.

55 Ibidem, p. 35.
56 Durand, G.: La imaginacién simbdlica. Buenos Aires: Amorrortu, 2007, p. 13.
57 Ibidem, p. 14.
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4 - A modo de conclusion

Segiin Durand, todo simbolo muestra una bipolaridad. Como significante
se organiza arqueoldgicamente sometido a relaciones causales y al deter-
minismo del que nace, pero por otro lado encontramos lo que llamamos
el sentido. Aqui el simbolo ya no es solamente efecto o sintoma, sino que
participa de su propia escatologia. Ese devenir muestra una proyeccion del
sentido que lo hace prevalecer por encima de su sedimento arqueoldgico.
Toda sociedad tiene poetas y artistas que renuevan los simbolos alimen-
tandolos con nuevas visiones, en ellos el simbolo acttia en forma de ne-
bulosa que aglutina un gran nimero de referencias pero a la vez las supe-
ra todas. El simbolo no es estatico ni duradero en su constitucién pues se
asienta en la interioridad subjetiva y en la realidad que el mundo construye,
pero ademas tiene su propia estructura. Esta es dindmica y compleja, como
ya hemos visto, pero a la vez consistente. De hecho, el simbolo expresa lo
inaprensible en el sentido de que es la mitad de su propia constitucionss.
El simbolo es, en la medida que deja espacio a la intuicién de lo ausente y
consigue plasmar lo que el lenguaje no puede nombrar. Por tanto, su anclaje
en lo invisible es la parte fundamental que remite al corazén del hombre, de
ahi su importancia.

La imaginacién creadora, tan trabajada por Bachelard, es capaz de
conectar con las ideas estéticas y transformarlas en simbolos que alimen-
ten los arquetipos®. Esa imaginacion tiene la capacidad de estar en con-
tacto con el lado sensible y con el arquetipico, funciona como puente entre
ambos. Las ideas mas elevadas se van materializando y van tomando for-

58 A esto se refiere Eugenio Trias cuando habla de sym-bolon, (“lo que se ha lanzado
conjuntamente”) que expresa la conjuncién (sym) entre dos fragmentos (moneda o me-
dalla) inicialmente escindidos. Uno de ellos, la parte simbolizante, se halla a disposi-
cién del testigo. El otro fragmento no esta a su disposicién. La cuestién es que el primero
debe encajar con el segundo, al cual remite. De ahi la actividad simbdlica. Véase: Trias,
E.: Filosofia y religién (creaciones filosdficas II). Barcelona: Galaxia Gutenberg, 2009, p. 26.
59 El arquetipo también es nombrado como paradigma, asi lo hace Platén. “Lo que
constituye un paradigma, es el hecho de que un elemento, encontrandose el mismo en
un grupo nuevo y distinto, es exactamente interpretado e identificado en los dos gru-
pos, permitiendo apoyarse en una nocién unica y verdadera”. (Platén: Politica, 278¢)
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ma primero en el mundo finito. Recordemos que Goethe aseguraba que las
ideas se encuentran presentes en la propia naturaleza.

ParaC. G.Jung, el arquetipo no es una imagen universal ni algo here-
dado de un pasado. Mas bien es “una tendencia del psiquismo a engendrar
imagenes analogas (...) de modo que el arquetipo no puede ser representado,
ya que es una estructura originaria que sélo puede ser aprehendida por el
intermedio de las imagenes que derivan de é1”¢°. El arquetipo aparece pues,
como mediador entre las imagenes que van apareciendo en el presente (lo
consciente-actual) y las pre-imagenes, las que son de su género pero siguen
escondidas o forman parte del inconsciente ancestral. Se le puede definir
como “un alma universal, comn a todos los hombres y que toma concien-
cia de si en el sujeto creador”¢. El arquetipo, por tanto, no puede ser repre-
sentado, esta vivo, se alimenta de imagenes y se reconstruye permanente-
mente. Se encarga de realizar la sintesis de las aportaciones individuales y
lo hace estableciéndose como un centro dinamico. Con esos centros arque-
tipicos se teje la matriz que conforma el alma universal y ahi se encuentran
los fundamentos de la imaginacion trascendental.

Sea como fuere, los arquetipos operan una pulsién a través del sim-
bolo que guarda relacién con las imagenes y la materia del mundo®. Para
Robert Desoille el arquetipo seria “una serie de imagenes que resumen la
experiencia ancestral del hombre frente a una situacién tipica, dentro de
circunstancias que no son particulares a un solo individuo, sino que pueden
imponerse a todo hombre”%. En Jung el arquetipo es dinamismo, un centro
cargado de una energia que ademas es especifica. Y en Bachelard la imagen
apareceria como una ‘“variante cualitativa” de esa energia que desprende
el arquetipo.

Por todo ello lo imaginario en sus estructuras profundas remite a lo
arquetipico. Hay algo profundamente transhistdrico que recorre las diferen-
tes culturas pero permanece idéntico, una existencia ignorada que sobre-

60 Castillo Rojas, R.: “La imaginacién creadora en el pensamiento de Gaston Bache-
lard”, en Rev. Filosofia Univ. Costa Rica, XXVIII (67/68), 1990, pp. 65-70.

61 Ibid.

62 Eso si, Bachelard dinamiza la funcién de los arquetipos, para él ya no seran simbo-
los, sino simbolos motores.

63 Bachelard, G.: La Terre et les réveries du repos. Paris : José Corti, 2010, p. 237.
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vive al paso del tiempo y los vaivenes estructurales. Es una existencia sim-
boélica asentada en el arcaismo universal. Estas estructuras antropoldgicas
simbolicas acumulan y recuperan lo mas propio de nuestra naturaleza: los
arquetipos. Centros de sentido que existen mas alla de lo propiamente his-
toérico. Jung y Durand fueron dos de los primeros en hacer valoraciones cla-
sificatorias sobre el mundo simbdlico. Asi lo explica Carretero Pasin:

Jung distingue una organizacion arquetipica trascendental
latente en toda cultura, un acumulo estructurado de figuras
mitico-simbdlicas con una constante repetitividad histérica.
Segun Durand, lo imaginario posee un caracter propiamente
ontolégico que habria pasado desapercibido a la mayor parte
de las formulaciones teéricas del pensamiento occidental.
Descubre una presion pedagogica del medio cultural sobre el
mundo imaginario que genera una necesidad de proyeccion
individual y colectiva a través de la cual despliega la
imaginacion.¢

Si esto es asi, el propio ser humano en su caracter creador tiene la
capacidad de modificar las estructuras del imaginario colectivo desde la
imaginacion simbélica. Y lo hace ampliando sus limites, trascendiendo lo
dado con la imaginacién creadora.
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Resumen

Este articulo explora el concepto de or-
todoxia que ha suscitado uno de los te-
mas de debate mas intensos en Filoso-
fia de la Religién y en la Teologia de las
principales religiones. Asi, partiendo de
los planteamientos de Raimon Panikkar
se pretende caracterizar de forma sinté-
tica la ortodoxia dentro de la experien-
cia religiosa, su relacion con la teofania,
el mito y el rito incluyendo el problema
filoséfico. Finalmente, reflexionaremos
sobre como esta convirtié en populismo
religioso y olvidé que el creyente nece-
sita libertad y multivocidad para expe-
rimentar lo divino y su propia creencia.
Palabras Clave: Filosofia de la Religion,
Ortodoxia, Raimon Panikkar, Simbolo,
Populismo

1. addiegon@upo.es

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)

Abstract
This paper explores the concept of or-
thodoxy. This has been one of the most
intensely debated topics in Philosophy
of Religion and also in the Theology of
the main religions. Thus, starting from
Raimon Panikkar’s philosophical ap-
proaches, this paper intends to charac-
terize synthetically orthodoxy within
religious experience, its triple relation-
ship with theophany, myth and rite, and
from the philosophical approach. Final-
ly, this paper reflects on how orthodoxy
became religious populism and it forgot
that the believer needs freedom and plu-
rality of meanings to experience the di-
vine and his own belief.
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1 - Introduccion: La ortodoxia como
triunfo del signo sobre el simbolo.

Lo espiritual es inherente al ser humano. Una de las formas en las que po-
demos definir al ser humano es como homo religiosus. Religado a lo sagrado,
el ser humano se construye mas alla de la materia, mas alla de un lenguaje
finito y de sulimitada conciencia. Lareligion y los caminos espirituales han
sido, durante todala historia humana, espacios donde el ser humano ha po-
dido trascender.

Esta es una actividad eminentemente simbdlica, es decir, no se agota
con la interpretacion del sujeto. El sujeto, o los sujetos, pueden volver unay
otra vez y no sienten que la experiencia pierda profundidad. Asi, la revela-
cidén, convertida ya en misterio, se actualiza unay otra vez a través de ritos
y mitos. El ser humano crece y va adquiriendo conciencia de un tiempo sa-
gradoy, alavez, de unas acciones que, incardinadas en ese tiempo, forman
parte del camino. Esos simbolos, ya asumidos, dan pie a nuevos a nuevos
simbolos y de esa forma la revelacién permanece viva y con sentido (Gomez
Caffarena, 446-449). Muchas veces en este proceso se corre el riesgo, siendo
consecuente con este camino, de acabar convirtiéndose o en un heterodoxo
o en un incomprendido en tanto se alcanza un nivel de conocimiento en el
que tan solo el silencio puede expresar lo vivido o lo contemplado. Pues mas
alla de representar una posible impotencia —explica el filésofo y tedlogo
Raimon Panikkar— este silencio es simbolo de fertilidad y transformacion
(Panikkar, OC 1, 167-169).

Elapofatismo —la asuncién de que no podemos tener un conocimien-
to positivo de lo divino— deja desnudo al creyente de razon o intelecto. Este
no tiene mas posibilidades que volver al simbolo y entregarse a él por me-
dio del amor o del silencio.! Conceptos ambos que las diversas tradiciones
espirituales, desde la bhakti al sufismo o mas recientemente la masoneria,

1 Quizés el mejor ejemplo de esta situaciéon lo encontremos en la Teologia Mistica de
Pseudo Dionisio Areopagita donde en su primer capitulo se nos invita, previo aviso de
no revelarlo a un profano, a negar la posibilidad de conocer a Dios a través de la via po-
sitiva, es decir Dios no es lo que Dios es. Al final no puede expresarse (Pseudo Dionisio
Areopagita, 246).
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han potenciado como punto de fuga para la construccion de una antropolo-
gia trascedente. La gnosis, la ma‘rifa o el jiiana son algunos de los términos
que recogen el sentido de esta experiencia de (re)conocimiento profundo.
En suma, se trata de dar autonomia al creyente y hacerlo consciente de que
él es principio y fin de una experiencia trascedente. Una experiencia que
supera a los planteamientos exclusivamente intelectuales y mentales.

Esta circunstancia llevé a Raimon Panikkar a reflexionar sobre la
manera que estas experiencias espirituales poseen pura libertad en tanto
permiten ail sujeto “florecer” escogiendo diferentes posibilidades y eso es
lo que, en su opinidn, salva al ser humano (Panikkar, Mito, 456-457). La es-
piritualidad, incluyendo a sus simbolos y a sus ritos, va cargada de libertad
y de vida porque no agota su sentido en una sola ejecucion. Es el sujeto el
que crea el sentido cada vez que ejecuta el ritual o reflexiona/medita sobre
los simbolos dados (la palabra revelada, un mandala o un icono).

Al hilo de esto, la historia y las ciencias de las religiones nos mues-
tran que, a la vez que esta experiencia profunda sucede, otro tipo de rela-
cién con lo religioso es posible. Aquella en la que prima una intermediacion
intelectual y una fijacion de la teofania o la revelaciéon como realidad univo-
ca: la ortodoxia. La palabra ortodoxia, la “correcta creencia”, proviene a su
vez de los vocablos griegos orthds (correcta, recta) y déxa (opinién, creen-
cia). La ortodoxia es el triunfo del signo, que es univoco, y de interpretacion
limitante ante la realidad simbdlica espiritual. En ese sentido la ortodoxia
se constituye el triunfo del poder del discurso y el logos frente a la vivencia
del sujeto espiritual.

Con caracter ambivalente, la ortodoxia hallegado a ser un gran alia-
do de la normalizacién de la religién en la historia de la humanidad. J. B.
Henderson propone en su libro The Construction of Orthodoxy and Heresy
(1998) que la ortodoxia es una estrategia de normalizacion de lo religioso
y lo social al generar fronteras entre las creencias y facilidades, dogmati-
co-politicas, para los creyentes. Simultaneamente, la ortodoxia ha abierto
las puertas a una progresiva politizacién y desnaturalizacién de la expe-
riencia espiritual para transformarla en una ideologia religiosa. Esto es
visible en la época contemporanea donde cierta lectura de la ortodoxia en
religiones como el cristianismo o el islam ha transmutado en un reposito-
rio de poder sociopolitico sobre los creyentes, olvidandose el caracter mul-
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tivoco del simbolo de la experiencia espiritual-trascendente y el poder de la
ortopraxis como practica viva y recuerdo cotidiano de la teofania.

Un aspecto no menos importante en este debate es la conceptuali-
zacion histdrico-temporal —en el sentido ontoldgico— que experimenta el
creyente. Esto es debido a que la ortodoxia invita a ver la experiencia reli-
giosa desde “un pasado glorioso” (esencialismo) o hacia “un futuro préxi-
mo” (mesianismo) haciendo que el sujeto se olvide el “presente de Dios”,
de la experiencia propia con la teofania/hierofania en el lenguaje de Mircea
Eliade (29-55). Esta acaba configurandose como una visién con clara vo-
cacion de control politico que afecta tanto a la moral como a la libertad del
creyente reduciendo la experiencia religiosa a un signo univoco. La corre-
lacién entre practica religiosa, univocidad y la atribucién de verdad condu-
cealextremismo a fin de “proteger” al creyente y ala comunidad, en vez de
propiciar un didlogo entre la multivocidad de experiencias religiosas. Y es
en este momento donde, a veces, puede operar la violencia intentado man-
tener el poder politico y epistemoldgico de la ortodoxia sobre los creyentes.

Los fundamentalismos, las inquisiciones, las morales expansivas
son, desgraciadamente, cada vez realidades més comunes en un mundo al-
tamente globalizado y universalizado que, paraddjicamente, cada vez esta
mas polarizado. Ahi podemos apreciar la enorme crisis de lo religioso en
nuestro mundo contemporaneo. Muchos creyentes no comprenden la legi-
timidad univoca que intenta proponer la ortodoxia y acaban rompiendo con
lo religioso y, en Gltima instancia, con lo sagrado.

Mi propuesta en este texto intenta, partiendo de los planteamientos
de Raimon Panikkar se pretende caracterizar de forma sintética la ortodo-
xia dentro de la experiencia religiosa, su relacién con la teofania, el mitoy
el rito incluyendo el problema filosdfico. Se trata, en Gltima instancia, de
una reflexién contemporanea desde la filosofia de la religion con ejemplos
del cristianismo, islam e hinduismo sobre como la ortodoxia se convirti
en populismo religioso y olvid6 que el creyente necesita libertad y multivo-
cidad para experimentar lo divino y su propia creencia.
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2 - Ortodoxia frente a ortopraxis. La
relacion con la teofania, el rito y el mito

La filosofia de la religion parece haber percibido cierta confrontacion entre
la ortodoxia y la ortopraxis por la legitimidad de la experiencia religiosa.
Una batalla que, ante la aparente victoria de la ortodoxia, ha generado la
profunda crisis religiosa de la época contemporanea. Ya que no se trata de
un simple problema socioldgico o antropoldgico, sino que su raiz se pre-
senta como un problema filoséfico al traspasar las lindes de lo simbélico.

En la cultura de nuestro mundo contemporaneo hay una confusion,
bastante comun, entre ortopraxis y ortodoxia en relacién con el hecho re-
ligioso. La ortopraxis, la “recta practica” (del griego orthds y prdxis), es una
actitud fundamental en la experiencia religiosa ya que sobre ella pivota
el recuerdo simbélico de la teofania y se amalgaman tanto el rito como el
mito. Una triple funcién indispensable para que el sujeto se sienta parte del
juego profundo de lo sagrado. Explicaba Panikkar en Mito, Fe y Hermenéuti-
ca que la ortopraxis ni es poiesis (acto de creacion) ni es déxa (opinién), sino
una praxis que invitaria a vivir lo sagrado al mismo tiempo que se ejecuta
correctamente el ritual (Panikkar, Mito, 215.).

Por su parte, un ritual es un recuerdo de lo sagrado, tanto en tiempo
como en forma, no una simple accién aleatoria. Su objetivo es reconocer lo
primigenio, recordar la teofania en cada momento vital humano que paralo
Divino es un “eterno presente”, un tiempo kairoldgico. Hacemos ritos al na-
cer, al crecer, al comer, al morir porque es la adaptacion del presente divino
al devenir humano. En lenguaje del filésofo de Tavertet el ritual conjuga
la heteropraxis (accion de lo divino) con la autopraxis (acciéon del humano)
porque, segn dice él: “toda accién que lleve a la perfecciéon del hombre en
su situacion existencial concreta, toda accion que lleve al hombre a su rea-
lizacién es auténtica praxis o via de salvacidon” (Panikkar, Mito, 216). La au-
téntica ortopraxis excluye, en gran medida, la posibilidad de interpretarlas
a través de la opinion (déxa) o la moral exclusivamente. En este sentido la
tradicion islamica recoge un dicho autenticado (hadith sahih) del profeta
Muhammad en el que menciona: “Ciertamente las acciones (‘amal) se juz-
gan por sus intenciones (bi-I niyyat), asi cada hombre tendra lo que preten-
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dia”.2 Por eso, en el mundo islamico tradicional la ortopraxis es privada y
va motivada por la intencién (niyya), convirtiéndose en un acto simbdlico
en base a una accidn concreta: rezar, dar una limosna o, por ejemplo, man-
tener las buenas formas en la mesa. Nadie puede cuestionar la rectitud de
la practica ni tampoco puede “coaccionar en los asuntos del din (religién)”
advierte el Cordn (2:256).

Como he mencionado anteriormente, la ortopraxis recoge el lega-
do de la teofania, de la revelacion. Esta altima supone el descenso de una
manifestacién o de una palabra divina que impacté en el ser humano y su
mundo. Muchas tradiciones a estos mensajeros les llaman chamanes, otros
profetas, otras creen que sus portadores son seres divinos encarnados. En
todas ellas supone el descenso de un mensaje altamente complejo cargado
de incomprension y violencia que rompe el orden establecido y que pos-
teriormente puede convertirse en un camino para llegar a lo divino. Po-
cos seres acceden a la revelacion pura, pero aquellos que acceden tienen
que convertirlo en praxis con el fin de poder compartirlo. Una praxis que se
acaba convirtiendo en una cotidianizacién de la revelacién que, a su vez, se
manifiesta tanto en el rito y en el mito.

Todas las culturas guardan mitos y ritos como auténticos tesoros
simbolicos. Ambos son los que activan en los seres humanos la trascen-
dencia, el recuerdo de la revelacién. Como bien demostré Joseph Campbell
en su libro El héroe de las Mil Caras (2020) la historia del héroe activa en
nosotros el recuerdo de algo mucho més profundo que nos conecta con un
espacio extra-temporal en nosotros, aquello que Carl Gustav Jung denomi-
naba el inconsciente colectivo (OC 9, § 87-90). Sin embargo, el gran drama
de la contemporaneidad es la desconexién, y la no vivencia en Gltima ins-
tancia, del rito y por ende del mito como igualmente sefiala Jung (OC131, §
54.) Lo simbdlico ha sido sustituido por lo mental, por una hipertrofia de la
conciencia (Nante, 43).

El rito se constituye de acciones que sirven para personificar ante
nosotros lo sagrado, nos muestra una teofania distante, pero que mani-
fiesta todo su poder en nuestra cotidianidad.? Nos induce a un tiempo y un

2 Este es un hadith muy reconocido por la tradicién islamica. Se recoge en las dos prin-
cipales compilaciones que son el Sahth al-Bukhari (83: 66) y el Sahih Muslim (33: 222).
3 Un interesante y profundo analisis sobre los origenes del rito y sus conexiones con la
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espacio sacralizado en el cual el sujeto decrece y una conciencia de finitud
se apodera de él. Por eso, el rito es terrible y oscuro porque nos muestra la
debilidad del sujeto, sus limites. La muerte y el renacimiento se entrelazan
y cuestionan la perdurabilidad del sujeto y su conciencia. En el cristianismo
es el bautizo y la eucaristia; en el islam es la salat (el rezo diario), el dhikr
(recuerdo de Allah) y la peregrinacién del Hajj; en el judaismo es la estricta
ritualidad cotidiana y los c6digos de praxis recogidas en la Mishnd; o en el
hinduismo son los sacrificios y la meditacién. En todos los casos, se exige
al sujeto salir de su confort e intentar sacralizar su presente con acciones y
formulas que conecten con lo sagrado, que revivan el mensaje de la revela-
ci6én. En esos ritos se rememora un tiempo presente, un tiempo de Dios, un
kairds alejado del mundo temporal, del olvido y de la finitud de la materia. E1
rito, en la ortopraxis, debe ser vivenciado y hecho suyo por los creyentes y
una vez simbolizado en presente conduce a la “libertad de ser” como indica
Panikkar (Mito, 29).

Para que esto se produzca, el rito debe transitar hacia el mito, el cual
es la cristalizacion social de la viveza del rito. El mito es un espacio simbé-
lico donde se construye una imagen (eidds) compartida, un ideal fundado
en una praxis ritual. El mito, profundamente simbdlico, no tiene porque ser
verdadero histdrica o cientificamente porque no se trata de un signo con
referencia, sino que su valor es analédgico y adaptativo. El ser humano ne-
cesita del mito para mitigar la dureza del rito, para poder iniciar un didlogo
adaptado con el rito. El didlogo mitico —como lo explica Panikkar— nos in-
vita trascender la razén o la verdad para una comunién simbdlica recono-
ciendo la condicion de las diferentes experiencias de lo sagrado (Panikkar,
Mito, 246). E1 mito no entiende al logos como absoluto, sino que comprende
que es un simbolo para acercarse a algo que excede a ese mismo logos. El
mito, igualmente, trasciende la historia y el tiempo profano para delimitar
el kairds pero en una mente aiin mas cotidiana haciendo que el rito tenga
sentido y por tanto un recuerdo de una antigua o lejana teofania.

La ortodoxia irrumpe en este esquema bajo la premisa de esencia-
lizar de la verdad, del significado. Asi, cuestiona al mito desimbolizdndo-
lo, convirtiéndolo en una narracién historica, racionalizada y légica. En

filosofia y la historia cultural la ha realizado J. Choza en su libro El culto originario: la
religion paleolitica (2016).
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sus mejores versiones el rito acaba ante ella como ejecucion estética ante
el logos (palabra racional) y la doxa (la opinién). En la versiéon mas extre-
ma el rito es eliminado por inoperante, por anacrénico. Al eliminar esto,
la teofania, la revelaciéon, queda reducida a una especulacién racional. La
consecuencia directa es que las teofanias son temporalizadas en un tiempo
no-kairoldgico y pierden su caracter de verdad simbdlica, su manifestacion
como un absoluto con muchas visiones y manifestaciones (Panikkar, Mito,
211). La ortodoxia cree y defiende que la verdad debe ser objetivable, univoca
mientras que la teofania debe ser tan solo un signo univoco. Dios solo tiene
una manifestacién y debe coincidir con la ortodoxia.

Derrotado el simbolo y triunfante el signo, la ortodoxia gana con-
trol y poder sobre el mito y el rito. Ambos se convierten en meros elemen-
tos estéticos —como ya habia mencionado anteriormente— que el creyente
ya no simboliza, pues el creyente acepta un significado impuesto y en ese
momento se elevan fronteras en su mundo espiritual. Da buena cuenta de
ello la locucioén latina Extra Ecclesiam nulla salus (Fuera de la Iglesia no hay
salvacién), que sirvi6 de lema no-oficial a la Iglesia Catélica durante siglos.
Esta frase explicita muy bien el sentido de la ortodoxia pues en su com-
prension profunda porque se anula la posibilidad de una misericordia o un
amor simbdlico mas alla del signo y la verdad dada, la metadoxia que men-
ciona Panikkar en Religidn y Religiones (OC 2, 96). A veces se usa para asus-
tar, otras para controlar y otras, con algo de buena fe, para “ganar almas”.
Laortodoxia pretende salvar por encima de lo divino y el misterio, pretende
salvar en la tierra pagando un alto precio.

El rito bajo la influencia de la ortodoxia se convierte en una perfor-
mance mecanica. En el mundo contemporaneo se da buena cuenta de ello
pues mucha gente va a la iglesia o a la mezquita sin saber a donde van o
que van a realizar alli. JQué significado tiene la comunidn si no se vive el
misterio de la eucaristia? ;Qué significado tiene la salat islamica mas alla de
un acto fisico-mecanico? El ritual en la ortodoxia no se “vive” como en la
ortopraxis pero se “sabe” que es lo correcto. La opinién de ese saber es dada
por un nicleo dogmatico que ha unido la ideologia con lo moral. Se hace por
otros y no por si mismo. La ortodoxia es fundamentalmente comunitarista
no comunitaria e, igualmente, identitarista ya que parte de una referencia
objetiva de la ideologia que lo sostiene (Panikkar, OC 2, 632-633.) Asi neu-
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traliza el aspecto simbdlico y potencia lo 16gico.

La ortodoxia es un fenémeno que no es universal pero gracias a su
efectividad goza de gran poder, expansion y legitimidad. El cristianismo, a
lo largo de sus veinte siglos de historia, ha elaborado diferentes ortodoxias
todas con sus ramificaciones politicas. Por ejemplo, la Modernidad y sus
subproductos (nacionalismo romantico, marxismos y todos sus derivados)
son ortodoxias dentro de los planteamientos de las ortodoxias cristianas
tanto catdlica como protestante. También hay religiones como el islam que
no han gozado de ortodoxia practicamente hasta el siglo XIX cuando los
movimientos reformistas se instituyeron como garantes de la “correcta
opinién” (De Diego Gonzélez, 121). Al mismo tiempo esta el paraddjico caso
del hinduismo en el cual su ortodoxia fue creada desde los planteamientos
coloniales britanicos y nacionalistas como explica Bryan Pennington Was
Hinduism Invented? Britons, Indians, and the Colonial Construction of Religion
(2007). Todos con un fin comun: establecer un control sobre la espirituali-
dad. Tras el control doctrinal llega el control politico y moral que facilita el
control social.

La ortodoxia garantizaba ademas otro control, este sobre la tras-
cendencia del ritual, ya desimbolizado. El hinduismo nacionalista hidutva
emergido de la “reconstrucciéon” del siglo XIX clama por tener la “autén-
tica originalidad del ritual sacrificial” frente a la multiplicidad religiosa
del subcontinente con cientos de escuelas espirituales que provienen de
lecturas individuales o de la mistica bhakti. De la misma manera el funda-
mentalismo islamico y su version politica, el islamismo, afirman poseer la
auténtica Sunna del profeta Muhammad. No importa que tanto unos como
otros se hayan deshecho del simbolo del sacrificio o la vivencia de la revela-
cién pues para ellos la clave es la esencia que rescatan y mantienen frente a
la decadencia, la corrupcién de los tiempos y la espera de un tiempo nuevo.
Nostalgia por el pasado perdido y mesianismo por el futuro préximo rom-
pen el “eterno presente sagrado” que proponian la teofaniay el rito.

Unavez anuladas las tres realidades simbdlicas de la religion—teofa-
nia, rito y mito— la ortodoxia puede tomar el control de lo religioso sin im-
portarle la espiritualidad. Para esta no supone ningin problema que aquel
que no case con su doxa sea expulsado y situado en el margen de la religion.
Los heterodoxos, situados en las fronteras y que avisan de los errores de la
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ortodoxia en el mejor de los casos seran desoidos y en el peor reprendidos
por la fuerza. Advertia Raimon Panikkar que “el fanatico era aquel que ni
escucha, ni acepta ni se reconoce cuando el otro habla, es aquel que rompe
la comunién mitica y simboélica” (Panikkar, Mito, 255). Y este, sumido en su
verdad, no tendra problema en usar la violencia si llega el caso para defen-
derla de la herejia. La verdad como signo univoco, sin posibilidad de lectura
solo de veneracién, de imposicién. Por eso, la violencia es una opcién para
evitar oposiciones.

Esta relacidon teoldgica, y los problemas consecuentes, entre la orto-
doxia y la ortopraxis son de sobra conocidos por los estudiosos de las reli-
giones y cuyos efectos sean manifestado a lo largo de la historia a través de
herejias, guerras y odio. Sin embargo, habria un problema, quizas de mayor
calado, de indole filosé6fica que no pondria tanto peso en la accién sino mas
bien en la temporalidad. En mi opinién, el mayor problema de la ortodoxia
esta ahi en el olvido del “tiempo de Dios”.

3 - El problema filosofico de la ortodoxia:
el olvido del presente de Dios

El mayor reto que plantea la ortodoxia —desde un punto de vista filos6fi-
co— es el olvido del presente de Dios, el olvido de la eternidad. Todos perci-
bimos los efectos sociohistéricos, pero la temporalidad ontolégica supone
un desafio mayor porque no es el sintoma sino una realidad. Autores como
Jung, Campbell o incluso Guénon percibieron el peligro de desconectar la
tradicion de lo sagrado y convertirla en una pieza de museo alejandola de la
vida. Convertir la dimension simbdlica de la escatologia en un signo ame-
naza a la propia existencia humana. Solo desde el simbolo se puede acceder
a la parte trascedente porque como advierte Jung: “La aventura espiritual
de nuestra época consiste en la entrega de la conciencia humana a lo inde-
terminado e indeterminable (...)” (Jung, OC 111, § 168.).

Las tradiciones espirituales —no necesariamente religiosas en su
sentido socio histérico— se vieron en la necesidad de que los sujetos tuvie-
ran que entregarse a lo indeterminable, a un eterno presente que propor-
cionase un retorno al origen. Especialmente las tradiciones indoeuropeas
y semitas hacen hincapié en el concepto de salvacidn, de trascendencia, de
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presencia en el absoluto. En suma, un vivir el presente de Dios que es objeto
de la ortopraxis, equilibrando la soledad, la conciencia de unidad, con la
integracion en el cosmos, la multiplicidad, seglin deja entrever en su magna
obra The Vedic Experience. Mantramaiijarii el propio Panikkar (47).

Gran parte las tradiciones espirituales invitan a sacralizar el pre-
sente o a presentificar lo divino en él. Panikkar afirma que en el culto siem-
pre tiene que haber tempieternidad pues no hay tiempo en la experiencia
con lo divino, se rompe el tiempo objetivo (Panikkar, Worsphip, 44-45). En
mi opinién esto que describe Panikkar es el presente de Dios. El rito no se
fundamenta en narrativas (ddxa, logos) ni tampoco lo pretende el mito,
pues ambos intentan evocar el tiempo/espacio sagrado aqui y ahora para
que descienda lo divino. Puedo ofrecer algunos ejemplos: en una eucaristia
cristiana se pretende que Cristo esté presente aqui y ahora para realizar el
acto sacrificial, en un dhikr islamico pretende el recuerdo del presente di-
vino en las figuras de Allah y su Profeta, en un sacrificio hinduista se hace
presente el acto de creacion del cosmos de Prajapati o en una ceremonia de
santeria como un “cumpleafios de Santo” se presentifica a los orisd que son
realidades arquetipales con las que la persona con vive. Todos ellos son ri-
tuales en tiempo presente y de gran carga simbélica que quieren a lo divino
aqui y ahora. El concepto de Dios —en este tipo de experiencias que buscan
trascendencia del sujeto— es irrelevante, pues lo que importa es la vivencia
del tiempo divino, el ritmo de lo divino (Panikkar, Worsphip, 46-47).

La ortodoxia, sin embargo, desafia a esta percepcién porque afirma
la opinién (déxa), a menudo racionalizada, sobre la experiencia. E1 dogma
(lit. ensefianza en griego clasico) pasa a ser un elemento principal frente
a la vivencia de la realidad, a la necesidad de libertad para reconectar con
el vinculo de lo sagrado. La fe y la ortopraxis del creyente son cuestiona-
das por la opinidn monoddxica (religion como doctrina cerrada) que tiene
que ver mas con la ideologia que con la propia espiritualidad (Panikkar, OC
2, 96). La ortodoxia religa en tanto realidad social, pero a costa de dirigir
la libertad del creyente y cuestionar determinados simbolos de la vivencia
espiritual. Y donde mas afecta es en el tiempo al convertir el ritual un acto
estetizante. Es en ese momento, donde se produce la vivencia de lo sagrado,
cambia el presente por el pasado y por el futuro.

La nostalgia del pasado y el futuro mesianico es el plano tempo-
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ral donde se desarrolla la ortodoxia. Tiempos ontolégicos que no reflejan
la plenitud de la teofania sino los devenires del ser humano y sobre todo
el triunfo de la teologia politica. La ortodoxia hipertrofia la memoria y el
deseo como elementos de control sustituyendo a la vivencia del presente
divino como tiempos de lo religioso. El creyente imbricado en la ortodoxia
no se pregunta por si mismo sino por un pasado glorioso e hiperreal frente a
un, aparente, presente decadente frente a la promesa de un futuro glorioso
y salvifico. El creyente entonces no vive el rito presente porque anhela otros
tiempos o una salvacion.

Si bien la salvacién es un hecho fundamental en lo religioso, el me-
sianismo es su hiperdimensién y se complementa perfectamente con la
nostalgia. Pero la temporalidad humana no es la divina y ahi se produce un
problema. Ni se busca la entrega a lo indeterminado (Jung) ni la vivencia
personal (Panikkar) en un tiempo sagrado, sino el recuerdo de otros “tiem-
pos aureos” de cuya caida se culpa al creyente. De esa forma, los garantes
de la ortodoxia se apropian del sujeto y prometen salvacion. El creyente ya
no se salva en el ritual en si sino en la ejecucidén comunitaria y politica del
ritual, en la identificacién social y en la racionalizacién de la fe. Asi na-
cen los dogmas. De igual forma, el mito, atemporal y simbdlico, pierde su
carga tradicional y se convierte en un signo moral univoco. Esto da lugar a
morales binarias, simplificadas mas alla del simbolismo del mito. El siervo
ante lo divino, el ‘abd de la tradicién islamica, deja de serlo para ser siervo
ante los hombres de la ortodoxia. La creencia se convierte en doctrinay se
esencializa. Asi, el dogmatismo, en tanto “justa opinién” sobre esa verdad
religiosa, reina sobre los creyentes.

De esa forma, el creyente olvida el presente de Dios, el kairds, para
preocuparse excesivamente por el tempus humano. La ortopraxis/tiempo
sagrado en presente, cuando en la espiritualidad es indispensable, pasa a
ser condicion accesoria para darle mucho mas peso a la especulacidon ra-
cional/anhelo del creyente. El creyente es contentado con conceptos y per-
formances vacias. También recibe muchas palabras del pasado o promesas
para el futuro, pero pocas vivencias del presente y acaba sintiéndose vacio,
perdido y olvidado. La vivencia espiritual se museifica, se convierte en un
libro mas o en una fiesta social y genera gran impotencia que, a su vez, la
ortodoxia reviste con obligatoriedad, de pecado, resignificando a la “re-li-
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gacion” con lo sagrado. Ahora es “re-ligaciéon” con la comunidad, el poder
y la moralidad.

Pero lo cierto es que esta actitud aleja a muchos creyentes, mien-
tras que identitariza y radicaliza a otros. El asunto ya no es experimentar lo
divino o la trascendencia sino de la moralidad, del juicio y de la conquista
politica. Un tiempo que terminara en triunfo solo para los elegidos, donde,
amenudo, poco vale la misericordia y el amor. Un tiempo presente maldito
que huye asediado por el pasado y el futuro glorioso. Un olvido de un Dios
que, en la mayoria de las tradiciones, es considerado tempieternidad e inde-
terminacidon. Por todo esto, la ortodoxia olvida el presente de Dios.

4 - De la ortodoxia a la ideologia religiosa

La ortodoxia religiosa, a lo largo de los siglos, ha acabado configurando-
se como una ideologia religiosa. Ambas se han hecho complementarias. Al
pretender tener una primacia sobre la verdad, el tiempo y la realidad no esta
dispuesto a compartirlo con nadie. El rito y el mito son privativos del grupo
aligual que la fe y la verdad. No hay posibilidades de universalizar y en mu-
chos casos de tolerar. Esto ha conseguido que muchas doctrinas religiosas
hayan acabado como ideologias politico-religiosa.

El creyente ha transitado la ortodoxia hasta convertirse en sujeto
politico, en un miembro de la organizacion y no en un sujeto religioso que
busca su libertad. De hecho, la libertad es lo primero que cae en este plan-
teamiento. “;Para qué quieres libertad? Lo importante es la salvacién” se
exclamaba a menudo en ciertos ambientes religiosos. Por eso, el fildsofo de
Tavertet afirmaba que “cuanto mas perfecta es una ideologia menos tole-
rante es” (Panikkar, Mito, 51) y esto se debe a que las ideologias llevan muy
marcada su “hoja de ruta” moral y politica y los seres humanos les impor-
tan bien poco. En este planteamiento el ser humano es un agente pasivo y
no activo e inserto en una “masa” es prescindible como sujeto libre. Por
eso, ese dialogo no puede ser ideologia, aunque en ambas haya un logos que
opere. En la primera —si se hace bien— el logos va hacia el otro atravesan-
do prejuicios (did), en la segunda el logos se impone como vision (idéa). La
primera nos sitia como simbolo, dos partes separadas de la misma moneda
segln su etimologia griega, multivoco en los significados. La segunda nos
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la presenta como totalidad indistinta univoca en cuanto a significados.

La ortodoxia apuesta por la segunda, pues la religion es vista como
una idéa frente al simbolo. Una imagen que reverenciar y proteger, como un
idolo, frente a otras interpretaciones y vivencias. Se convierte en un asunto
plenamente politico y econémico para controlar un capital de almas. Por
eso, el concepto ideologia toma toda su fuerza ya que hay una “hoja de ruta”
que cumplir por encima del propio ser humano. De esa forma, la religion se
convierte no en un instrumento sino en un fin, y el creyente pasa a ser un
naimero o un cliente al que ofrecerle servicios. Servicios que pueden ser ri-
tualisticos o doctrinales, servicios que se compra-venden sin mayores pro-
blemas olvidando tanto las acciones como el tiempo sagrado.

De esa ideologia religiosa, con toda su carga moral y politica, es muy
natural e inmediato que se transite inmediatamente al populismo religio-
so. En esta ocasion el creyente esta tan convencido de su verdad que intenta
salvar a otros cueste lo que cueste. En un trabajo anterior definia de esta
manera al populismo religioso:

Se trata de imponer a la fuerza una practica religiosa, que no
espiritual, implementando un dogmatico sistema moral que
suele ir unido a una vision ideoldgica o politica acorde. Para ello,
los creyentes se sienten elegidos para hacer llegar un mensaje
de “salvacion” a otras personas que no lo han solicitado o que
no estan interesadas en él en virtud de su libertad de conciencia.
Sin embargo, tanto el populista religioso como el ideolégico
piensan que primero la voluntad del pueblo debe cumplirse y
debe imponerse, con la inica salvedad de que, para el religioso,
esa voluntad popular debe concordar con la verdad trascendente
ylarevelacion de Dios. Una verdad aiin mas dificil de contestar.
(De Diego Gonzalez, 20)

El populismo religioso es un grave problema hoy en dia porque
amenaza a la libertad colectiva para forzar una vision moral-ideoldgica y
comunitarista de la realidad. No se habla de vivencia espiritual en ningin
momento sino de doctrina religioso-politica, no se habla de verdades sino
de una verdad con mayusculas. Porque hay una légica dada por un ldgos
operando como eje y no por una vivencia subjetiva de lo sagrado. El popu-
lismo religioso vence porque la ortodoxia ha restringido la posibilidad de
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que el creyente crea y desarrolle su fe, que lo haga en un marco encauzado
y restringido.

Los populistas, en sus diversas formas, juegan a culpabilizar al otro
de laincomprension, de los fracasos morales o de los errores comunitarios.
La monodoxia —la identificacién de la religion con una doctrina cerrada— de
la que hablaba Panikkar se revela en su punto mas algido cuando el grupo
se siente amenazado por cualquiera que no participe en la comunién poli-
tica que la comunidad ha dispuesto. El extranjero, el extrario, el heterodoxo
o el hereje no es recibido sino perseguido y culpabilizado de todo lo malo
que pueda acaecer al grupo. Y ain el deseo es que otros tomen el camino, lo
cumplan y se salven mas alla de la voluntad del individuo porque para ellos
es Dios el que dicta.

En ese momento la ortodoxia ya no puede hacer nada pues ha sido
subsumida por la ideologia y el populismo. Lo poco que quedaba de orto-
praxis es desdibujado y vuelta a disefiar por la ideologia que pretende con-
trolar aun mas con el “nuevo rito” que ha perdido todo el sentido originario
frente a la teofania para ser una herramienta de control social. Por ejemplo,
las “confesiones colectivas” o el “control espiritual” de algunos grupos ul-
traconservadores cristianos son buen ejemplo. De la misma manera que la
resignificacion del culto islamico de los viernes como espacio politico en
algunas mezquitas de las comunidades islamicas como hizo Khomeini en
el Iran revolucionario (De Diego Gonzalez, 71).

En un ambiente asi la ortodoxia puede caer victima del populismo
facilmente y ain mas cuando no estan claras las fronteras de ortodoxia/
espiritualidad. Este es el caso del islam en el mundo tradicional donde ha
habido serias crisis de legitimidad. El islamélogo aleman Ruddiger Seese-
man estudié este problema en su libro The Divine Flood. Ibrahim Niasse and
the Roots of a Twentieth-Century Sufi Revivalism, que trata sobre la figura
y el pensamietno de un importante maestro espiritual senegalés, Ibrahim
Niasse (1900-1975). Niasse era criticado por los islamistas y salafistas por
estar “fuera de la ortodoxia” y en, no pocos casos, “fuera del islam”. El es-
tudio de Seesemann sobre las fuentes primarias y con un analisis profundo
deladoctrina concluia, de forma brillante, el riesgo que entrafiaba este tipo
de juicios porque en el contexto de la tradicidon Niasse la cumplia y eran los
otros, salafistas e islamistas, quienes se habian apartado de la Sunna y el

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
PP. 383-401 « ISSN: 0212-8365 « e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63.19



ANTONIO DE DIEGO GONZALEZ
EL OLVIDO DEL PRESENTE DE DIOS: ORTODOXIA, IDEOLOGIA Y
POPULISMO RELIGIOSO DESDE LA FILOSOFIA DE LA RELIGION

DE RAIMON PANIKKAR

Coran que clamaba defender. A juicio de Seesemann la ortodoxia no existia
en los planteamientos islamistas y sin embargo, el sufismo al que perte-
necia Niasse habia sido mucho mas fiel en la guarda de la doctrina y en la
gestion del derecho islamico que los pretendidos “ortodoxos”. Este es un
ejemplo del problema que puede suponer superponer ideologias y creen-
cias, que tiene vocacién de univocas y dogmaticas, frente a otras en el te-
rreno espiritual.

ElGltimo problema es que estas actitudes populistas, amenudo, con-
ducen ala violencia. Violencia que, por otra parte, conocemos bien a través
de su desarrollo histérico porque sus perpetradores dicen que lo hacen en
el nombre de la verdad y de Dios. Una violencia que se traviste de religiosa
pero que al final es muy terrenal. El fanatico religioso no se reconoce, ni
escucha ni acepta la idea de la indeterminado-pluralidad de la estructu-
ra espiritual como decia Panikkar. El deseo de imponer su verdad le lleva
a acallar las voces que no quieran participar en la salvacion tal y como la
entiende él. Ya sea con una bomba en una clinica de control de la natalidad
o inmolandose en la mezquita de una escuela rival. Porque para él, cierta-
mente, no existe espiritualidad sino politica. No ejerce el creyente sincero
sino un creyente fragil y débil en quien acttia el miedo como camino hacia
su salvacién anhelada: el paraiso en la tierra.* Por eso, el radical violento
que actiia en nombre de una religién no tiene problemas en usar la violencia
y la muerte, la cual considera un deber sagrado para sefialar la verdad y la
“auténtica” moral representada por las bases de la doctrina enunciada por
la ortodoxia. Es la voluntad de Dios que, expuesta de forma univoca, debe
prevalecer sobre los hombres.

En suma, un excesivo sentimentalismo que, anclado en la consis-
tencia de la doctrina ortodoxa, permite dar una falsa seguridad al creyente
a costa de eliminar el Misterio, la ortopraxis y la teofania. Una puerta al
totalitarismo y a la perdida de la voluntad. Una voluntad tan necesaria para
elaborar un completo camino espiritual segiin 1a mayoria de las tradiciones
espirituales.

4 Sobre este aspecto véase mi reflexién sobre el origen y el devenir del jihadismo en el
capitulo 8 de Populismo Isldmico (De Diego Gonzalez, 151-70).
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5 - Conclusiones

Este trabajo ha expuesto una reflexion sobre la ortodoxia religiosa como
problema antropolégico, filoséfico y, finalmente, sociopolitico. La cercania
que hay con la ortodoxia hace que no tengamos, en muchos casos, suficien-
te distancia para poder pensarla y ver sus peligros, mas alla de virtudes que
podemos percibir. El gran problema se presenta en un mundo globalizado,
hiperreal —en el sentido que propone Baudrillard— y muy polarizado, en un
mundo en el que el esencialismo ha vuelto con fuerza y mucha confianza.
Nuestra libertad de conciencia, la gran victoria olvidada de la Ilustracién
esta en peligro debido a un retorno a ideologias fuertes que creen mas en el
grupo que en el sujeto, que cuestionan la libertad para vivenciar.

Para comprender la ortodoxia, de forma radical, significa volver a
comprender las bases de la experiencia religiosa y para ello necesitamos de
la antropologia. Hace falta volver a la ortopraxis como una base profunda
de la experiencia religiosa y comprender su caracter simbélico. Los ritos y
los mitos tienen fuerza simbélica para iniciar didlogos profundos, relativi-
zar verdades y encontrar multiples visiones frente al significado univoco.
No son pocos los autores —como hemos visto con Panikkar y Jung a lo largo
de este trabajo— que han advertido de la amenaza de culturas sin capacidad
simbdlica y hermenéutica.

En nuestros dias el problema mas popular asociado con la ortodo-
xia es el politico. Es la amenaza mas seria porque una vez que la ortodoxia
abre el paso a una ideologia que totaliza la experiencia religiosa y amenaza
por igual al creyente o al no-creyente con una lectura moral de la realidad:
o es (bueno) o no-es (malo). Este binarismo puede, a través de un proceso
de “sentimentalizacién” que se da en las politicas populistas como explica
Manuel Arias Maldonado en su libro La democracia sentimental (2016), con-
cluir en una radicalizaciéon. Un camino en el que se transita facilmente del
populismo al supremacismo ideoldgico y posteriormente la violencia en
poco tiempo. La radicalizacién violenta encuentra un campo abonado en
un espacio tan sumamente sentimental como es una religién ortodoxizada
e ideologizada. Un populismo religioso que buscara salvarte atin tii no lo
desees.

Pero en mi opinidn, el problema mas profundo es el filos6fico, aquel
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que afecta ala dimensién ontoldgico-temporal. Pues, ciertamente, de él di-
manan los otros anteriores, aunque bien pudiera parecer que son indepen-
dientes y mas urgentes. Se manifiesta en nuestra sociedad contemporanea
con una incapacidad intensa para vivir el presente y una sobre presencia
del deseo. El deseo de “vivir protegido” es, en definitiva, una cesién de li-
bertad por seguridad que unido a la memoria hacen que el sujeto contem-
poraneo no sea consciente de su presente para vivir en un pasado glorioso
o un futuro salvifico. La ortodoxia sabiendo el poder de control que tenia
utilizando esta situacion la hipertrofié. El resultado ha sido un olvido del
presente como tiempo sagrado, del tiempo de Dios. La ortodoxia ha preferi-
do sacrificar, alo largo de la historia y en sus multiples variantes, el tiempo
sagrado por la memoria a fin de provocar un poderoso deseo en el creyente
y asi poder retenerlo en un logos y una moral que se resquebrajan.

La religion y la espiritualidad deberian aspirar a ser herramientas
dialdgicas, dentro de la inefabilidad de la experiencia espiritual personal,
dirigidas hacia la idea de salvacién y confort frente al terrible y desconoci-
do absoluto. Esa realidad que que los tedlogos de diferentes religiones han
denominado: el Misterio. En ningin caso deberia convertirse en una ideo-
logia que intente manipular y sacar rédito de los seres humanos para obte-
ner prebendas o intereses. Los limites deben humanizarnos y ver al otro un
hermano al que ayudar desde la diversidad en la que Dios ha creado como
seres humanos segiin dictan la mayoria de las religiones. Por esa raz6n Pa-
nikkar recomendaba iniciar un “dialogo intrarreligioso” —que da nombre
a uno de sus libros més conocidos— antes del dialogo interreligioso (Pani-
kkar, R.: OC 6.2, 31-196), un conocimiento interno previo al conocimiento
del otro con el que romper el solipsismo y los prejuicios.
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1
Wenn dir das inn’re Gotterwort wird spruchlos,
Verblasset auch die dussere Verspiirung,
Was dich umgiebt, verlieret die Verzierung,
Was von dir ausgeht, wird nur schnéd’ und ruchlos.

Die Bliithe deines Lebens steht geruchlos,

Was andre leitet, das wird dir Verfithrung;

Denn du bist ausserhalb des Alls Beriihrung,
Darum wird dir der duss’re Laut auch spruchlos.

Das innen Todte glanze noch so scheinsam,
Doch treibt dich fort zu ungemess’ner Wehmuth,
Die unaufhaltsam schon dich griff, die Brandung.

Drum bleib’ ich in mir selber still und einsam
Und pflege fort mit kindergleicher Demuth
Das Unterpfand der einst’gen frohen Landung.

1
Cuando dentro de ti la palabra divina se calla,
el sentimiento externo también se palidece,
el ornato de lo que te rodea se pierde,
se vuelve mezquino y vil lo que de ti emana.

La flor de tu vida permanece sin olor,

lo que a otros guia a ti te seducirg;

dado que del contacto con el Todo ajeno estas,
te serd silenciado también el sonido exterior.

Lo que en el interior parece muerto atn brilla,
sin embargo, un incesante oleaje te ataca,
y te arrastra a una profunda nostalgia.

Por eso permanezco en mi mismo callado y solitario
y cuido con inocente humildad
el pecio de lo que alguna vez fue un alegre desembarco.
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2
Was meinem Auge diese Kraft gegeben,
Dass alle Missgestalt ihm ist zerronnen,
Dass ihm die Nachte werden heitre Sonnen,
Unordnung Ordnung, und Verwesung Leben?

Was durch der Zeit, des Raums verworr’nes Weben
Mich sicher leitet hin zum ew’gen Bronnen

Des Schonen, Wahren, Guten und der Wonnen,
Und drin vernichtend eintaucht all’ mein Streben?

Das ist’s. Seit in Urania’s Aug’, die tiefe

Sich selber klare, blaue, stille, reine
Lichtflamm’, ich selber still hineingesehen;
Seitdem ruht dieses Aug’ mir in der Tiefe
Und ist in meinem Seyn, — das ewig Eine,
Lebt mir im Leben, sieht in meinem Sehen.

2
¢Qué le ha dado esta fuerza a mi ojo,
que toda tergiversacion en él se ha desvanecido,
que las noches en soles alegres ha convertido,
el desorden en orden, y la putrefaccién en vida?

$Qué es lo que me guia con seguridad

através del enmarafiado tejido espacio-temporal

hacia la fuente eterna de la belleza, la verdad, lo grato y la bondad,
y que violentamente todas mis aspiraciones devora?

Asi es. Desde que yo mismo vi en calma el ojo de Urania,
ala profundidad clara de si misma, azul, silenciosa,
llama de luz pura;

desde entonces aquel ojo en lo mas hondo de mi reposa
y es en mi Ser — la eternidad Una,
vive en mi Vida, ve en mi ver.
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3
Nichts ist denn Gott, und Gott ist nichts denn Leben;
Du weissest, ich mit dir weiss im Verein;
Doch wie vermdéchte Wissen dazuseyn,
Wenn es nicht Wissen war’ von Gottes Leben!

Wie gern’ ach! Wollt’ ich diesem hin mich geben,
Allein wo find’ ich’s? Fliesst es irgend ein

In’s Wissen, so verwandelt’s sich in Schein,

Mit ihm vermischt, mit seiner Hiill’ umgeben.“

Gar klar die Hiille sich vor dir erhebet,
Dein Ich ist sie; es sterbe, was vernichtbar,
Und fortan lebt nur Gott in deinem Streben.

Durchschaue, was dies Streben iiberlebet,
So wird die Hiille dir als Hiille sichtbar,
Und unverschleiert siehst du gottlich’ Leben!

3
Nada es, sélo Dios, y Dios no es mas que vida;
lo sabes, lo sé contigo en conciliacidn;
sin embargo, (cémo podria existir el Saber?
iSino fuera por el Saber de la vida divina!

“jOh, con qué alegria me entregaria a ello!
Sélo que ¢doénde encontrarlo?

Si fluye en el Saber se cubre de un velo,

y en la apariencia acaba entremezclado”.

Con toda claridad el velo ante ti se alza,
él es tu Yo; perezca lo efimero,
y en lo sucesivo que Dios viva en tu afan.

iEscrutalo que perdura en tu afan,
sélo asi el velo en cuanto velo sera visible,
y una vez descubierto veras la vida divina!
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El relativismo es quizas uno de los temas de discusién mas antiguos y que
mas ha tratado la filosofia a lo largo de su historia, tanto directa como in-
directamente. Desde el panta rei heracliteo y el homo mensura protagéreo
hasta los actuales desarrollos postmodernos de la sociedad liquida y la
posverdad, el relativismo ha constituido un problema central e irresoluble.

La obra que aqui nos ocupa, Viewpoint Relativism, hace del relativis-
mo su objeto central de estudio. Pero lejos de ser un simple resumen de lo
que ha sido y es el relativismo, ofrece un analisis fresco y actual del mismo
alaluz de una metafisicay epistemologia perspectivistas. Su tesis principal
parte del rechazo de toda forma de relativismo universal y extremo, pues
es considerado como autocontradictorio. Postula como teoria filoséfica, en
cambio, un relativismo perspectivista, local y acotado segtin el cual toda
cuestion epistémica es dependiente de una perspectiva o punto de vista.

Su autor es Antti Hautamdki (Finlandia, 1949), profesor emérito
de las universidades de Helsinki y Jyvadskyld. Se doctoré en el 1987 bajo la
direccién de Raimo Tuomela con una tesis sobre el analisis l6gico de los
puntos de vista. Tanto el relativismo como el perspectivismo han sido y si-
guen siendo cuestiones centrales en la trayectoria académica de Hautama-
ki, pero sus intereses son mucho mas extensos, abarcando temas como el
desarrollo y la innovacion sostenibles, el bienestar social o el manejo de la

1. ebrugnam@ull.edu.es
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informaciény el conocimiento en la sociedad.

Viewpoint Relativism es un ensayo filoséfico de estilo académico en el
cual su autor imprime una voluntad de ser claro, legible y Gitil para toda per-
sona que tenga una formacién basica en filosofia. La obra esta compuesta
de ocho capitulos: (1) Trasfondo histdrico del relativismo, (2) Condiciones
para la discusion filoséfica, (3) Puntos de vista y relativismo, (4) La relati-
vidad de la verdad, (5) La relatividad del conocimiento, (6) La relatividad
de la realidad, (7) Relativismo y realismo en la filosofia de la ciencia y (8)
Relativismo critico y desacuerdo.

Sin embargo, podemos estructurar la obra en dos partes: una pri-
mera parte de fundamentacion y exposicion general de la teoria y una se-
gunda parte de aplicacién de dicha teoria a distintos objetos. Asi, la primera
parte esta compuesta por los tres primeros capitulos, ofreciendo una fun-
damentacion histérica (capitulo 1) y conceptual (capitulo 3) del relativismo
perspectivista y una reflexiéon metafilosofica acerca de las condiciones para
la discusion e investigacion filoséficas (capitulo 2). La segunda parte esta
compuesta por los capitulos restantes, aplicando su propuesta de relati-
vismo perspectivista al andlisis de la verdad (capitulo 4), el conocimien-
to (capitulo 5), la realidad (capitulos 6 y 7) y la posverdad y el desacuerdo
epistémico (capitulo 8). Dado que en esta resefia buscamos ofrecer al lector
una visién general y panoramica de la obra atendiendo a su tesis principal,
nos centraremos especialmente en los capitulos 2y 3, sin perder de vista el
resto del libro.

Es notable encontrar en un ensayo académico una reflexion claray
directa acerca de la definicién de filosofia. En Viewpoint Relativism entiende
Hautamaki la filosofia como la actividad de definir e interpretar conceptos.
Sustentar una teoria filoséfica es, pues, tomar una determinada posicion
respecto de la definicién e interpretacion de uno o varios conceptos claves
(p-14). Hay distintas maneras de definir e interpretar conceptos filoséficos
y nada puede decirnos qué interpretacion es la correcta de una manera de-
finitiva. Sin embargo, esto no lleva a una situacion de relativismo extremo
e inconmensurable, sino que cabe la posibilidad de comparar distintas teo-
rias y seleccionar las que sean mas relevantes.

Este proceso de comparacion entre distintas posiciones tedricas o
puntos de vista es lo propio de la investigacion filoséfica, y s6lo puede lle-
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varse a cabo mediante la discusién racional. Segin Hautamaéki, una discu-
sion es racional cuando es guiada por la voluntad de formar argumentos
validos a favor o en contra de una tesis (p. 21). Que pueda haber una com-
paracion entre puntos de vista distintos mediante un acto de discusion ra-
cional y que pueda llegarse a un estado de acuerdo o desacuerdo epistémico
supone, para el autor, la existencia de un tipo de racionalidad que, sin ser
universal ni atemporal (p. 24), debe ser comin a todos los puntos de vista.
Esta es la denominada racionalidad central (core rationality).

La racionalidad central que defiende Hautamadki estd caracteriza-
da por la consistencia dentro de un mismo punto de vista (pues que una
asercion sea verdadera en un punto de vista y falsa en otro no constituye
una contradiccion), la capacidad de inferencialidad deductiva e inductiva
y la aceptacion o rechazo de una teoria s6lo en funcién de la evidencia que
la soporta. Todo sistema de creencias creado a partir de esta racionalidad
central es, pues, un sistema consistente, cerrado por una clausura deducti-
vay apoyado empiricamente mediante la induccién (p. 23).

Junto a esta racionalidad central, un hecho que nos ayuda a alcanzar
acuerdos y desacuerdos en situaciones de pluralismo epistémico es que to-
dos los sujetos participes de la discusidn e investigacion filoséfica realicen
unas determinadas asunciones comunes. Tales asunciones son la existen-
cia de un mundo comiin (Mundo-C) o realidad comun (Realidad-C), el uso
de un lenguaje comin (Lenguaje-C) y el manejo de una concepcién comin
de la verdad (Verdad-C). Estos tres elementos conforman lo que el autor de-
nomina una teoria comun (Teoria-C), util para que pueda darse una discu-
sion filosoéfica fructifera.

Resulta muy interesante a nivel metafilosé6fico la postulacién de una
Teoria-C como condicién para el acuerdo y desacuerdo epistémico, ademas
de retrotraernos a nociones basicas de la fenomenologia y la hermenéutica
como son mundo de la vida y pre-entendimento. Sin embargo, no ahondaré
en dicha teoria, pues el propio Hautamaéki advierte que es inferencial y con-
ceptualmente independiente del relativismo perspectivista (pp. 26 y 191) y,
por lo tanto, prescindible para la defensa de dicha postura filosdfica.

El relativismo perspectivista puede resumirse en las siguientes seis
tesis (p. 37):

1. NuestraUinica manera de acceder a la realidad es mediante un punto
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de vista.
2. Los puntos de vista son subjetivos en tanto que son tenidos por un
sujeto, pero se objetivan al apuntar a una realidad exterior al sujeto
y al darse en un lenguaje comun.
Cada objeto puede ser considerado desde distintos puntos de vista.
No hay un punto de vista absoluto ni privilegiado.
Los puntos de vista deben poder mejorar y cambiar.
Pueden usarse distintos tipos de criterios para comparar los puntos
de vista.

ow W

Mediante cada una de estas tesis se esta posicionando el relativismo
perspectivista frente a diversas teorias y posiciones filoséficas. En concre-
to, las seis tesis rechazan, respectivamente, el realismo, el subjetivismo,
el monismo, el absolutismo, el platonismo y el relativismo extremo (p. 38).

El concepto comun a estas seis tesis y que es central en el libro es,
como ya se ha dicho, el de punto de vista. Hautamadki se apoya en dos defi-
niciones similares de punto de vista para ofrecer, posteriormente, la suya
propia. La primera definicién que contempla es la propuesta por Manuel
Liz y Margarita Vazquez. Segtin dicha propuesta, un punto de vista tiene
como sus elementos estructurales un portador o titular del punto de vis-
ta, un contenido (conceptual o no conceptual), una relacién que conecta al
portador con el contenido y una condicién de posesion del punto de vista
por parte del portador (pp. 40-41). La segunda definicion que contempla es
la de Tommi Lehtonen, cercana a la de Manuel Liz y Margarita Vazquez,
segun la cual un punto de vista contiene un sujeto, un objeto y un método o
herramienta mediante la cual el sujeto accede epistémicamente al objeto.

A tenor de ambas definiciones, Hautamdki formula la siguiente: un
punto de vista lo es si y s6lo si un aspecto de un objeto representa dicho
objeto a un sujeto (p.43). Es decir, un punto de vista esta conformado siem-
pre por un sujeto y un objeto epistémicos, y la parte del objeto que el sujeto
selecciona en su representacion es el aspecto del objeto.

Esta concepcién de punto de vista (que obviamente es mucho mas
amplia de la explicada aqui) permite al autor aplicar su relativismo pers-
pectivista a varios problemas con los que el relativismo tradicional se ha
enfrentado. Entre ellos, estan el relativismo de la verdad (relativismo aléti-
co), del conocimiento (relativismo epistémico) y de la realidad (relativismo
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conceptual).

Respecto de la verdad afirma Hautamaéki que siempre se da en un de-
terminado contexto. Forman parte de este contexto los puntos de vista me-
diante los cuales un sujeto accede a un determinado aspecto de la realidad.
Asi pues, segin la teoria del relativismo perspectivista, una proposicién p
es verdadera desde un punto de vista P si p es verdadera respecto del objeto
al que apunta (interpretando dicho objeto como el aspecto mostrado en el
punto de vista) (p. 90).

Respecto del conocimiento, el autor se centra en la nocion de Cla-
rence Irving Lewis. Segiin Lewis, el conocimiento es una funcién cuyo re-
sultado depende de dos variables: el sujeto y el objeto de conocimiento. En
conjuncion con el relativismo perspectivista, Hautamaki incluye los puntos
de vista como variables de la funcién, haciendo que el conocimiento sea de-
pendiente de los puntos de vista que el sujeto tenga respecto del objeto. El
conocimiento, desde esta teoria, no puede ser justificado atendiendo a cri-
terios objetivos y universales, sino tan solo criterios locales dependientes
del sistema de creencias en el que se esté (p. 112).

Respecto de la realidad, y en concordancia con el relativismo del co-
nocimiento, Hautamaki sefiala que un punto de vista lo que hace es ofrecer
un mapeado o estructuracién del mundo. Cada mapa o estructura depende
de la adopcién de un punto de vista determinado. La realidad es estructura-
da (no creada) por el sujeto mediante la adopcién de un punto de vista. Ver-
dad, conocimiento y realidad son, como vemos, elementos interconectados
y dependientes de la nocién mas basica y fundamental de punto de vista.

En conclusiéon, podemos decir que Viewpoint Relativism ofrece una
mirada muy actual a un problema clasico de la filosofia como es el rela-
tivismo. Su claridad no resta profundidad al contenido. Creo que el autor
consigue con esta obra ofrecer una visién amplia del relativismo adecuada
parael estudiante recién graduadoy, a su vez, unavia vigente y relevante de
investigacion para el filésofo profesional. Es por este doble caracter didac-
tico y util por el que creo que puede resultar interesante para toda persona
que se interese por el relativismo y los puntos de vista.
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Una critica que lei acerca de La cosmovision de los grandes cientificos del siglo
XX. Convicciones éticas, politicas, filosoficas o religiosas de los protagonistas de
las revoluciones cientificas contempordneas, obra colectiva bajo la direcciéon
del prestigioso filésofo Juan Arana, al poco de ser publicada, la calificaba,
con cierto y notorio tono de infravaloracién, como “demasiado introduc-
toria”. Y vaya si lo es. Pues este libro es (como) una puerta. Una por la que
penetrary adentrarse, descubrir, acceder a mucho desconocido, velado, por
la que asomarse a curiosear. Por esto, lo que en una consideracién mas su-
perficial podria parecer, o pretenderlo, menosprecio, resulta sin embargo,
en la contemplacién en su unidad de la totalidad del trabajo, una de sus cua-
lidades mas destacadas, sin lugar a dudas: su condicién de introductorio, de
puerta. Porque las mas grandes y también mas complejas ideas de la huma-
nidad se hallan ostensiblemente mas préoximas de lo que pudiera parecer a
simple vista. Pero altas como la luna son las murallas que separan al neéfito
de ellas. Por ello son necesarias —fundamentales— las puertas. Y eso es jus-
tamente, para empezar, lo que han hecho los autores de esta obra colectiva,
abrir una puerta en los muros de la filosofia, de la ciencia, segtin el lado del
amurallamiento del que se esté, para todo aquel que por ella quiera entrar;
que es lo que quizas debiéramos hacer todos los demas. Y no cabe duda de
que este volumen dirigido por el profesor Arana (afortunados quienes al-

1. noloruiz.fil@gmail.com
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guna vez fuimos alumnos suyos) es una gran puerta a muchas cosas. Por
lo pronto a conocer a 39 grandes figuras de la ciencia universal del siglo XX
—correspondientes a la misma cantidad de capitulos—, que suponen otros
tantos acercamientos a las obras, consideraciones filoso6ficas e implicacio-
nes de las mismas, de una lista de nombres propios que no puede mas que
levantar interés en las mentes cultivadas. Cuando menos, curiosidad. Se
trata de los fisicos Einstein, Planck, Bohr, Born, Heisenberg, Jordan, Pauli,
Schrédinger, Dyson, Feynman, Joliot-Curie, Oppenheimer, los matemati-
cos Godel, Penrose, Thom, Turing, Von Neumann, los cosmdlogos Edding-
ton, Hawking, Hubble, Lemaitre, los bidlogos evolucionistas Dobzhansky,
Margulis, De Chardin, los quimicos Pauling, Prigogine, los bioquimicos
Crick, Monod, Ochoa, los fisiélogos Duve, Lejeune, Lorenz, los neurocien-
tificos Eccles, Kandel, Levi-Montalcini, Libet, Ramoén y Cajal, Sherrington,
y el lingiiista Chomsky. Ahi es nada. Este ofrecimiento intelectual, esta mi-
rada amplia, abarcante, con tamafia cantidad de cientificos de relevancia
histérica de la cientificamente apasionante —y axial— vigésima centuria,
posee en este sentido enorme valor como puerta por la que introducirse en
las ideas cientificas y filoséficas de las que pueden ser consideradas entre
las mentes mas brillantes de la humanidad, y como inicio, en consecuencia,
de la posibilidad de profundizacién. Esta obra es en este sentido ya de por
sirelevante.

Ahondando mas en la significacion y sentido del libro, se vislumbra
un rasgo de enorme belleza filoséfica, y que con justicia puede ser calificado
como forma de averroismo, como supone la defensa de la, no solo pertinen-
cia, sino también necesidad de conjugar las vias de la ciencia y de la filosofia
en la aspiracion al conocimiento —yendo en este caso mas lejos incluso que
el propio filésofo andalusi, en mucho por las vicisitudes propias de la si-
tuacién de ruptura epistemoldgica a la que nos ha traido el propio devenir
histodrico, en tanto que apologiza, ademas de la relevancia de la doble via
filoséfico-cientifica, andlogamente al universal pensador cordobés, tam-
bién la de la doble via filos6fico-religiosa—. Y puede ser considerado como
tal dado que se defiende la conveniencia de conjugarlas, no de mezclarlasy
diluirlas, de simultanearlas, completandose la una a la otra, la filosofia y la
ciencia, simbidticamente. Lo que supone a la par como resultado la defensa
implicita de una suerte de inevitabilidad filoséfica en virtud de la cual las
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mas grandes mujeres y hombres de ciencia no pueden mas que desembocar
en la filosofia (ética, politica, teologia, etc.), lo que, a su vez, tiene como
consecuencia el seflalamiento de la necesidad del regreso de los fil6sofos
a los monumentales edificios que hasta hace no tanto construian juntos
desde el primer milesio, e incluso antes, pitagdricos mediante. Ambas, fi-
losofia y ciencia, son necesarias, defiende la obra, ambas se complementan
la una a la otra, aunque en segin qué aspectos, temas, métodos, etc., sean
completamente diferentes. Esto, a su vez, lleva a una idea igual o mas be-
l1a que la anterior, y cuya presencia late continuamente a lo largo de todo
el volumen, respecto a la consideracion del verdadero tamafio de la propia
filosofia, en un propdsito de apertura, de ensanchamiento de lo que extra-
flamente se ha ido estrechando con su mismo progreso, al demostrar que la
filosofia no queda encerrada hermética cual momia en sarc6fago y sarcofa-
go en piramide tras las paredes de universidades y centros de investigacion,
en grupos mas o menos pequerio de expertos en filosofia, sino que, y solo
para empezar, muchos (¢todos?) expertos de las numerosas disciplinas del
conocimiento, incluyendo a la mayoria de los mas universales, albergan in-
quietudes filoséficas que en no pocas ocasiones cuajan en opiniones o ideas
de relevancia tanto para la(s) sociedad(es), como para la filosofia misma (o
que bien podrian hacerlo si se les prestase mayor atencion).

Igualmente resulta de interés en esta obra colectiva toparse tan-
to con las ideas complejas e indiscutibles que aparecen en ella, como con
esas otras manifiestamente mas discutibles y simples, indicando con ello
la importancia y beneficio del afrontamiento intelectual, con las mayores
actitud y honestidad critica posibles, de toda idea mas alla de su naturaleza
y signo. Puesto que las interpretaciones nunca son inocentes (como tam-
poco el lenguaje) —Heisenberg formuld un principio de aplicacién allende
la propia (y gloriosa) fisica—, las expuestas en este libro, que no escapan a
este axial y afamado fundamento enunciado por el no menos famoso fisico
tedrico wurzburgués, tampoco lo son. Lo que supone un reto mas para el
lector, junto con el acercamiento a los logros cientificos de estas grandes
mentes del siglo XX, a las complejidades de sus teorias y descubrimientos
y alas intrincadas implicaciones que conllevan, asi como a la profundidad
de sus inquietudes, ideas, posicionamientos y propuestas filoséficas. Una
apasionante y recomendable tarea intelectual.
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For the last decades, scholars have been researching Hegel and Kant.
Broadly speaking, they consider a continuity between Hegel’s philosophi-
cal system and Kant's epistemology. Surprisingly, Karen Ng critiques some
of these philosophers but also defends this interpretative tradition. To do
this Ng considers the relevance of the concept of “life” as a required con-
dition for a correct interpretation of Hegel’s Science of Logic. This is truly a
reinterpretation.

Strictly speaking, Hegel’s concept of life addresses three topics (4).
The first is about what self-consciousness is. Then, how it operates on the
cognition process (in opposition to Brandom and Pippin’s ideas). The sec-
ond is about self-determination (or freedom) and how to make it compat-
ible with nature. In other words, the problem of reconciliation between
freedom and nature in post-Kantian philosophy. The third topic is Kantian
a priori problem. In order to explain Ng’s answers to these three topics, I
will outline each chapter. The book’s chapters are organized into two sec-
tions. The first section of the book is about Kant’s influents on Hegel (chap-
ters 2 and 3). The second section is the reinterpretation of Science of Logic
(chapters 4, 5, 6, 7, and 8).

In chapter 2 Ng considers Hegel as a follower of Kant’s epistemo-
logical ideas (as Friedrich Beiser and other scholars did). But she focus-
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es on Hegel’s attention on “purposiveness” in the Kantian first and third
Critique. To expose this, Ng rethinks Kant’s conception of purposiveness.
Purposiveness is a principle that allows and empowers our judgement, pre-
venting arbitrariness unification of concepts with objects. But our empow-
ered judgement could be a teleological judgement or a mechanistic judge-
ment. Ng states that the most important idea underlined on purposiveness
is “internal purposiveness”. This capital notion expresses supremacy of
the teleological judgement subsuming the mechanistic judgement.

In chapter 3, Ng vindicates the importance of Differenzschrift. Based
on this writing, Ng exposes the “identity thesis”. It seems that for Ng iden-
tity thesis is the core of Hegelian philosophy. The identity thesis is an argu-
mentative strategy outlined by Hegel to transform the reciprocity between
Kantian judgement and purposiveness into reciprocity between self-con-
sciousness and life (68). This is the origin of the Hegelian notion of life.
Also, it is an assumption of Kant’s philosophy.

In chapter 4, 5, 6, 7 and 8 Ng rethink the Science of Logic from the
concept of life provided by chapter 3. In chapter 4 she analyses the im-
manent deduction, identifying it with the genesis of the Concept. It is the
“attempt to provide, in the logical context, a series of arguments for the
constitutive character of inner purposiveness for any account of self-con-
scious conceptual activity whereby determinations of thinking have the
power to determinate activity” (126). In a speculative sense, there is a sort
of identity between the rational and the actual. This identity is called actu-
ality (Wirklichkeit) (which answers to the mind-world problem). According
to Ng, Hegel’s Concept is the same as Kantian purposiveness but adding
the notion of actuality. This allows us to rethink the expression “life of the
Concept”. This expression supports the transition from substance to sub-
ject in two ways. One way, following Aristotle, is the explication about why
we could apprehend a living, self-caused and active substance. The sec-
ond way is the actualization of self-conscious guided by Spinoza (160-161).
These two ways enable Hegel to propose a subjective logic.

In chapter 5 Ng exposes the subjective Concept. She defines Subjec-
tive Logic as an exploration of the form and operation of thoughts. Then
is Hegel’s own critique of judgement. As limits and powers of judgement
shows, there is “activity life” (as Ng refers). This “activity life” is under-
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lining a logical conception of life. Activity life is the actualization of the
reasoning activities, as a syllogism. In her view, syllogism’s determination
begins as the middle term. But they are completed by the form of the Con-
cept since “once the mediating element is realized as the activity of the
Concept, subjectivity transitions into objectivity, and Hegel's discussion
moves to a consideration of the reality of the Concept under the headings of
mechanism, chemism, and teleology” (216). This process of determination
starts from mechanism to chemism, and then from chemism to teleology.
In this process, Ng discovers that reality has the shape of an internal pur-
pose in teleology. Then there is a fulfilled relation between subjective Con-
cept and reality through teleology. This correspondence is called by Hegel
“Idea”.

In chapter 6 Ng explores life in the objective Concept. Objective real-
ity can be understood as a process of the self-determination of the Concept.
Ng brilliantly demonstrates the transition from subjectivity to objectivity
is following the same patterns as Hegel’s ontological proof for the exist-
ence of God. The reasoning could be sum up as: Humankind only knows
the activity or works of God. These activities are the determination of God,
what we usually call properties. Then, when we apprehend the activities of
God, those activities are his being. This is like the objective Concept. The
Concept has three determinations (mechanism, chemism, teleology). In
consequence, they are manifestations of the same objective reality. Also,
they are manifestations of reality which refer to the Concept (227). After
this demonstration, Ng relates “external purposiveness” (a causal rela-
tion) to mechanism and chemism. External purposiveness is seen as a kind
of violence. “Violence” is the power exercised by objective reality which
destroys the capacity of an object to be itself a subject (230). This provokes
a cognitive tension between reality and Concept. But teleology is the key
notion. Teleology is the assumption of the “activity and reality of the Con-
cept as self-determination” (233). Then there is an inner constitution of
objects. Ng explains this abstract point with a great example: When we
visit a friend at the hospital is an act that reflects the power of friendship
in external objectivity, and this constitutes ourselves (as subjects) as good
friends through the self-determining activity of the subject (240). Thereby
Ng shows how internal purposiveness is needed for Hegel. Probably the au-
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thor could explain more detailed how this objective judgement of Concept
isrelated to the Idea. I think that in her book there is an argumentative gap
here because the connection between the objective judgement of the Con-
cept and the Idea is not fully explored.

In chapter 7 Ng explains the different meanings of “Idea” in Science
of Logic. Her analysis guides us to the consideration of the Idea as life. But it
is alife thatis in-itself and for-itself. This should be understood as self-ac-
tualization. For instance, self-actualization between unconsciousness
and self-consciousness. When we realized something that is in our un-
conscious, it affects our self-consciousness. Then she discusses the end of
the Science of Logic. To this end, there are two claims. The first one is that
the Idea has a different status in comparison to other determinations of
thought. Life, cognition, and the absolute Idea (the three parts of the Idea)
are the ground of the thought-determinations of Science of Logic. The sec-
ond is about the “duplication” of the Idea. Duplication will be “manifest as
immediate in life and as thought, self-consciousness, and spirit in cogni-
tion” (249). Ng considers that the duplication of the Idea is Hegels attempt
to restore the Kantian doctrine of the two stems of knowledge. It resolves
the Kantian problem of the combination of concepts and intuitions. Intui-
tions and concepts have different kinds of unities, in the absence of a com-
mon principle. Thereby Hegel thinks that Kantian intuition needs a re-ex-
amination. This leads Ng to consider Faith and Knowledge as a key text. In
this text, he exposes the immediacy of self-consciousness cognition. This
is compared by Ng as the function of life in the Science of Logic. Follow-
ing this interpretation, “Concept and objectivity are immediately manifest
in their unity and division” (254). But concepts are mediated. In contrast,
Hegel considers concepts and external reality as immediately manifested
in their division. But also, it is unified constituting an overcoming of the
Kantian approach. And at this point, life is, again, a capital point. Life ena-
bles an immediate unity between the Concept and objectivity. From life, the
Idea seems as a priori schema in its three moments. The first moment of the
Idea in life is called corporality, which is for Hegel the capacity to focus on
sensibility, as a capability for receptivity. This is an immediate sense of our
self. The second moment is about externality. At this moment, the objective
world is presupposed. Ng clarifies that externality is a necessary condition
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for judgement caused by reciprocation. But a reciprocation between sub-
jectivity and objectivity, producing self-certainty. The third moment is the
called genus. It is the presupposition of a life process. In this process, an
individual reproduces itself and vice versa. Then, the process of the genus
presupposes the life process of the individual. These three moments of life
provoke a dialectical relation between life and cognition which will be ex-
plored in the next chapter.

Chapter 8 is a development of her thesis of life as an a priori schema.
It is a complex interpretation. The main difference with chapter 7 is that
in the previous chapter life was an immediate Idea. In this chapter, Ng ex-
poses life as a producer of self-conception. This means a cognition step. Ng
first explains the limits of theoretical cognition based on finite cognition
(Verstand). This limitation conceives the thing-in-itself as separated from
the notion of truth. The reason is that, for finite cognition, the thing-in-it-
self is inapprehensible by concepts. Also, there is a practical cognition. This
cognition is determined by our will and guided by intuitions. But it cannot
find anything as truth in the external world. Both cognitions, theoretical
and practical, are unified by Hegel in a notion called “absolute Idea”. Then,
“absolute Idea” is a logical idea of life because there is no separation. At
the same time, there is an a priori schema internal to the method allowing
self-consciousness to actualize itself (277). Therefore, the absolute method
isadialectic between life and cognition. To summarize, the absolute meth-
od is the growth of life activities as forms of self-consciousness. And its
ground is a logical concept of life.

To conclude, I consider that Ng's book is a brilliant exposition. It
opens anew reading of Science of Logic. It is difficult to say this because it is
no common in a review but to be honest, I have no disagreements with Ng.
She properly convinces me. And probably this will happen to many readers
because Hegel’s Concept of Life is a masterpiece. One of the best books on
Hegel that I have read ever.
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Thémata,
nueva imagen.

En este volumen 63, cuando se cumplen 37 afios de la publicacién de su pri-
mer nimero, Thémata estrena imagen, con cabecera, cubierta y maqueta
nuevas. El proyecto gréfico ha sido desarrollado por la artista brasilefia
Isadora Gonzaga con la direccién de arte de Fernando Infante, dentro del
estudio de disefio El golpe.

El disefio parte de un trabajo plastico con lalechuza de Minerva, que
ha acompariado a nuestra revista durante afios. Dos lin6leos que muestran
al ave volando al amanecer y en el creptsculo se combinaron con texturas
pictéricas y formas graficas abstractas para generar composiciones com-
plejas que serviran para componer las sucesivas portadas de Thémata.

La maqueta interior también es nueva. Como una declaracién de
principios, en ella se ha buscado ir mas alla de lo normativo y usual en las
revistas académicas y cientificas, con elementos que, de entrada, pueden
desconcertar e incluso incomodar a quien busque la invisibilidad de las for-
mas que parece caracterizar lo académico en estos dias. La sobredimension
de los titulos de los articulos y de la paginacion, las citas en negrita, etc.
pretenden trascender la funcionalidad del disefio editorial y el estandar de
las publicaciones cientificas para aludir constantemente a la filosofia de
Thémata, caracterizada tanto por la apertura a nuevos enfoques y rutas, en
formay en fondo, como por la puesta en crisis reflexiva y creativa de la nor-
matividad académica.

Lindleos originales.
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Call for Papers Thémata 65 (junio 2022)
Los restos documentales del
perpetrador: textos e imdgenes.

Envio de textos hasta el 15 de febrero de
2022.

Para las normas de edicién consulta ‘Direc-
trices para autores/as’ en ‘Envios’.

Coordinado por Juanjo Monsell e Irene
Carcel. Universitat de Valéncia. Grupo de
Investigacién REPERCRI. Proyecto ‘Repre-
sentaciones Contemporaneas de Perpetra-
dores de Violencias de Masas: Conceptos,
Relatos e Imagenes’ (HAR2017-83519-P),
Ministerio De Ciencia, Innovacién y Uni-
versidades, y Proyecto ‘De espacios de per-
petracion a lugares de memoria. Formas de
representacion’ (PROMETEU/2020/059).

La figura de la victima ha ocupado un lugar
preeminente en los procesos de memoriali-
zacion desarrollados en aquellos contextos
nacionales cuyo pasado se ha visto marcado
por la perpetracién de crimenes de masas.
Su testimonio ha permitido articular na-
rrativas sobre los crimenes, sus experien-
cias han sido motivo de creacién de repre-
sentaciones culturales, sus recuerdos han
estructurado procesos de justicia transi-
cional y sus documentos se han convertido
en evidencias histdricas con independencia
de si la violencia sufrida ha sido de carac-
ter bélico, dictatorial, genocida o terrorista.
Por el contrario, la figura del perpetrador,
ya se ubique esta en el nivel de la ideologia,
de la arquitectura, de la organizacién o de
la ejecucion de los crimenes, no ha recibido
una atencién analitica similar. Esto se debe,
por una parte, a una necesidad memorialis-
tica de restitucién de dignidad, identidad y
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humanidad de las victimas y, por otra, a la
inaprehensibilidad y opacidad que caracte-
riza a la figura del perpetrador. Sin embar-
go, el examen y escrutinio del perpetrador
en su contexto resultan fundamentales
para lograr comprender integramente los
episodios de violencia de masas que ha pro-
tagonizado y los procesos de memoria que
de estos se derivan. No en vano, ha podido
apreciarse recientemente un interés cre-
ciente en el analisis de este tipo de figuras
en el marco de los estudios de memoria. Las
identidades, actuaciones, motivaciones,
creencias, posiciones ideoldgicas, enuncia-
dos, configuraciones sociales y represen-
taciones culturales del perpetrador se han
convertido en objetos de investigacién ca-
paces de alumbrar zonas oscuras de las so-
ciedades marcadas por un pasado violento.
En relacién con esta figura existe,
sin embargo, una categoria que, a pesar de
su enorme productividad, no ha sido, por
lo general, explorada en toda su profundi-
dad dentro de los estudios de memoria. Se
trata de la produccién material de caracter
documental del perpetrador. Usualmente,
los episodios de perpetracién de crimenes
de masas, sobre todo aquellos enmarcados
dentro de regimenes dictatoriales violen-
tos, dejaron tras de si, ademas de abismos
de devastacion, una gran cantidad de docu-
mentos, tanto textuales como audiovisua-
les, sobre los que se sustent6 la maquinaria
de destruccion. Los motivos de la desaten-
cién recibida por estos documentos de per-
petrador son muchos y variados, pero todos
remiten a las diversas funciones desempe-
fiadas por ellos en el pasado. De aquellos
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documentos que sobrevivieron a la destruc-
cién voluntaria por parte del sistema que
los cred, algunos de ellos fueron utilizados
como evidencias juridicas en los procesos
judiciales subsiguientes a los crimenes,
otros se convirtieron en artefactos propa-
gandisti-cos en los procesos transicionales
posteriores, muchos de estos documentos
se transfor-maron en fuentes historiogra-
ficas, varios fueron convertidos en parte in-
tegrante de pro-ducciones culturales, otros
se transformaron en objetos museisticos o
formaron partes de exposiciones y, en al-
timo lugar, una gran cantidad de ellos fue
relegada al olvido archivistico.

Sin embargo, hubo documentos que
lograron escapar de todas estas funciones y
encontraron un espacio en la esfera ptblica
de sus respectivos contextos de producciéon
a fuerza de ser reproducidos. La familia-
rizacién con estos documentos derivada
de su reproduccién ha implicado, ademas
de una desensibilizacién del publico que
se enfrenta a ellos, la puesta en marcha de
un proceso de significacién aparentemente
paraddjico: por un lado, estos documentos
han sido convertidos en objetos anclados
en un espacio-tiempo inmodificable, pero,
por el otro, tanto los textos como las ima-
genes han quedado, al mismo tiempo, sepa-
rados de su contexto original de produccién
y recepcion. Es decir, se han transformado
en una suerte de artefactos metonimicos y
metaféricos que sustituyen el episodio de
violencia que representan en lugar de refe-
rirse a él. Si bien la presencia constante de
estos documentos permite la conexién de
diferentes generaciones en relaciéon con el
episodio traumdtico, lo cierto es que difi-
culta una lectura mas profunda de ellos.

En un nivel general, estos textos e
imégenes no deben Unicamente ser tenidos
en cuenta por lo que revelan, sino también
por cémo revelan o por cémo fallan al in-
tentar revelar. Es decir, los documentos de
perpetrador no son solamente repositorios
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de contenidos histéricos, sino también dis-
positivos capaces de reflejar las necesida-
des, deseos y motivaciones de su creador,
los propdsitos de su creacién y la audiencia
haciala que estaban dirigidos en el momen-
to de su produccién. Sin embargo, muchos
de estos documentos se han visto aboca-
dos a procesos de resemantizacién que los
han convertido en aquello que son ahora
(un simbolo o icono, un objeto en un archi-
vo oficial o en un museo, o un documento
marginal ajeno al archivo, dependiendo del
caso), por lo que, a modo de palimpsesto,
aglutinan en ellos diversas capas de signi-
ficado de dificil acceso que conviene desen-
trafiar.

Textos de perpetrador
La primera categoria propuesta para ana-
lisis en este nimero monografico es la de
documentos textuales o textos de perpetrador.
Esta categoria comprende todos aquellos
documentos que contienen informacién
estructurada lingiiisticamente y han sido
escritos por perpetradores o por orden de
estos. Estos pueden subdividirse en varias
categorias dependiendo de la funcién des-
empeilada: 1. Documentos oficiales como
6rdenes, instrucciones, reglamentos, in-
formes, archivos judiciales, boletines y
registros penitenciarios o médicos, entre
otros. 2. Documentos propagandisticos
como discursos publicos, periddicos y otros
medios impresos, emisiones radiofénicas,
panfletos o folletos informativos, entre
otros. 3. Documentos artistico-cientificos
como novelas, obras teatrales, guiones ci-
nematograficos, relatos, poemas, ensayos,
articulos cientificos o académicos, entre
otros. 4. Documentos personales como dia-
rios, diarios de guerra, cartas, testimonios
o agendas personales, entre otros.
Histérica y judicialmente se ha
otorgado una relevancia mayor a aquellos
documentos considerados como pruebas
evidenciales, esto es, documentos oficiales
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estrechamente ligados con el acto de per-
petracion (como, por ejemplo, las érdenes
de ejecucidén) y que, por lo tanto, proveen de
informacion directa sobre este. Este tipo de
documentos, a pesar de ser esencialmente
diferentes al acto en si, se encuentran inex-
tricablemente unidos al acto de violencia,
hasta el punto de poder ser considerados
actos de violencia adicionales o suplemen-
tarios.

Sin embargo, todos los documentos
textuales de esta categoria, con indepen-
dencia de su funcién y receptor potencial
originales, reproducen, dada su condicién
de creaciones de perpetrador, el lenguaje
de la maquinaria de destruccién en mayor o
menor medida. Todos ellos suponen una via
de acceso a ciertas configuraciones subya-
centes e inscritas en un marco doctrinario
determinado. Los documentos textuales de
perpetrador o textos de perpetrador son, en
definitiva, pruebas que esconden dentro de
siun rastro de la imagineria de un régimen
de perpetracién o de un crimen particular
y que, por lo tanto, nos acercan a su hic et
nunc, aunque no todos lo consigan del mis-
mo modo.

Conviene destacar que, inevitable-
mente, el grado de objetividad —en el caso
de documentos oficiales— o, en su defecto,
de subjetividad —en el caso de documentos
personales o artisticos— condicionara la
lectura e interpretacién que de ellos se haga.
La gran mayoria de estos documentos estan
destinados a la lectura interna de los par-
ti-cipantes en un crimen determinado o, en
un plano mas general, de aquellos que com-
parten una misma ideologia, por lo que apa-
recen caracterizados por un cierto herme-
tismo que dificulta el acceso a la légica que
los constituye, pero todos resultan esencia-
les para acceder a ciertos aspectos lingiiis-
ticos —tales como tecnicismos, elipsis, eu-
femismos, neologismos, resignificaciones,
campos semanticos, expresiones idioma-
ticas, metaforas o abreviaturas— sobre los
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que, en Gltima instancia, se sustenta a nivel
ideolégico un régimen de perpetracion.

Imagenes de perpetrador
La segunda categoria propuesta para anali-
sis en este monografico es la de imdgenes de
perpetrador. En ella se inscriben todos aque-
llos documentos visuales, audiovisuales o
pictéricos que hayan sido tomados o reali-
zados por perpetradores o por orden de es-
tos. Cabe dividirlos en varias categorias no
exentas de porosidad ni autoexcluyentes: 1.
Documentos oficiales como noticiarios, fo-
tografias carcelarias o policiales, negativos
de fotografias o videos. 2. Documentos ar-
tisticos como fotografias, videos o cuadros.
3. Documentos propagandisticos como
peliculas, fotografias o carteles. 4. Docu-
mentos cientificos como fotografias o vi-
deos tomados con este afan. 5. Documentos
personales o privados como videos caseros
o fotografias del ambito privado. Un estudio
porme-norizado de estos documentos pue-
de revelar la capacidad de la imagen para
mostrar no solo un marco real, sino tam-
bién un marco ideoldgico; no solo el con-
texto externo —histérico—, sino también el
interno —lo que ocurrié en el momento en
que se tomo—.

Habitualmente se ha dado primacia
a los documentos fotograficos, pues estos
han sido los que en mayor cantidad y mas
facilmente han sido distribuidos al conjun-
to de la poblacién y son los que de manera
mas concreta representan el acto de per-
petracion. No obstante, no son los inicos. Y
cabe detenerse aqui un momento: la actual
es una sociedad sobresaturada de imagenes
de todo tipo en la que se ha normalizado la
continua ubicuidad de estas, pero esto no
siempre fue asi. Algunas de las imagenes
de perpetracion con las que se puede tra-
bajar surgieron en una época en la que, si se
capturaba algo con una camara era porque
se le atribuia una especial importancia. Si
esas imagenes fueron tomadas es porque
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deseaban atesorarlas, lo cual indica ya al-
gunos aspectos sobre la posicién de los per-
petradores. Aun con sus diferencias, todos
los documentos audiovi-suales de perpetra-
dores que hemos nombrado son muestra de
la maquinaria del horror y la destruccion,
de las 1égicas perversas y del fuerte com-
ponente ideolégico del que surgieron, que
protegidy apoyo este tipo de atrocidades. En
ellas quedan reflejados, aunque no siempre
puedan verse, los perpetradores: desde su
mirada, sus deseos o su forma de actuar, su
concepcion de las que son sus victimas o su
sensacion de impunidad, hasta la audiencia
haciala que dirigen este tipo de documentos
—compafieros directos o de ideologia-.

Sin embargo, la fuerza del visiona-
do de estas imdgenes de perpetrador es tan
potente porque estas ainan dos prismas
unidos por una desquiciante tension: la
perspectiva del perpetrador —reflejada en
el marco de la imagen, en lo que esta mues-
tray en lo que deja fuera— y la mirada de la
victima —o su ausencia—. Asi, la imagen se
convierte en inherente al acto de violencia:
aunque sean diferentes en si, los documen-
tos audiovisuales aparecen, en estos casos,
como inseparables de los actos de violencia
que registran, incluso podrian considerarse
un acto de violencia afiadido, complemen-
tario.

Asi, el andlisis de estas imdgenes de
perpetrador como huellas de lo que ocurrid
permitird ahondar en el estudio de la figu-
ra del perpetrador y en el de la maquinaria
del horror que muestran, refuerzany, desde
una mirada critica, denuncian.

Lineas de trabajo

- Andlisis sincrénico de un documento de
perpetrador: los elementos que conflu-
yen en la creacién de dicho documento
en el momento de su produccién.

- Analisis diacrénico de un documento de
perpetrador: los diferentes procesos de
resemantizacién a los que se ha visto

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)

expuesto el documento a lo largo de su
historia.

- Analisis comparativo de documentos de
perpetrador: 1. Los rasgos y diferencias
existentes entre dos o mas documentos
de una misma categoria (textos e ima-
genes) de un mismo o diferente contex-
to. 2. La relacién de continuidad entre
dos o mas documentos de diferentes
categorias (textos e imagenes) de un
mismo contexto respecto a un crimen
concreto.

- Analisis del papel desempefiado por el
documento de perpetrador en la cons-
truccién de los relatos memorialisticos
contemporaneos.

El propdsito de este monografico
es el de contribuir a los estudios de memo-
ria a través del analisis de los documentos
textuales y audiovisuales que produje-
ron los propios perpetradores ubicados en
cualquiera de los niveles de la perpetracién
—ideologia, arquitectura, organizacién o
ejecucién—. Paraello, se aceptaran articulos
de las distintas disciplinas de las ciencias
sociales y de las humanidades que estudien
estos documentos. Se evaluardn aquellos
trabajos que sigan cualquiera de las lineas
de investigacidn propuestas, con indepen-
dencia de si estos se centran en documen-
tos textuales, en documentos audiovisuales
0 en ambas categorias. El monografico se
presenta, pues, como una ayuda a la hora de
desentrafiar, no solo la figura del perpetra-
dor, sino, también, las 14gicas que operan en
contextos y situaciones enmarcadas en los
regimenes dictatoriales y, por ende, estos
regimenes dictatoriales, en si.
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Politica editorial.

1. Proceso de evaluacién doble ciega
Todas las secciones son evaluadas, es decir, el comité editorial decide inicialmente si el articulo
es apropiado para la revista. En el caso de los articulos de investigacion (Estudios) si no se recha-
za, la direccién adjunta elige evaluadores expertos en la materia tratada en el articulo. Y, enton-
ces, el articulo sigue un proceso de evaluacién mas exhaustivo que se desarrolla del siguiente
modo:
a. Evaluacién doble
Larevision de cada articulo sera realizada por dos evaluadores expertos que aconsejaran
sobre su publicacién.
b. Evaluacién ciega
Para asegurar la transparencia, los evaluadores no se conocen entre si ni tampoco cono-
cen la identidad del autor evaluado.
c. Declaracién de privacidad
Los nombres y direcciones de correo-e introducidos en esta revista se usaran exclusi-
vamente para los fines declarados por esta revista y no estaran disponibles para ningin
otro propdsito u otra persona.
d. Evaluadores/as externos/as
Maés del 80% de los evaluadores son externos a la revista y a la Universidad de Sevilla, en
sumayor parte son profesores doctores pertenecientes a instituciones internacionales de
investigacion. Silo desean, los autores podrdn proponer evaluadores externos expertos
en la materia. En el caso de las secciones monogréaficas y de los volimenes especiales el
Equipo editorial y los coordinadores del nimero podran proponer evaluadores especia-
lizados en la materia de la que se trate. Al final de cada afio se publicard una lista con los
evaluadores de los nimeros de cada semestre.

2. Politica de acceso abierto

Esta revista proporciona un acceso abierto a su contenido, basado en el principio de que ofrecer
al ptblico un acceso libre a las investigaciones ayuda a un mayor intercambio global del conoci-
miento.

Thémata sigue la politica de Open Access Journal y se integra en la asociacion de revistas
que participan en ella a través del Public Knowledge Project, iniciativa sin &nimo de lucro de la
Facultad de Educacién de la Universidad de British Columbia.

Thémata pretende conferir la mayor difusion posible a todo trabajo de suficiente calidad,
publicado en cualquier medio de difusién mas limitada. De esta manera quedan integrados en un
dialogo cientifico universal abierto investigadores e instituciones que de otra manera quedarian
marginadas.

3. Frecuencia de publicacién

Thémata Revista de Filosofia tiene una secuencia de publicacién semestral, alternando niimeros
monograficos (en los que predomina la problematica antropolégica y cosmolégica) y nimeros
miscelaneos, que brindan al lector un panorama representativo del rumbo de la filosofia en Euro-
payAmérica. Larevista dedica, asi mismo, amplia atencién al examen y critica de las novedades
bibliograficas, la edicién de textos cldsicos inéditos, la creacidn filoséfica y la publicacién de
elencos bibliograficos especializados.

4. Lenguas
Thémata Revista de Filosofia acepta articulos en castellano, cataldn, euskera, inglés, italiano,
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alemdn, portugués y francés.

5.Ventay suscripcién
Si desea suscribirse o adquirir algiin ejemplar suelto péngase en contacto por email con
themata@us.es

6. Exencién de responsabilidad

Las opiniones y hechos consignados en cada articulo son de exclusiva responsabilidad de sus auto-
res. La Universidad de Sevillay Thémata no se hacen responsables, en ningtin caso, de la credibili-
dady autenticidad de los trabajos.

7. Declaracidn ética sobre publicacién y buenas practicas
Laredaccién de la revista Thémata estd comprometida con la comunidad cientifica para
garantizar la éticay calidad de los articulos publicados. Nuestra revista tiene como referencia
el Cédigo de conducta y buenas practicas que define el Comité de Etica en Publicaciones (COPE)
para editores de revistas cientificas. Al mismo tiempo, garantiza una adecuada respuesta a
las necesidades de los lectores y autores, asegurando la calidad de lo publicado, protegiendo y
respetando el contenido de los articulos, asi como la integridad de los mismos. El Comité Editorial
se compromete a publicar las correcciones, aclaraciones, retracciones y disculpas cuando sea
preciso.

En cumplimiento de estas buenas practicas, Thémata tiene, como se ha explicitado
un sistema de seleccién de articulos que son revisados por evaluadores externos —dobles
y andénimos— con criterios basados exclusivamente en la relevancia cientifica del articulo,
originalidad, claridad y pertinencia del trabajo presentado. Thémata garantiza en todo momento
la confidencialidad del proceso de evaluacién, el anonimato de los evaluadores y de los autores,
el contenido evaluado, el informe razonado emitido por los evaluadores y cualquier otra
comunicacién emitida por los consejos editorial, asesor y cientifico si asi procediese. De la misma
forma, se mantendra la confidencialidad ante posibles aclaraciones, reclamaciones o quejas que
un autor desee remitir a los comités de la revista o a los evaluadores del articulo.

Thémata declara su compromiso por el respeto e integridad de los trabajos ya publicados.
Por estarazdn, el plagio esta estrictamente prohibido y los textos que se identifiquen como plagio
o su contenido sea fraudulento, seran eliminados de la revista si ya se hubieran publicado o no
se publicardn. La revista actuard en estos casos con la mayor celeridad posible. Al aceptar los
términos y acuerdos expresados por nuestra revista, los autores han de garantizar que el articulo
y los materiales asociados a él son originales o no infringen los derechos de autor. También los
autores tienen que justificar que, en caso de una autoria compartida, hubo un consenso pleno
de todos los autores afectados y que no ha sido presentado ni publicado con anterioridad en otro
medio de difusién.

Thémata no cobrara a los autores ninguna tasa por presentacién o envio de articulos, ni
tampoco cuotas por su publicacién.

8. Derechos de autor/a

Las contribuciones que se publican en esta revista estan sujetas a los siguientes términos:

a.La Editorial Universidad de Sevilla conserva los derechos patrimoniales (copyright) de las obras
publicadas, y favorece y permite la reutilizacién de las mismas bajo la licencia de uso indicada en
el punto 2.

b. Las obras se publican en la edicién electrdnica de la revista bajo una licencia Creative Commons
Atribucién-NoComercial-Compartirlgual 4.0 Internacional (texto legal). Se pueden copiar, usar,
difundir, transmitir y exponer publicamente, siempre que: i) se cite la autoria y la fuente original
de su publicacién (revista, editorial y URL de la obra); ii) no se usen para fines comerciales y se
compartan de igual manera; iii) se mencione la existencia y especificaciones de esta licencia de uso.
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c. Condiciones de auto-archivo. Se permite y se anima a los autores a difundir electrénicamente
las versiones pre-print (version antes de ser evaluada) y/o post-print (versién evaluada'y
aceptada para su publicacién) de sus obras antes de su publicacidn. Esto favorece su circulaciény
difusién mds tempranay con ello un posible aumento en su citaciéon y alcance entre la comunidad
académica. Color ROMEO: verde.

9. Politicas de archivo

Las revistas tuteladas por la Editorial Universidad de Sevilla, alojadas en los dominios https://
editorial.us.es/es/revistas y https://revistascientificas.us.es, tienen asegurado un archivo seguro
y permanente gracias a la realizacidon automadtica, por parte del servicio informatico de la univer-
sidad, de una copia de seguridad de sus contenidos cada 24 horas. Ello permite a todas las revis-
tas electrdnicas de la Universidad de Sevilla preservar sus contenidos frente a cualquier posible
eventualidad, puesto que en caso de pérdida o corrupcion puntual, es factible acudir a las copias de
seguridad diarias.
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Directrices para autores/as.

1.1. Informacién que aportar

Los manuscritos deben ser enviados en formato editable (Microsoft Word, RTF o WordPerfect)
preferentemente mediante el portal OJS de la revista (Envios) o al correo themata@us.es (el archivo
debe venir identificado con el apellido del/a autor/a).

En la primera pagina del texto debe incluirse el nombre completo del autor/autora o au-
tores/autoras junto a la siguiente informacién en su idioma original y en inglés sobre los articulos:
el titulo, un resumen de 100 palabras como méaximo y unas 5 palabras clave separadas por puntoy
coma. Deberdn aportar también un breve curriculum, con su afiliacién y datos de contacto.

En el envio se solicitard también informacién sobre la fuente de financiacién del articulo:
agencia financiadora, cédigos del proyecto y fechas. El/la autor/a incluira esta informacién como
agradecimiento a pie de pagina al inicio, y también se le requerird en el envio.

1.2. Originalidad

Todos los escritos que se envien para su publicacién en Thémata. Revista de Filosofia, tanto articu-
los, como notas, resefias, traducciones, etc., deben ser completamente inéditos. Mientras estan
en proceso de evaluacién o de ediciéon no deberan remitirse a ninguna otra publicacién. Una vez
hayan sido publicados, los autores podran utilizar sus textos con total libertad, citando siempre
su publicacién original en Thémata. Revista de Filosofia. Muy excepcionalmente, y si los editores y
revisores lo consideran oportuno, se podran publicar articulos ya publicados en otras revistas de
escasa difusién, especificandolo en cada caso.

1.3. No identificacién de citas propias

Para facilitar su revisién an6nima, el/la autor/a debe eliminar toda referencia en el articulo a
otras obras y articulos escritos por él mismo —tanto en el texto como en la bibliografia—, o hacerlo
de forma que no revele su propia autoria. También debera omitir la mencién a reconocimientos de
su participacién en proyectos financiados y otros agradecimientos.

2. Formato de las publicaciones
2.1. El texto se enviard en formato DIN A 4, con letra Century Schoolbook cuerpo 12, y con interli-
neado de 1.5.
2.2. Los articulos (estudios) tendran una extension de entre 6.000 y 8.000 palabras (entre 15 y 20
paginas). Los debates y notas contaran con una extensién maxima de 4.000 palabras (entre 5y 10
paginas). Las traducciones criticas o materiales de investigacion y los estudios bibliograficos has-
ta 8.000 palabras (entre 10 y 20 paginas). El recuento de palabras debera indicarse al final del tex-
to. El articulo ha de respetar el formato IMRYD (introduccién, métodos, resultados y discusion).
2.3. Indicar en el envio si se han usado signos especiales (griegos, hebreos, 16gicos, matematicos).
Recomendamos restringirlos al mdximo, y en todo caso, enviar los originales en los que aparezca
un cierto ntimero de ellos procesados en Microsoft Office y no en otro tipo procesador de texto.
2.4. Los subtitulos han de estar numerados secuencialmente, asi: 1. 2. 3., etc. Los titulos de poste-
riores subdivisiones deben seguir una ordenacién numérica, asi: 1.1.; 1.2; 1.3, etc. Por ejemplo:

1. Los Gltimos comentarios de Tomas de Aquino a Aristdteles

1.1 El comentario al De caelo

2.5. Las reseflas bibliograficas deben tener un maximo de 1.800 palabras.
Salvo casos excepcionales, no se aceptaran resefias de libros con mas de cinco afios de antigiiedad.
Las obras recensionadas han de ser primeras ediciones, o bien reediciones con modificaciones
sustantivas.
Para evitar conflictos de intereses, es preferible que no estén escritas por personas cercanas al
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autor del libro recensionado o que hayan colaborado en su edicién o disefio. El autor de un libro
recensionado no debe tener ascendiente profesional sobre el autor de la resefia, como es el caso de
un director de tesis.

3. Referencias bibliograficas

A partir del afio 2021 Thémata Revista de Filosofia adopta como norma de referencia el forma-

to MLA. Se invita a los autores a garantizar la originalidad del manuscrito y asegurar un correcto
reconocimiento de las referencias bibliograficas mediante las normas de citacion exigidas.
Elincumplimiento de las normas de citacién sefialadas supondré el rechazo de la contribucién por
parte de laredaccién de la revista.

3.1. Referencias bibliograficas al final del texto
Al final de cada texto se incluird una bibliografia en la que aparezcan todas las obras menciona-
das, organizada alfabéticamente por apellidos.
3.1.1. Libros
Los datos deben aparecer en este orden: Apellido del autor, Nombre. Titulo del libro (en cursivas).
Lugar de publicacion: Editorial, afio.
Zambrano, Maria. Islas. Madrid: Editorial Verbum, 2007.
Para sefialar la traduccién:
Schopenhauer, Arthur. El mundo como voluntad y representacion I, trad. Pilar Lépez de
Santamaria. Madrid: Trotta, 2016.
Para seflalar la persona al cargo de la edicién de otra autoria, debe incluirse después del titulo del
libro:
Wittgenstein, Ludwig. Obra completa, ed. Isidoro Reguera. Madrid: Gredos, 2009.
En obras colectivas con uno o varios editores o coordinadores:
Pérez Carrefio, Francisca, ed. Estética. Madrid: Trotta, 2013.
Gadamer, Hans-Georg y Gottfried Boehm, eds. Seminar: Die Hermeneutik und die Wissens-
chaften, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1978.
Si se considera importante sefialar el afio de la primera edicidn, debera ir después del titulo:
Heller, Agnes. Everyday Life. 1984. Londres: Routledge and Kegan Paul, 2017.
Siel libro tiene 2 6 3 autores:
Cohnitz, Daniel y Luis Estrada-Gonzalez. An Introduction to the Philosophy of Logic. Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2019.
Mas de 3 autores:
- Citando a todos los autores:
Stutts, John P., Sylvia Smith, Henry Cass, y Lisa Round. History of Linguistics. Londres:
Scribes, 1999.
- O primer nombre de autor mas «y otros”.
Stutts, John P. y otros. History of Linguistics. Londres: Scribes, 1999.
Si se trata de una autoria corporativa:
Centre for Research on Nationalism. Ethnicity and Multiculturalism. Advancing Multicultu-
ralism, Post 7/7. Newcastle, UK: Cambridge Scholars Publishing, 2008.
3.1.2. Articulos de revistas
Los datos apareceran en este orden: Apellido del autor, Nombre. “Titulo del articulo” (entre comi-
11as), Nombre de la revista (cursivas) volumen/nimero (afio de publicacién): paginas.
Hernandez-Pacheco Sanz, Javier. “El circulo de Jena o la filosofia romantica”, Fedro.
Revista de Estética y Teoria de las Artes 9 (2010): 16-29.
3.1.3. Capitulos de libros
El orden de los datos es el siguiente: Apellido del autor del capitulo, Nombre. “Titulo del capitulo”
(entre comillas). Titulo del libro (cursivas). ed. Nombre del editor /coord. Nombre del coordinador.
Lugar de publicacion: Editorial, afio. Paginas.
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Nussbaum, Martha C. “Beyond ‘Compassion and Humanity’: Justice for Nonhuman Ani-
mals”. Animal Rights: Current Debates and New Directions, eds. Cass R. Sunstein y Martha C.
Nussbaum. Nueva York: Oxford University Press, 2004. 299-320.

3.2. Citas dentro del texto
Las citas o referencias situadas dentro del texto deben aparecer entre paréntesis de la siguiente
manera:
3.2.1. Lareferencia intratextual solo requiere el apellido del autor y el niimero de la pagina, sin
signos de separacion:
(Ranciére 108)
Solo se utilizan comas si se sefialan paginas no contiguas:
(Arendt 21, 54)
3.2.2. Solo se afiade el afio cuando existen varias obras del mismo autor. Entre apellido, afio y
niimero de pagina no se incluye ningin signo.
(Ricoeur 1996 28)
3.2.3. Si se citan varias obras del mismo autor publicadas en el mismo afio, se afiadird una letra
junto al afio para identificarlas. Esta misma referencia debe mantenerse en la bibliografia al final
del texto.
En la Bibliografia final:
Anscombe, Gertrude E. M. Metaphysics and the Philosophy of Mind: Collected Philosophical
Papers, Volume 2. Oxford: Wiley-Blackwell, 1991a.
Anscombe, Gertrude E. M. Ethics, Religion and Politics: Collected Philosophical Papers, Volu-
me 3. Oxford: Wiley-Blackwell, 1991b.
En el texto:
(Anscombe 1991a 45) 0 (Anscombe 1991b 46).
3.2.4. La abreviatura ‘cf.’, empleada cuando la referencia no es textual, es opcional.
(cf. Arana 54)
3.2.5. Cuando la referencia bibliografica no remite a un conjunto de paginas del texto, sino a toda la
obra, se introduce solo el apellido del autor y el afio correspondiente:
(Cortina 1986)
3.2.6. Si el apellido del autor se menciona explicitamente en la oracién en la que aparece la refe-
rencia, solo se escribe el afio correspondiente:
Kristeva (1974) defiende que el lenguaje poético tiene efectos dentro de un contexto
histérico y econdmico especifico.
3.2.7. Si el nombre del autor esta incorporado en el texto se incluye inicamente el nimero de pagi-
na (si existen mas obras del mismo autor, también el afio de la edicién):
As Carroll states, “Horrific creatures seem to be regarded not only as inconceivable but
also as unclean and disgusting” (21).
3.2.8. Si se enfatiza una parte de la cita con cursivas resaltadas por el autor del articulo, se escribe
dentro del paréntesis y después del nimero de la pagina: “énfasis mio”:
(Nancy 2007 31, énfasis mio)
3.2.9. Puede utilizarse “Ibid.” cuando se repita una misma referencia consecutivamente, sin acen-
to, en cursivay con el nimero de pagina: (Ibid. 36).
3.2.10. Y también se utilizard “Id.” cuando se cite consecutivamente la misma obray la misma
pagina, en cursiva: (Id.).
3.2.11. En el caso de Platén, Aristételes, Kant, Wittgenstein y otros similares, se utiliza la manera
canoénica de citacién. Por ejemplo:
a) Es lo que Kant denomina la “exposicion de la facultad racional practica” (AA 04 412
23-24)
b) Aristételes en su Politica (1259a) describe cémo Tales demuestra que el sabio puede ser
atil en la vida practica.
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3.3. Citas textuales
3.3.1. Las citas textuales de mas de tres lineas deben aparecer en un parrafo aparte, sin entrecomi-
llar y con un sangrado mayor a la izquierda. En estas citas el punto final ha de ir antes del parénte-
sis. Por ejemplo:
Originariedad y no-originariedad constituyen la pareja de conceptos a la que recurre
Edith Stein:
Originarias son todas las vivencias propias presentes como tales —¢qué podria ser mas
originario sino la vivencia misma?— Pero no todas las vivencias estan dandose origina-
riamente, no todas son originarias segin su contenido. El recuerdo, la espera, la fantasia
tienen su objeto no como propiamente presente ante si, sino que sélo lo presentifican.
(23-24)
3.3.2. Cuando la cita es de menos de tres lineas puede incluirse dentro del texto, entre comillas. En
este caso el punto ha de aparecer detras del paréntesis:
Por eso dice Hegel que “[...] el individuo es mandado por el espiritu al mundo a buscar su
felicidad” (460).
3.3.3. Si existen comillas dentro del texto que se cita, las comillas generales de la cita deben ser
dobles, y simples las que estan dentro de la cita:
Como sefiala Victoria Camps, “El individuo no ‘se hace’ ni puede llegar a ser ‘de algin
modo todas las cosas’” (102).

4. Notas al pie
Si se utilizan notas al pie de pagina, éstas han de ser concisas y seguir las normas de citaciéon
sefialadas en el apartado 3.

5. Normas de estilo
5.1. Las palabras y expresiones extranjeras han de aparecer en cursiva:
La formulacién de Wilde es una boutade.
5.2. También aparecerdn en cursiva los términos en los que se quiera poner énfasis:
El sujeto en lo real y el sujeto desde lo real.
Pero si se quiere resaltar un término acufiado o empleado por un autor del que se habla se hara con
comillas:
Los “perceptos” de Deleuze remiten a las “ideas estéticas” de Kant.
5.3. Se utilizan corchetes “[...]” para elisiones y acotaciones:
Es la autosuficiencia del buen salvaje, “[...] sin ninguna necesidad de sus semejantes, tan-
to como sin deseo alguno de perjudicarles, quiza incluso sin reconocer nunca a ninguno
individualmente”.
“Paraddjicamente, (el arte] tiene que dar testimonio de lo irreconciliable y, sin embargo,
tiende a reconciliarse” (251)
5.4. Las comillas siempre han de ir antes de otra puntuacién (punto, coma, etc.):
Derrida lo llama el “devenir humano de la piedad”.
5.5. Se debe utilizar la mayuscula inicial para nombrar un periodo o una corriente:
La Modernidad, Romanticismo, Modernismo, la Restauracion.
5.6. Las palabras compuestas que son muy utilizadas deben escribirse sin guion:
Sociocultural, Sociopolitico.

6. Agenda de publicacién

Proceso de publicacién

6.1. En un plazo habitual de dos meses y medio, el Consejo de direccién comunicara la aceptaciéon
orechazo del articulo, junto con las observaciones o sugerencias emitidas por los evaluadores. En
los meses de abril y octubre, el Consejo de direccién selecciona, de entre todos los articulos acep-
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tados, cuales se incluirdn en el nimero correspondiente que se publica en junio y diciembre de
cada afio e informaran de ello a los autores.

6.2. Los autores de articulos en via de publicacién recibiran la prueba del texto tras ser maquetado,
para su inmediata correccién (méximo dos semanas de plazo). Una vez publicado, podran adquirir
un ejemplar del correspondiente nimero de la forma que se especifica en la web segtin disponibi-
lidad e igualmente la separata electrénica de su articulo sera colgada en la web en formato pdf.
Larecepcién de articulos esta abierta todo el afio. Los nimeros se cierran en abril y octubre. La
maquetacién y correccién ortotipogréfica se realiza en los meses de mayo para el nimero que sale
en junioy de noviembre para el nimero que sale en diciembre. La impresién y colocacién en la
web se realiza a finales de noviembre y mayo respectivamente. Todo ello para cumplir, siempre, la
periodicidad indicada en tiempo y forma (tanto on-line como en papel).

Siun articulo aceptado en abril o en octubre no se publicara en el nimero siguiente (junio o di-
ciembre respectivamente) y se destinase a uno posterior, se le comunicaria al autor para que
confirmase su aprobacién o, en caso contrario, dispusiese del articulo para presentarlo a otras
revistas.

7.En caso de error

Los editores no se responsabilizan de los errores que se hayan podido deslizar por no haber se-
guido estas instrucciones. En caso de tropezar con dificultades de desciframiento, interpretacién,
formato, etc., requeriran al autor a través del e-mail para que envie un nuevo archivo, y si en el
término de una semana no lo reciben, entenderan que renuncia a la publicacién del trabajo.

8. Para garantizar unarevisién anénima

Para asegurar la integridad de la evaluacién doble ciega, se ha de asegurar que los autores/as y los
evaluadores/as desconozcan sus identidades entre ellos. Esto implica que los autores/as, editores/
asy evaluadores/as comprueben que se han seguido los siguientes pasos en cuanto a las propieda-
des del archivo:

1. Los autores/as del documento han eliminado sus nombres del texto, con «Autor/a» y el
afio que se usa en las referencias y en las notas a pie de pagina, en vez de el nombre de
los autores/as, el titulo del articulo, etc.

2. En los documentos de Microsoft Office, las identificacién del autor/a también debe
eliminarse de las propiedades del archivo.

Para Microsoft 2003 y versiones previas, y versiones de Word de Macintosh:

4 Seleccione en el menu Archivo: Guardar como > Herramientas (o Opciones
en Mac) > Seguridad > Eliminar informacién personal en las propiedades
del archivo al guardar > Guardar.

Para Macintosh Word 2008 (y futuras versiones)

. En el mend Archivo seleccione «Propiedades».

. En la pestaiia Resumen elimine la informacion identificativa de todos los
campos.

. Guarde el Archivo.

Para Microsoft 2007 (Windows):

. Haga clic en el botdn de Office en la esquina superior izquierda de la aplica-
ci6n Office

. Seleccione «Preparar» en el ment Opciones.

. Seleccione «Propiedades» para el menud Opciones de «Preparar».

. Elimine toda la informacién de los campos de propiedades del documento
que aparecen debajo de mend principal de opciones.

. Guarde el documento y cierre la seccién de campos de propiedades del
documento.

Para Microsoft 2010 (Windows):

Thémata. Revista de Filosofia « n° 63 « enero-junio (2021)
ISSN: 0212-8365 « e-ISSN: 2253-900X « DOI: 10.12795/themata.2021.i63



Thémata. Revista de Filosofia.

. En el mend Archivo seleccione «Preparar para compartir».

. Haga clic en el icono «Comprobacién de problemas».

. Haga clic en el icono «Inspeccionar documento».

. Desmarque todas las casillas excepto «Propiedades del documento e infor-
macién personal».

. Ejecute el inspector de documento, el cual realizard una biisqueda en las

propiedades del documento e indicara si algin campo de propiedades del
documento contiene alguna informacién.

. Si el inspector de documento encuentra informacién se lo notificara y le
dard la opcién de «Eliminar todo», en la cual tendré que hacer clic para
eliminar todas las propiedades del documento y la informacién personal.

Para archivos PDF:

4 En los PDFs, los nombres de los autores/as también deben ser eliminados de
las propiedades del documento que se encuentran debajo de Archivo en el
ment principal de Adobe Acrobat.

9. Orden de autoria
En textos de mds de un/a autor/a, se informara obligatoriamente sobre el criterio aplicado en el
orden de los autores. Los criterios posibles son los siguientes:

1. Por importancia de la contribucién: el primer lugar se asigna a la persona que hace la
mayor contribucion. El orden del resto es decreciente en cuanto a su aportacion. Este
enfoque es apropiado para publicaciones que informan de los resultados de proyectos
de investigacion.

2. Por orden alfabético de los apellidos.

Se exigira asimismo una descripcion exacta de las tareas realizadas por cada autor/a en la investi-
gacion. Se pretende evitar asi, tanto la autoria honoraria (incluir firmantes que no han contribui-
do), como la autoria fantasma (investigadores con contribuciones sustanciales que no aparecen).

10. Criterios de evaluacién

Sevalorara el interés del tema; la profundidad e innovacién en su tratamiento; el conocimiento
del estado de la cuestidn; el didlogo con la bibliografia mas relevante y actualizada; la unidad,
claridad, coherencia, equidad y rigor de la argumentacidn; la adecuacién del titulo, del resumen y
de las palabras clave; la extension proporcionada del texto y de las notas; y la elegancia formal y
literaria.

11. Aceptacién o rechazo tras la evaluacién

Tras larevision de los expertos, el comité editorial decide si aceptar sin mas el articulo, pedirle al
autor que haga las modificaciones recomendadas por los revisores, pedirle al autor una profunda
revision del articulo o rechazar la publicacidn.

12. Lenguaje inclusivo y no sexista
En todas las contribuciones se garantizara un uso inclusivo y no sexista del lenguaje. Este uso no
afecta al caracter masculino o femenino de las palabras, sino a la consideracién de una referencia
explicita a hombres y mujeres.
Se recogen a continuacién algunas propuestas:
® Genéricos reales
Existen sustantivos, ya sean masculinos o femeninos, que designan a mujeres y hombres
de forma real:
Lapersona, la victima, el ser humano, el alumnado, la poblacidn.
® Sustantivos abstractos
Son aquellos términos que se utilizan para aludir al cargo, profesion, rol, etc, indepen-
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dientemente de la persona que lo ostenta:

Direccidn, presidencia, autoria, gerencia,...

® Desdoblamientos

Para hacer referencia a un grupo integrado por hombres y mujeres podemos utilizar los
dos géneros gramaticales:

Pensadores y pensadoras, padres y madres, hijas e hijos,...

® Lasbarras

Recomendamos usarlas en la comunicacién administrativa (impresos, formularios,
fichas, etc.), ya que en los textos académicos resultan excesivamente invasivas.
Autores/as

® Pronombresy determinantes sin marca de género

Es conveniente evitar el uso de el/los/aquellos que, y utilizar en su lugar quien o quienes,
que incluye de forma econémica tanto el femenino como el masculino.

Impensable para quienes...

Otra forma consiste en emplear, junto a sustantivos de una sola terminacién, determi-
nantes sin marca de género, como, por ejemplo, cada o cualquier en vez de, por ejem-
plo, todos con el que de nuevo usariamos el masculino como genérico:

Se implicd a cada agente...

® Omisién del sujeto

En determinadas ocasiones, cuando el sujeto de la oracién es un masculino utilizado
como genérico, se puede omitir este sujeto y utilizar otros recursos:

- con formas no personales del verbo:

Hay que firmar al principio y al final de la clase.

- con estructuras con se:

Se firma al principio y al final de la clase.

- con formas personales del verbo, usando por ejemplo el verbo en primera persona del
plural:

Firmamos al principio y al final de la clase.

® Omisi6én de determinantes

Hay sustantivos con forma invariable para ambos géneros gramaticales, que sino van
acompariados de palabras que les otorgue género, engloban sin problemas tanto a las
mujeres como a los hombres. Unicamente con omitir el determinante estamos usando un
lenguaje incluyente, como ocurre con

Solicitante, declarante, denunciante, contribuyente, recurrente, representante, estu-
diante, docente, profesional, joven, avalista, titular, asistente, etc.

® Uso de perifrasis

La perifrasis expresa por medio de varias palabras algo que hubiera podido decirse con
menos o con una sola:

Personal sanitario, las personas que ejercen, etc.

® Aposiciones explicativas

Detras de un sustantivo podemos utilizar una aposicidn explicativa, que explica algo mas
sobre el sustantivo:

El objetivo es proporcionar a jévenes, de uno y otro sexo, una formacién plena.

Para mas informacion, consultar: Manual para el uso no sexista del lenguaje. Sevilla: Consejeria de
Empleo, Junta de Andalucia, 2010, disponible aqui.

Aviso de derechos de autor/a

Los originales publicados en las ediciones impresa y electrénica de esta Revista son propiedad
de Thémata Revista de Filosofia, siendo necesario citar la procedencia en cualquier reproduccion
parcial o total.
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Salvo indicacién contraria, todos los contenidos de la edicidn electrdnica se distribuyen bajo una
licencia de uso y distribucién “Creative Commons Atribucién-NoComercial-CompartirIgual 4.0
Internacional” (CC BY-NC-SA 4.0). Puede consultar desde aqui la versién informativa y el texto
legal de la licencia. Esta circunstancia ha de hacerse constar expresamente de esta forma cuando
seanecesario.

@@@@

Declaracion de privacidad

Los nombres vy las direcciones de correo electrénico introducidos en esta revista se usaran exclu-
sivamente para los fines establecidos en ella y no se proporcionaran a terceros o para su uso con
otros fines.
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