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Referencia: Walton, R., (2019), “Las instituciones, lo politico y la justicia en la fenomenologia de Paul Ricoeur”. En
Revista filosofica Symploké, n. 11, pp. 5-15.

Paul Ricoeur ha destacado ciclos de problemas relacionados con la relacion humana. Un pri-
mer ciclo esta representado por la diferenciacion de la esfera econdémica del tener, la esfera politica
del poder y la esfera cultural del reconocimiento mutuo ligado al valor. Otro ciclo concierne al doble
rostro de lo politico como estructura ortogonal en que el plano horizontal del querer vivir en conjunto
se une al plano vertical de diferenciacion jerarquica entre gobernantes y gobernados. Un tercer ciclo
atafie al concepto de justicia en el nivel teleoldgico de la intencion de vida buena, el nivel normativo
de la obligacion y el nivel del juicio moral en situacion. Por Gltimo, se presenta la cuestion de la auto-
ridad y su entrecruzamiento con los distintos enfoques. La tesis de Ricoeur de que “la fenomenologia
solo puede efectuarse como hermenéutica™ encuentra una ilustracion cuando las descripciones feno-
menologicas de las instituciones, lo politico y la justicia conducen a la interpretacion de situaciones
conflictivas. Aparece aqui la hermenéutica entendida como “un procedimiento cognitivo distinto vin-
culado a la reconstruccion comprensiva de las acciones y las pasiones [...]”.2

1. Instituciones economicas, politicas y culturales

Ricoeur destaca una correspondencia entre las exigencias afectivas del tener, el poder y el
valer, y la constitucion de nuevas capas de objetividad, es decir, de realidades instrumentales, de rea-
lidades politicas y de realidades culturales. Asi, tales sentimientos son correlativos de dimensiones
correspondientes de la objetividad que se encuentran en un dmbito distinto de la cosa meramente
percibida en el orden natural. Las exigencias afectivas no solo establecen una nueva relacion con las
cosas, sino una nueva relacion con el otro, es decir, una relacion intersubjetiva que consolida la dife-
rencia entre los yoes y se articula “por medio de la objetividad que se edifica sobre los temas del tener,
el poder y el valer”.’ Asi se delinean las tres esferas fundamentales para la relacion del hombre con el
hombre: la esfera acumulativa o econdmica del tener, la esfera politica del poder y la esfera cultural

1 Paul Ricoeur, Du texte a I’action. Essais d’herméneutique II, Paris, Editions su Seuil, 1986, p. 72.

2 Paul Ricoeur, “Introduction”, Le Juste 2, Paris, Editions Esprit, 2001, p. 22.

3 Paul Ricoeur, Finitude et culpabilité. I. L’homme faillible, Paris Aubier, 1960, p. 129. Son las pasiones (Habsucht, He-
rrschucht, Ehrsucht) descritas por Kant en la Antropologia desde un punto de vista pragmdatico.



del reconocimiento mutuo. Tener, poder y valer exhiben una doble pertenencia al mundo pasional y
al mundo institucional de modo que las mismas situaciones “son vividas de un modo interpersonal y
en el cuadro de instituciones o de organizaciones econdmicas, politicas y culturales”.* Asi, Ricoeur
delimita tres &mbitos institucionales —lo econdmico, lo politico, lo cultural- mediante una ampliacion
de la nocion de institucion a todo campo de mediaciones estables entre los seres humanos.

La esfera econdmica del tener esta determinada por la relacion de trabajo y apropiacion. Y las
relaciones con los objetos o bienes disponibles se imponen a las relaciones con las personas. Puesto
que trabaja, el ser humano instituye la relaciéon acumulativa (econdémica) como una nueva relacion
con las cosas. Se instala entre las cosas considerandolas como posesiones. Y en tanto disponibles, las
cosas suscitan “un ciclo de sentimientos relativos a la adquisicion, la apropiacion, la posesion y la
conservacion”.’ Estos sentimientos constituyen la resonancia del tener en el yo en la medida en que
el yo es afectado por el tener. Son la interiorizacion de la relacion con el bien disponible en tanto ex-
periencia a la vez de dominio y dependencia respecto de ¢l. Al apropiarse de las cosas, los individuos
se expropian o se excluyen mutuamente.

El tener no es en el fondo malo en tanto relacién de apropiacion por la que el yo se prolonga
en lo “mio”. El yo se apoya en lo “mio”, y lo “mio” se humaniza en la medida en que pertenece a la
esfera de mi pertenencia. Pero si bien es inocente en su fondo en tanto relacion del Adan primordial
con el territorio que cultiva—, el tener es “una de las grandes trampas de la existencia”.® Un mal del te-
ner puede ser analizado tanto en el plano colectivo como en el plano individual. Al identificarse con lo
que tiene, el individuo es poseido por su posesion y pierde su autonomia. Y al apropiarse de las cosas,
los individuos se expropian o se excluyen mutuamente y se diferencian por las esferas de pertenencia.
La exclusién mutua se inicia con el cuerpo propio, y la perspectiva que el cuerpo propio introduce
desde su “aqui” absoluto se continuia en esta expropiacion mutua por la que las existencias humanas
se representan como separadas unas de otras.” El mal se encuentra también en las instituciones o es-
tructuras del tener. Hay una “expresion comunitaria” del mal de la posesion porque el tener no existe
al margen de un régimen de propiedad. Aqui se puede aprender de Marx, quien ha escrito un libro
que no se llama E! capitalista sino El capital en razén de que alude a la estructura o institucion del
tener. Ha intentado una descripcion y explicacion de la enajenacion de lo humano en las estructuras,
y ha presentado el capital como una reificacion de la humanidad que se ha deshumanizado. La teoria
marxista de la enajenacion del hombre en las estructuras del capital nos proporciona “una vision del
mal en la escala no del individuo moral e inmoral sino en la escala de la institucion del tener”.* De
este modo se reencuentra la dimension historica del pecado que habia sido afirmada por los profetas.
Se trata del pecado que “nadie comienza pero que todos contintian” porque al nacer se entra en rela-
ciones del tener que estan pervertidas en el plano de lo colectivo.

Si bien ciertas formas de apropiacion son incompatibles con una reconciliacion y comunion
humanas, no es posible imaginar una suspension del tener tan radical que quitara todo punto de apoyo
al yo en lo mio. La utopia es aqui la de la inocencia de un cierto tener que trace la linea distintiva no
entre el ser y el tener, sino entre el tener injusto y una justa posesion que distinguiria a los hombres
sin excluirlos mutuamente. No puedo imaginar el yo sin lo mio, pero puedo imaginar “una relacion
inocente del hombre con el tener en una utopia de apropiacion personal y comunitaria”.’ Esta apro-
piacion inocente tiene su perversion en la pasion del tener. Las pasiones del tener como la avaricia, la
avidez y la envidia se comprenden por referencia a una exigencia del tener que es inocente y que es
constituyente de lo mio sin ser alienante.

La esfera politica del poder estd dominada por la relacion de mando y obediencia, o de gober-
nante o gobernado, como la relacion politica por excelencia. El poder es la estructura fundamental

4 Paul Ricoeur, Histoire er vérité, Paris, Editions du Seuil, 1955, p. 116.
5 P. Ricoeur, Finitude et culpabilite I, p. 130.

6 P. Ricoeur, Histoire er vérité, p. 117.

7 Cf. P. Ricoeur, Finitude et culpabilité I, p. 131.

8 P. Ricoeur, Histoire er verite, p. 118.

9 P. Ricoeur, Finitude et culpabilité I, p. 132.



de la politica, y a través del poder el ser humano hace la historia. El poder instituye entre los seres
humanos una relacion desigual y no-reciproca, jerarquica y no-fraternal. En lugar de la relacion de
exclusion mutua se encuentra una relacion asimétrica y jerarquizante. Esta estructura puramente
politica del poder impone el sello de la institucion a todas las formas tecnoldgicas, econdmicas y
sociales del poder del hombre sobre el hombre que aparecen en la esfera del tener. Estas relaciones
de dominacion solo se mantienen porque son reconocidas y garantizadas por las instituciones politi-
cas. Ricoeur se refiere a las instituciones en que el poder cobra forma como objetos politicos que son
vividos por la intencionalidad propia del sentimiento. La institucion politica consolida en objeto las
situaciones engendradas por los papeles econémicos y sociales que el hombre puede ejercer. Y estas
situaciones son interiorizadas por la afectividad en sentimientos intersubjetivos que modulan el tema
mandar-obedecer. Es una caracteristica de la esfera politica del poder que la relacién con el otro ad-
quiere una primacia con respecto a la relacion con las cosas.

El poder no es el mal sino una dimension humana eminentemente sujeta al mal. Ricoeur esti-
ma que tal vez sea “la mas grande ocasion del mal y la mas grande demostracion del mal”.'” Hay un
mal del poder que debe ser analizado tanto en el plano individual como en el plano colectivo. La criti-
ca biblica, platonica y maquiavélica muestran que el problema del poder subsiste a través de la varie-
dad de regimenes, la evolucion de las técnicas y la transformacion de las circunstancias economicas y
sociales: “La cuestion del poder, de su ejercicio, de su conquista, de su defensa, de su extension tiene
una asombrosa estabilidad y hace creer naturalmente en la permanencia de una naturaleza humana”."
Sin embargo, es posible imaginar una situacion inocente del poder a partir del cual ha caido: “Puedo
representarme una autoridad que se propondria educar al individuo para la libertad, que seria poder
sin ser violencia; en una palabra, puedo imaginar la diferencia entre el poder y la violencia”.'?

La esfera cultural del valer es la esfera del reconocimiento mutuo. No solo quiero apoyar el yo
sobre lo mio o dominar para existir, sino que quiero ser reconocido. Es el requerimiento de valer en
la opinion del otro, el requerimiento de estima. La busqueda de la estima del otro es esencial para la
consolidacion de la propia existencia. Existimos por una parte gracias al reconocimiento del otro que
nos valoriza, nos aprueba o desaprueba. El otro me constituye por opinion, estima y reconocimiento.
Este reconocimiento del valer se testimonia en la objetividad material de las obra culturales, esto es,
en los monumentos, en los estilos que se revelan en el derecho y las costumbres, en obras de arte y
obras literarias, y, en general, en obras del espiritu que no solo reflejan un medio y una época sino que
hacen una proyeccion de las posibilidades del ser humano. Las realidades culturales son objetivas,
aun cuando no tengan la consistencia de los mecanismos econémicos o de las instituciones politicas.
Son objetos configurados por las imagenes fundamentales que el hombre se hace de si mismo (con
respecto a la vida, la muerte, el trabajo, el ocio, la sexualidad, etc.). Estas imdgenes comprenden no
solo los retratos de los hombres sino las proyecciones de su mirada sobre las cosas. Por ejemplo, una
naturaleza muerta es una imagen del hombre. Hay una representacion del hombre aun cuando no se
represente el hombre mismo.

El mal en este plano se encuentra en las pasiones de la vanidad, la pretension y la envidia.
Estos aspectos caidos de la relacion interhumana son representadas con insistencia en la literatura y
las artes que destruyen las iméagenes hipdcritas que el ser humano trata de dar de si mismo. Por otro
lado, la imaginacion tiene un papel de prospeccion, de exploracion, con respecto a lo posible para el
ser humano. En tanto hace una proyeccion de posibilidades —por ejemplo, en la literatura—, muestra la
funcién utdpica de la cultura: “[...] la imaginacion, en tanto hace una prospectiva de las posibilidades
mas imposibles del hombre, es el ojo avanzado de la humanidad en marcha hacia la mayor lucidez,
hacia la mayor madurez, en una palabra, hacia el estadio adulto. El artista es asi en la esfera cultural
lo que el no-violento en la esfera politica [...]"."

10 P. Ricoeur, Histoire er vérité, p. 269.

11 Ibid., p. 271.

12 P. Ricoeur, Finitude et culpabilité I, p. 136.
13 Paul Ricoeur, Histoire et verité, p. 130.



2. Lo politico y la politica'

Una cuestion central es el reconocimiento de la especificidad de la esfera del poder, esto es,
de la dimension politica en relacion con los fendmenos econdmicos y sociales. La existencia politica
del hombre se asocia con una racionalidad especifica y con males especificos que son irreductibles a
la vida econdmico-social. El gran defecto del marxismo-leninismo es no haber asignado una finalidad
especifica y una patologia especifica a lo politico en razon de sobreestimar el papel de los modos de
produccion y de considerar que las alienaciones politicas reflejan las alienaciones econdmicas. Esta
ausencia de una reflexion politica autonoma inicia el camino hacia experiencias totalitarias. Se justi-
fica la tirania en vista de la supresion de la apropiacion privada de los medios de produccidon porque
se la considera el unico criterio de alienacion humana.

La reflexion sobre la autonomia o especificidad de lo politico debe poner de relieve dos cues-
tiones que remiten al modelo antiguo que se expresa principalmente en La politica de Aristoteles y
al modelo moderno que se refleja en el Contrato social de Rousseau. Por un lado, el andlisis debe
poner de relieve la destinacion comunitaria del animal humano, su conversion en individuo humano
por medio de la totalidad de los ciudadanos, su ingreso en la humanidad por medio de su pertenencia
a la pdlis, y la orientacion teleologica por la que el estado contribuye a la humanidad del hombre. Por
otro lado, se debe reencontrar la motivacion profunda del contrato social, esto es, la circunstancia
de que el cuerpo politico nace de un consentimiento virtual que no es un acontecimiento historico
sino que aflora en la reflexion. Se trata de un pacto de cada uno que ninguna circunstancia puede
engendrar y que constituye lo politico como tal: “[...] pertenece a la naturaleza del consentimiento
politico, que hace la unidad de la comunidad humana organizada y orientada por el Estado, no poder
ser recuperada sino en un acto que no ha tenido lugar, en un contrato que no ha sido contraido, en un
pacto implicito y tacito que solo aparece en la toma de conciencia politica, en la retrospeccion, en la
reflexion”.”” El lazo politico tiene la realidad de la idealidad. Se trata de la idealidad de la igualdad de
cada uno frente a todos. Esta idealidad configura la verdad de la politica y la realidad del Estado, es
decir, el advenimiento de una legalidad que nunca sera reductible a la proyeccion de los intereses de
la clase dominante en la esfera politica. Sobre estos dos momentos de su reflexion sobre la autonomia
de lo politico que se centran en la naturaleza y el la voluntad general, Ricoeur escribe: “En el fondo
Rousseau es Aristoteles; el pacto que engendra el cuerpo politico, es, en lenguaje voluntarista y en el
plano del pacto virtual (del ‘como si’), el telos de la Ciudad segun los griegos™.'

Segtin Ricoeur, lo politico ofrece un “doble rostro”!” porque se puede caracterizar como una
estructura ortogonal con un plano horizontal y un plano vertical. Por un lado se encuentra el lazo hori-
zontal del querer vivir en conjunto de acuerdo con una racionalidad que se manifiesta en la regulacion
del Estado por una constitucion. Este aspecto responde al querer vivir en conjunto de la pluralidad
humana. Por otro lado, se encuentra el lazo vertical segun el cual los gobernantes se diferencian je-
rarquicamente de los gobernados. Es la diferencia entre quienes determinan las reglas del querer vivir
en conjunto y quienes las padecen. Aun cuando elijan a sus gobernantes, los que no ejercen el poder
se encuentran desposeidos de la capacidad de decidir. El caracter enigmatico de la politica, “la para-
doja politica”, reside en el desequilibrio de esta estructura ortogonal. Por un lado, se desea que todo
el poder provenga del querer vivir en conjunto, es decir, que la relacion vertical sea reabsorbida por
la relacion horizontal. Por otro lado, el lazo vertical no puede ser totalmente reabsorbido en el lazo
horizontal porque es necesario para la toma de decisiones. Su desaparicion significaria el fin de lo
politico porque desaparecerian los beneficios resultantes de la conciliacion entre diferentes tradicio-

14 Para un excelente analisis de esta cuestion y de los problemas relacionados, cf. Silvia Gabriel, Ricoeur y lo politico,
Buenos Aires, Prometeo, 2015.

15 Ibid., p. 264.

16 Ibid., p. 266 s.

17 Paul Ricoeur, “Politique et totalitarisme”, La critique et la conviction, Paris, Calmann-Lévy, 1995, p.149.



nes y proyectos. La funcion rectora de lo politico exige un compromiso entre la relacion consensual
horizontal y la relacion jerarquica vertical.'®

Ricoeur establece una diferenciacion entre lo politico y la politica en tanto dimensiones por lo
demas inseparables. Mientras que lo politico es la organizacidon razonable —el plano horizontal mas
la necesidad del plano vertical—, la politica es el ejercicio del poder en el plano vertical. La politica
se asocia con el momento voluntario de la decision, y el tema de la decision se asocia con el tema del
poder, es decir, con el lazo jerarquico de la estructura ortogonal de lo politico. La decision se ajusta al
analisis probable de la situacion y a la apuesta probable sobre el porvenir. Mientras que lo politico no
tiene interrupciones, la politica estd ligada a la discontinuidad porque se enlaza con un desciframiento
incierto de la situacion y la firmeza de la decision. Mientras que lo politico se descubre con posterio-
ridad por medio de una reflexion, la politica se enlaza con la prospeccion. Al pasar de lo politico a
la politica, se pasa de la soberania al soberano, del estado al gobierno, de la razon histérica al poder.
Ricoeur define la politica como “el conjunto de las actividades que tienen por objeto el ejercicio del
poder, y, por tanto, también la conquista o la conservacion del poder; poco a poco sera politica toda
actividad que tenga por fin o aun simplemente por efecto influir en la reparticion del poder”."

Otra manera de ingresar en el analisis de la paradoja politica es a través de la confrontacion
entre la forma y la fuerza en la definicion del Estado®. Ricoeur senala que lo politico se define am-
pliamente por el papel que ocupa el Estado en la vida de las comunidades historicas siempre que el
Estado sea considerado en su mayor extension. Se apropia de una definicion de Eric Weil: “El Estado
es la organizacion de una comunidad historica; organizada en estado, la comunidad es capaz de tomar
decisiones”.?! Por comunidad histdrica se entiende una comunidad que tiene una identidad narrativa
y simbolica que se mantiene por el contenido de las costumbres, por las normas aceptadas, y por todo
tipo de simbolismos. Y por una comunidad organizada en estado se entiende “la articulacion introdu-
cida entre una diversidad de instituciones, de funciones, de papeles sociales, de esferas de actividades,
que hacen de la comunidad historica un todo organico”.? Tal organizacion y articulacion convierten
a la accion humana en una accidn sensata o razonable. El Estado es el 6rgano de decision de la co-
munidad histérica. Su finalidad es ayudar a la comunidad historica a hacer su historia, es decir, a que
sea centro de decisiones que conciernen a su supervivencia frente a todas las amenazas exteriores e
interiores. Como organizacion y articulacion, el Estado puede ser analizado en términos de forma o
de fuerza.

La consideracion del Estado en términos de forma conduce a poner el acento en el aspecto
constitucional caracteristico de un Estado de derecho, es decir, de un Estado que pone las condicio-
nes reales y las garantias de la igualdad de todos delante de la ley. El acento se pone sobre el control
parlamentario, la independencia de los jueces, la existencia de una burocracia integra al servicio del
Estado, y la educacion de todos para la libertad por medio de la discusion: “Todos estos criterios
constituyen el lado razonable del Estado: es un estado de derecho cuyo gobierno observa ciertas re-
glas legales que limitan su arbitrio”.”® Desde el punto de vista de la forma, la funcion razonable del
Estado es conciliar la racionalidad técnico-econdmica con lo razonable acumulado por la historia de
las costumbres. En este tarea ejerce la virtud de la prudencia en un sentido griego y medieval que
consiste en encontrar el justo medio entre dos criterios: el del célculo eficaz y el de las tradiciones
vivientes que proporcionan a cada comunidad una independencia y una duracion, es decir, el caracter
de un organismo particular: “El Estado sera entonces la sintesis de lo racional y de lo historico, de lo

eficaz y de lo justo”.*

18 Cf. ibid., p. 152 s. Cf. Marc Crépon, “Du ‘paradoxe politique’ a la question des appartenances”, en Cahiers de L’ Herne.
Paul Ricoeur, Lonrai, Editions de L’Herne, 2004, vol. II, pp- 261-277.

19 P. Ricoeur, Histoire et veérité, p. 269.

20 Cf. P. Ricoeur, Du texte a l’action, p. 400.

21 Eric Weil, La philosophie politique, Paris, Vrin, 1984, p. 131.

22 P. Ricoeur, Du texte a [’action, p. 398.

23 Ibid., p. 400.

24 Tbid.



10

El perdon una categoria politica fundamental en el trabajo espiritual de cruzar memorias
heridas. Constituyen ejemplos Vaclav Havel al pedir perdon por la expulsion de tres millones de
alemanes de los sudetes en 1945 y de Willy Brandt al arrodillarse en Varsovia al pie del monumento
a las victimas del Holocausto.”® “Debemos a los que nos ha precedido una parte de lo que somos. El
deber de memoria no se limita a guardar la huella material, escrituraria o de otra indole, de los hechos
pasados, sino que mantiene el sentimiento de estar obligados con respecto a estos otros [...]”.* Y en-
tre los otros con los que tenemos una deuda, las victimas tienen una prioridad moral.. No se pueden
cambiar los hechos del pasado, que son imborrables, pero si se puede reinterpretar su sentido que no
estad fijado de una vez para siempre. El perdon abre la perspectiva de la liberacion de una deuda por
conversion del sentido del pasado. El perdon no pasa por alto los acontecimientos y sus huellas. No
es un olvido de los hechos sino un olvido de la deuda. El perdon implica un trabajo del recuerdo en
la medida en que es lo contrario del olvido de huida porque solo se puede perdonar lo que no se ha
olvidado. De modo que se puede cambiar la carga moral del pasado, es decir, la deuda por la que el
pasado pesa sobre el presente y nuestros proyectos. Tal carga es siempre lo primero, y pesa sobre el
futuro como un deber de memoria en el sentido de la obligacion de recordar. Por eso la deuda se dife-
rencia de la huella. Mientras que esta no obliga a recordar como una carga, sino que significa, es decir,
es una pura remision al pasado que exige ser remontada, la deuda obliga y por eso implica un enlace
del futuro con el pasado. Solo si se descarga de este peso, la memoria puede quedar liberada para un
futuro distinto del que le impone la deuda. Este valor curativo se extiende tanto a la victima como al
culpable porque permite reconstruir una memoria inteligible y aceptable. Con otras palabras, la deuda
no se agota en la idea de carga porque esta puede ser aligerada por medio de “la accion retroactiva de
la intencion de futuro sobre la interpretacion del pasado™.”’

3. La justicia

El andlisis de la justicia se atiene a dos lecturas cruzadas de la estructura de la ética segun dos
ejes horizontal y vertical. La lectura horizontal considera tres términos: 1) el si-mismo, ii) la relacion
de proximidad con otro presente en su rostro, es decir, la relacion implicada en la relacion dialdgica
corta de la amistad y el amor, y iii) el otro que es el tercero lejano. Ricoeur se refiere a “la intencion
de la ‘vida buena’ con y para el otro en instituciones justas”.?® Los tres términos se reiteran transfor-
mados en una lectura vertical.

Ricoeur realiza una primera articulacion del vinculo entre justicia e institucion en relacion
con la busqueda de una justa distancia entre todos los hombres, es decir, un término medio entre el
demasiado poco de distancia que caracteriza a muchos suefos de fusiéon emocional y el exceso de
distancia que caracteriza a la arrogancia, desprecio u odio frente al extrafio. La justicia —en tanto justa
distancia entre si mismo y el otro reencontrado como lejano— es una caracteristica de las institucio-
nes. La funcion mas general de la institucion es la de asegurar el nexo entre lo propio, el préximo y
el lejano en una organizacion comin como la ciudad o la republica. Tiene una relaciéon —que no es
de identidad ni de diferencia— con la bondad, esto es, el primer término en la lectura horizontal. La
bondad caracteriza la intencion de la vida buena, y la justicia es la figura enteramente desarrollada
de la bondad. Porque el bien se convierte en bien comun bajo el signo de la justicia: “En este sentido
se puede decir que la justicia desarrolla la bondad que la envuelve (/a justice développe la bonté qui
[’enveloppe)”.”

Sobre el eje horizontal se desarrollan niveles superiores de justicia en un eje vertical. La vida
buena unida a la solicitud y la justicia se completa segiin un eje vertical porque la vida en sociedad

25 Cf. Paul Ricoeur, Parcours de la reconnaissance. Trois études, Paris, Stock, 2004, p. 354.

26 Paul Ricoeur, La mémoire, [’histoire, I'oubli, Paris, Editions du Seuil, 2000, p. 108.

27 Paul Ricoeur, “La marque du pass€”, Revue de Métaphysique et de Morale, N° 1, 1998, p. 28 s
28 Paul Ricoeur, Soi-méme comme un autre, Paris, Editions du Seuil, 1990, p. 202.

29 Paul Ricoeur, “Justice et vérité”, Le Juste 2, p. 73.



estd llena de conflictos que afectan tanto a los individuos como a las instituciones que la ordenan.
Esta situacion impone prescribir lo que no debe ser. Asi, la ética se enriquece en el pasaje por la
norma a cuya prueba queda sometida la intencion de la vida buena. La violencia obliga a pasar de la
teleologia a la deontologia, es decir, a la moralidad en el sentido de la obligacion. Es el pasaje por la
prueba de la universalizacion y la formalizacion. La moral puede considerarse como una estructura
de depuracion segun el imperativo categdrico kantiano. Implica una universalizacion de la maxima
de la accion y corresponde al imperativo categorico kantiano: “Obra tnicamente de acuerdo con la
maxima que haga que ti puedas querer al mismo tiempo, que ella se convierta en ley universal”. Esta
formula se refiere a una conducta racional pura y no tiene en cuenta una materia empirica como la de
nuestros deseos contingentes. Es la ley suprema de una voluntad absolutamente buena.

Ricoeur recuerda que la tesis kantiana del universalismo moral ha sido desarrollada por John Rawls.
Pero la nueva version no es la de una prueba de universalizacion como el formalismo kantiano —ve-
rificacion de la pretension de universalidad de una méxima—, sino un formalismo de distribucion que
estd definido por dos principios de justicia. Tales principios son el objeto de un acuerdo general en
una situacion imaginaria, no-histdrica, que corresponde al estado de naturaleza en la teoria tradicional
del contrato social.

El primer principio rige la igualdad ante la ley en el ejercicio de las libertades publicas de
expresion, asociacion, reunion, culto, etc. Afirma que cada persona debe tener un derecho igual a
un sistema lo mas extenso posible de libertades. Este sistema debe tener una base igual para todos y
debe ser compatible con el mismo sistema de libertades para los otros. Este principio, que afirma la
igualdad de todos ante la ley, no puede ser desconocido en cualquier intento de resolver los problemas
sociales de desigualdad.

El segundo principio se aplica precisamente a las distribuciones desiguales de la sociedad.
Sostiene que las desigualdades sociales y econdmicas deben ser organizadas de tal forma que a) se
pueda razonablemente esperar que sean ventajosas para todos, y b) estén vinculadas a posiciones y
funciones abiertas a todos. Es justo, 0 menos injusto, el reparto en el cual el aumento de la ventaja de
los mas favorecidos estd compensado por la disminucion de la desventaja de los menos favorecidos.
Asi, la sociedad es considerada como un sistema de distribucion segiin un esquema de reparto de
partes en el que se atribuye a cada uno lo suyo segln el principio romano suum cuique tribuere.

Ricoeur se hace cargo de la critica segun la cual la idea rawlsiana de distribucion justa presen-
ta una estructura equivoca que posibilita el conflicto.”® Una justicia distributiva no puede hace abs-
traccion de la naturaleza heterogénea de los bienes a distribuir. Los bienes exhiben diferencias cua-
litativas en virtud de significaciones heterogéneas. Al concepto formal y procedimental de Rawls se
opone un concepto distributivo relacionado con una pluralidad de diferentes instancias generadoras
de derecho. Asi, la idea unitaria de justicia queda desmembrada a favor de una diversidad de “esferas
de justicia” como la esfera de las reglas de ciudadania, la esfera de la seguridad y la asistencia publi-
ca, la esfera del dinero y las mercaderias y la esfera de los empleos. Lo que interesa a Ricoeur es “el
arbitraje requerido por la competencia de estas esferas de justicia y por la amenaza de solapamiento
de una sobre otra —lo que da su verdadero sentido a la nocion de conflicto social”.’! Los bienes mer-
cantiles como las retribuciones, patrimonios y ventajas sociales difieren de los bienes no-mercantiles.
El &mbito mercantil debe ser confrontado con las adhesiones a otros &mbitos no basados en bienes
mercantiles. Es la necesidad de deslindar, por un lado, la esfera de dinero y las mercaderias, es decir,
la esfera de lo que puede ser comprado o vendido, y, por el otro, la esfera de lo que no se pueden
definir en términos de compra y venta como la salud, la educacion, la seguridad y la ciudadania. Es
la cuestion de lo “sin precio”, es decir, de lo que no se mide en magnitud econémica. Esta cuestion
de los bienes no-mercantiles debe estar en el centro de la reflexion porque no solo hay una magnitud
relativa al intercambio de riquezas. Hay diferentes 6rdenes de magnitud: “La idea viene de Pascal.

30 Ricoeur remite a Michael Walzer, Spheres of Justice. A Defense of Pluralism and Equality, New York, Basic Books,
1983.
31 P. Ricoeur, Soi-méme comme un autre, p. 294.
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Existen las magnitudes del cuerpo, las magnitudes de la inteligencia y las de la caridad”.* En suma:
al proceso universal de distribucion se oponen dmbitos que suscitan conflictos de fronteras a lo que
no se puede resolver mediante una férmula, sino que requieren compromisos en los que se expresa la
sabiduria practica.

De esta manera la idea de justicia se transforma finalmente en el pasaje desde el punto de vista
deontoldgico al tercer nivel del eje vertical. Es el nivel de la sabiduria practica y su juicio moral en
situacion que tiene que ver con las decisiones dificiles que deben tomarse en circunstancias de incer-
tidumbre y conflicto. En su “Tratado de la justicia”, en el libro V de la Etica a Nicémaco, Aristoteles
se refiere a la distincion entre la idea abstracta de justicia y la idea concreta de equidad, y la justifica
en virtud del caracter inadecuado de la regla general para situaciones inéditas: “Tal es la naturaleza de
lo equitativo: ser un correctivo de la ley ahi donde la ley no logra estatuir a causa de su generalidad”.
La sabiduria practica es justamente el arte de la decision equitativa en situaciones de incertidumbre y
conflicto.

La justicia rige una practica social en la que estan implicados tres factores fundamentales.*
En primer lugar se encuentran las ocasiones o circunstancias de justicia, esto es, las reivindicaciones
sostenidas por derechos opuestos y privilegios adquiridos. Las reivindicaciones sobre las que debe
resolver la justicia son portadoras de valores. De ello se desprende una heterogeneidad de los bienes
y roles a repartir.

El segundo factor implicado en la idea de justicia reside en las vias o canales de la justicia en
el plano institucional, es decir, el aparato judicial con sus leyes, cortes y jueces. El aparato judicial se
encuentra entre una instancia superior y una base portadora. La instancia superior es el Estado que ha
de garantizar el buen funcionamiento de la justicia en un espacio protegido dentro del espacio publico,
y decidir por via legislativa el orden de prioridad entre las grandes categorias de bienes. Este orden es
aleatorio, y siempre revocable: “Depende entonces de la discusion politica, y de la decision politica,
asegurar este encuadre global de la ley. En este sentido, y en esta medida, la idea de justicia requiere
la mediacion de la politica para reunir la practica de la politica y sus instituciones propias”.** La base
portadora es el espacio publico de discusion, en el que se enfrentan nuevamente los valores que se
asignan a bienes y roles.

El tercer factor en la idea de justicia reside en la confrontacion de argumentos en el nivel del
discurso. Esta confrontacion de argumentos tiene su logica y su ética porque concierne también a los
valores subyacentes. La logica es una logica de lo probable que se encuentra a mitad de camino entre
la prueba que obliga al intelecto y el uso sofista del lenguaje. Esto le otorga una fragilidad que com-
parte con el discurso del politico, el historiador o el editorialista. Y la ética es la del mejor argumento
que se pueda entender en funcion de los valores en juego.

Ricoeur establece una relacion entre la logica de la equivalencia inherente a la justicia y la
logica de la sobreabundancia correspondiente al amor. El amor no es sustituto de la justicia sino una
exigencia de algo mas en la justicia. El amor exige que la justicia sea completamente justicia, es decir,
que sea justicia hasta el fin, cueste lo que cueste. Exige que la justicia sea verdaderamente universal,
es decir, que no se limite a un clan o a un grupo étnico. Ademas, exige que la justicia se singularice,
es decir, que preste atencion al caracter insustituible de las personas. Hay una dialéctica de la norma
y de la persona por la cual la justicia debe ser equidad. El amor acompafia a la justicia invitando a la
autonomia a inscribirse en una relacion verdaderamente mutua. La idea de justicia debe elevarse al
sentimiento de una deuda mutua, y de ese modo sobreponerse al interés reciproco en preservarnos los
unos a los otros. Por tanto, Ricoeur rechaza una concepcion limitada de la justicia segtn la cual en
un punto se detiene el imperio del otro y comienza el propio con la consiguiente fragmentacion de lo

32 “Pour une éthique du compromis. Interview de Paul Ricoeur”, Alternatives non violentes, N° 80, 1991, p, 2. Cf. Pascal,
Oeuvres completes, Gallimard, 1954, p. 1341 s. Cf. P. Ricoeur, Soi-méme comme un autre, Paris, p. 293 s.

33 Cf. Paul Ricoeur, Amour et Justice. Liebe und Gerechtigkeit, J. C, B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen, 1990, pp. 26-30.
34 Paul Ricoeur, Lectures 1, Autour du politique, Paris, Editions du Seuil, 1991, p. 191 s.



social.®
4. La autoridad

Entre las cosas que se distribuyen se encuentra el poder. Se trata de algo heterogéneo tanto a
los bienes mercantiles como a los no-mercantiles porque lo politico es “supremo en el orden Ultimo
de la decision”, esto es, “un englobante irreductible, caracterizado por un rasgo que ninguna de las
otras instituciones posee, a saber, la soberania”.’® Surge el problema de la integracion de diversas
esferas en un mismo cuerpo politico que se comporta como todo y parte, como institucion englobante
e institucion que funciona intermitentemente, “‘como instancia incluyente y una region incluida”.*” El
caracter englobante ha de excluir la conversion de la riqueza en poder politico o del poder politico
en poder religioso mediante una conciliacion de una indivisible soberania popular con la abundancia
de una multitud de focos de derecho. A la vez se presenta la cuestion de la conciliacion de esa sobe-
rania nacional con nuevas instituciones postnacionales o supraestatales. Por eso Ricoeur sefiala que
el pluralismo de las esferas de justicia no sustituye sino que se afiade al universalismo y defiende una
mezcla compleja de universalidad y de historicidad que tiene como horizonte “la constitucion o la
reconstruccion de algo asi como un bien comun”.*® La paradoja de la politica se reitera aqui en nuevos
términos: “Pienso que es un aspecto nuevo, y tal vez el aspecto actual mas destacado, de lo que habia
llamado en otro tiempo la paradoja politica”.*

Se han subrayado algunos entrecruzamientos entre ciclos de problemas. Ante todo, la es-
tructura politica del poder impone el sello de la institucion a todas las formas del poder del hombre
sobre el hombre en la esfera del tener. Estas relaciones de dominacion solo se mantienen porque son
reconocidas y garantizadas por las instituciones politicas. Ademas, en una sociedad que se presenta
como sistema de distribucion, la justicia debe decidir entre demandas conflictivas respecto de la re-
particion de bienes portadores de valores heterogéneos y roles dentro de una estructura jerarquica. Se
advierten nuevas convergencias entre los tres ciclos porque, en el ambito de las ocasiones de justicia,
la distribucion (esfera del tener) requiere el apoyo de una concepcion del valor (esfera del reconoci-
miento mutuo), y, en el ambito de los canales de justicia, el aparato judicial se desenvuelve entre la
instancia superior del Estado y la base portadora de un espacio publico de discusion (esfera del poder
y estructura ortogonal de lo politico).

La referencia a los valores en el ultimo punto nos muestra que el tema de la paradoja politica
puede analizarse en términos de las pertenencias culturales que comprometen la participacion de los
individuos en un mismo cuerpo politico. Se trata de una crisis que afecta a la democracia y que se
manifiesta en el aumento de las abstenciones en las elecciones y en el éxito de partidos extremos que
amenazan la democracia. Estas manifestaciones reflejan un desequilibrio entre el lazo horizontal y el
lazo vertical de lo politico en la medida en que las decisiones de los gobernantes son vividas como
extrafias al querer constitutivo del lazo horizontal. Este nivel tiende entonces a fragmentarse en vo-
luntades heterogéneas que no pueden ser reunidas. Cuando el lazo vertical se separa de €I, el lazo
horizontal tiende a desintegrarse en una pluralidad de reivindicaciones. La pérdida de confianza en la
autoridad de los gobernantes tiene su reverso en la crisis del sentimiento de pertenencia a una ciuda-
dania. Aqui emerge una doble exigencia de vigilancia y responsabilidad. La vigilancia debe impedir
que el lazo vertical prevalezca sobre el lazo horizontal de modo que el querer vivir en conjunto pierda
su caracter primero. Es necesaria una genuina atencion a la multiplicidad de voces que componen el
lazo horizontal sin pasar por alto el lazo vertical.*’

En los tres ciclos de problemas considerados nos sale al encuentro el tema de la autoridad

35 P. Ricoeur, Amour et Justice, pp. 54-66.

36 P. Ricoeur, La critique et la conviction, p. 149.

37 P. Ricoeur, “La pluralité des instances de justice”, Le Juste, Paris, Editions Esprit, 1995, p. 142.
38 P. Ricoeur, Le Juste 2, p. 281.

39 P. Ricoeur, La critique et la conviction, p. 160.

40 Cf. M. Crépon, op. cit., p. 268 ss.
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en relacion respectivamente con la esfera politica del poder, el eje vertical de la estructura ortogonal
y la instancia superior a los canales de la justicia. Con el término “autoridad”, Ricoeur designa una
institucion que se encarna en personas que ejercen el poder en nombre de la institucion. Ademas, hay
una autoridad de la ley.

La democracia se enlaza con la primacia del lazo horizontal del querer vivir en conjunto sobre
el lazo jerarquico del mando y la autoridad. Las ideas bésicas de la democracia son la libertad y la
igualdad. La libertad tiene un doble sentido. Negativa o destructivamente significa que el poder no
es absoluto sino relativo. Positiva o constructivamente significa que el poder no viene de arriba sino
que depende de ciudadanos activos que actiian concertadamente. Este doble caracter se enfrenta con
una doble amenaza. En relacion con el aspecto negativo se encuentra la amenaza del despotismo o
poder absoluto. En relacion con el aspecto positivo aparece la amenaza del anarquismo que procura
eliminar el poder politico. Por eso la libertad tiene la doble tarea de la vigilancia contra la tirania que
procede del poder y contra la anarquia que procede de ella misma. Al esquema descendente de un
poder que se impone contrapone el esquema ascendente de una autoridad que emana del pueblo, y al
esquema dispersivo de la ausencia de poder opone la cohesion de una presencia de poder. Asi como el
despotismo y la anarquia son los enemigos de la libertad, la igualdad tiene sus contrarios en el privi-
legio y la critica estéril de las desigualdades necesarias que surgen de la organizacion de los poderes
en razon de que, aun en el poder mas democratico, no se distribuye igualmente la autoridad.*!

Un problema importante es el del origen de la autoridad, es decir, el acto de autorizar la au-
toridad. Por un lado, se encuentra el derecho a mandar que excede la simple capacidad para hacerse
obedecer ya que le confiere legitimidad y de ese modo excluye que el mando sea un mero hecho de
dominacion. Por otro lado, se encuentra el reconocimiento por el subordinado del derecho del supe-
rior a mandar. Esta polaridad de legitimidad y reconocimiento se muestra como la polaridad de la
credibilidad alcanzada por el que manda y la confianza otorgada por el que obedece. Sin estos dos
aspectos, la autoridad no podria distinguirse de la violencia como poder de imponer la obediencia. Se
distingue por la credibilidad que se enlaza con la legitimidad. Hace creible su poder bajo la condicion
del crédito que le es otorgado.

Una cuestion importante concierne a la teoria segun la cual hay dos focos de legitimacion
de la autoridad que se relacionan con lo enunciativo y lo institucional.* Hay un poder simbdlico y
un poder vinculado a la institucion. Asi, el lugar de origen del proceso de legitimacion se desdobla.
Por un lado, el discurso es la fuente del poder simbdlico. El tipo ideal de autoridad primariamente
enunciativa es el de la cristiandad medieval y el de las Luces francesas, es decir, la Enciclopedia de
Diderot y D’ Alembert que funciona a modo de una anti-Biblia. Por el otro, la institucion es la fuente
de legitimidad para los que ejercen la autoridad en su ambito. Ricoeur subraya que la autoridad no ha
desaparecido del mundo moderno, sino que se ha transformado guardando algo de lo que fue. Si fuera
algo del pasado, la autoridad tendria que ser reemplazada por una mezcla de violencia y persuasion.
No se ha sustituido una autoridad masivamente enunciativa por una autoridad solo institucional —lo
que podria llevar a una deslegitimacion integral—, sino que una configuracion historica del par enun-
ciativo/institucional ha sido sustituida por otra configuracion. En lo que ha desaparecido tenia prima-
cia la autoridad enunciativa, pero, asi como no ha habido nunca una autoridad enunciativa pura sin
autoridad institucional, no hay autoridad puramente institucional sin un soporte simbolico de orden
enunciativo.®

Ricoeur considera tres temas que en conjunto constituyen un nucleo opaco de la idea de
autoridad. En primer lugar, la idea de autoridad se une a la de exterioridad en virtud de la irrupcion
del otro. En segundo lugar, se une a la de superioridad que introduce una dimension vertical que es

41 Cf. Paul Ricoeur, “La crise de la Démocratie et de la Conscience chrétienne”, Christianisme social, 1947, N° 4, pp.
320-331.

42 Ricoeur remite a Gérard Leclerc, Histoire de I’autorité. L’assignation des énoncés culturels et la généalogie de la
croyance, Paris, Presses Universitaires de France, 1986.

43 Cf. P. Ricoeur, Le Juste 2, p. 111 ss.



propia de la relacidon mandar/obedecer. Hay diversas figuras de la autoridad: los maestros griegos de
la sabiduria, los maestros judios de la justicia, etc. En tercer lugar, la autoridad se une a la idea de
anterioridad. Hay herencia y deuda. Hay una ley antes de la ley, y antes de la ley esta la Ley, es decir,
todo el campo simbodlico que constituye nuestra humanidad y que hace que la ley sea anterior a ella
misma.

Tanto la exterioridad como la superioridad requieren un reconocimiento como se advierte en
la relacion entre maestro y discipulo. Esta relacion tiene un caracter jerarquico, y sin el reconocimien-
to no se da esta superioridad. Con respecto a la anterioridad se podria hablar también de un reconoci-
miento, pero es mas instructivo referirse a un trabajo de interpretacion que actualiza. La anterioridad
de la ley es inseparable de un trabajo de interpretacion que la actualiza. Es necesaria una reescritura
incesante de la ley que justifica a posteriori el a priori de la anterioridad. Encontramos aqui, segun
Ricoeur, la nueva paradoja de una anterioridad que requiere de lo presente. Y aparece nuevamente
una cuestion hermenéutica ya presente en el juicio moral en situacion.
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Resumen

Este trabajo se propone, en la primera parte, retomar algunos presupuestos fenomenologicos de la
hermenéutica, senalados por Paul Ricoeur en su estudio “Fenomenologia y hermenéutica desde Hus-
serl”, con el propdsito de mostrar, desde la fenomenologia merleaupontiana y desde la hermenéutica
ricoeuriana, hasta qué punto y en qué sentido se puede sostener que la percepcion ofrece el modelo
para todas las operaciones humanas. En virtud de esta primacia, analizaremos el caracter derivado de
los significados lingiiisticos. En la segunda parte del trabajo, mostraremos el caracter interpretativo
de la percepcion (Deutung), el cual serd considerado a través de las formas pre-lingiiisticas de la ex-
presion, en particular, en la pintura y en el cine.
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En un estudio titulado “Fenomenologia y Hermenéutica: desde Husserl...” (Ricoeur 1986:
39-75). Paul Ricoeur se interroga por “el destino de la fenomenologia hoy” (Ricoeur 1986: 39). El
punto de vista elegido por el autor para esta discusion es la hermenéutica, aclarando que, con esta
eleccion, no pretende realizar un estudio comparado de historia de la filosofia sino establecer “un
debate con lo més vivo de ambas posibilidades filosoficas para continuar filosofando” (Ricoeur 1986:
39).

La discusion se apoya en dos tesis. En la primera, que posee un carécter antitético, contrapone
las principales tesis del idealismo husserliano con las de la hermenéutica. La intencion de Ricoeur
es mostrar que la hermenéutica no invalida a la fenomenologia sino a sus supuestos idealistas. En
la segunda tesis, se intenta un acercamiento entre ambas corrientes de pensamiento mostrando los
presupuestos fenomenologicos de la hermenéutica y lo que la hermenéutica aporta a la fenomenolo-
gia. De los principales presupuestos, sefialados por P. Ricoeur, en la segunda parte del estudio, nos
interesa destacar, en primer lugar, que la afinidad entre fenomenologia y hermenéutica procede de
una conviccion comun basada en el retorno a la experiencia de la percepcion, la cual “nos pone en
presencia del momento en que se constituyen para nosotros las cosas, las verdades, los bienes, nos da
un logos en estado naciente [...]” (Merleau-Ponty 1989: 67). Es, precisamente, a partir de esta expe-
riencia primordial desde donde brotan los significados lingiiisticos. Ricoeur sefiala la preeminencia
perceptiva por sobre la lingiiistica como un presupuesto fenomenologico de la hermenéutica.

En segundo lugar, y estrechamente relacionada con esta preeminencia, aparece la posibilidad de con-
cebir la percepcion como interpretacion (Auslegung).

I Tres fuentes de lectura comunes a ambos pensadores

Antes de comenzar con la explicitacion del tema, que intenta retomar los presupuestos ricoeu-
rianos desde la perspectiva merleaupontyana, observemos que la reinterpretacion del cogito cartesia-
no, la preocupacion por los avatares de la reduccion fenomenoldgica, el didlogo con los principales
nucleos del pensamiento francés provenientes del estructuralismo, del psicoandlisis o de la literatura,
la lacida conciencia en el reconocimiento de la finitud y de la contingencia de la historia, son claros
testimonios de una misma preocupacion. Sin lugar a dudas, ambos pensadores compartian el mismo
interés filosofico, el cual se pone de manifiesto al indicar las tres fuentes filosoficas que subyacen,
segtin E. Bimbenet, al pensamiento de ambos pensadores (Bimbenet 2011: 90-99).

En primer lugar, la fenomenologia husserliana constituye una fuente viva de pensamiento y su
recepcion no estd exenta de apropiaciones y desapropiaciones. En primer lugar, quisiera sefialar que
ambos filosofos, en la misma direccion que Husserl, aceptan la premisa cartesiana de un cogito como
verdad indeclinable. Mas precisamente, Ricoeur reconoce que hay una certidumbre inmediata de la
conciencia y esta certidumbre es inquebrantable. Por otra parte, en palabras de Merleau-Ponty: “Todo
saber supone la primera verdad del cogito” (Merleau-Ponty 2000: 12), lo cual significa un reconoci-
miento, como afirma Descartes, de la certeza de que soy yo el que siente, el que percibe, el que quiere
o el que piensa, sin embargo, ambos concuerdan en que la certeza del cogito es “una verdad a me-
dias”. La principal objecion, segun Ricoeur, reside en que esta certeza colocada como acto fundador
desconoce tanto su arché como su telos. La primera verdad que nos ofrece el cogito cartesiano es abs-
tracta y vacia porque se trata de un paso inicial que no puede ser seguido por otro. De ahi, la necesidad
de interpretar la conciencia como una tarea y la reflexion como el rodeo por las objetivaciones de la
vida humana. Si la reflexion es una apropiacion indirecta del yo a través de sus obras y un intento de
igualar la experiencia concreta con la autoposicion “yo pienso, yo soy”, una filosofia reflexiva, segun
Ricoeur, tiene que ser lo contrario de una filosofia de la conciencia como conocimiento inmediato de
si mismo. Por otra parte, la reflexion es indirecta no solo porque la existencia se capta a través de sus
obras, sino porque la conciencia es ante todo una conciencia falsa, que exige una interpretacion con
la finalidad de destruir las ilusiones. Asimismo, Merleau-Ponty reconoce que la reflexion, el contacto
de si a si de la conciencia pensante proporciona, como ya hemos visto mas arriba, la primera verdad
que nos orienta hacia la tarea de una elucidacion de la experiencia, pero es necesario reconocer que
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toda reflexion es reflexion sobre lo irreflexivo que la resiste como un limite infranqueable.

En segundo lugar, la filosofia existencialista de Gabriel Marcel constituye para ambos una
fuente de inspiracion. Como ya hemos sefalado al comienzo, Ricoeur no duda en instalarse en el
interior de la verdad insuperable del Cogito, para profundizarlo desde el interior, esto es, para vol-
verlo opaco y densificarlo a través de las determinaciones objetivas provenientes de la cultura. En
una linea semejante, Gabriel Marcel define la filosofia como la tarea, teleologicamente asignada por
la conciencia, de hacer presente el conjunto de su experiencia. Sin embargo, esta reflexion solo pue-
de realizarse negandose a si misma, es decir, reconociendo como irreductible, en primera instancia,
nuestra condicidon encarnada, pero también el amor, la fidelidad o la experiencia de la muerte. La
reflexion no es absolutamente transparente para si misma, esta siempre dada a si misma en una expe-
riencia que surge constantemente sin saber de donde surge, y se ofrece al sujeto encarnado como un
don de la naturaleza. Por otra parte, Merleau-Ponty retoma en diferentes oportunidades la expresion
marceliana “yo soy mi cuerpo”. Esta expresion remite a una ambigiiedad que proviene del hecho de
que mi cuerpo es sensible en dos sentidos: cuerpo que siente y que es sentido. Dos notas extraidas del
Journal métaphysique son sumamente ilustrativas en relacion con la ontologia de la carne que, afios
mas tarde, elabora Merleau-Ponty: “Mi cuerpo es mio en tanto que es sentido, por mas confuso que
esto pueda ser. Yo soy mi cuerpo en tanto soy un ser que siente”. A lo cual agrega: “yo soy mi cuerpo
solo en virtud de las razones misteriosas que hacen que ese cuerpo sea continuamente sentido, y que
ese sentir sea condicion para todo sentir [...]” (Marcel 1935: 226, 252). Es interesante destacar, como
observa Saint Aubert, que Merleau-Ponty se encuentra con estos textos en los afios veinte, casi diez
afios antes de la lectura de Ideas II. Finalmente, Merleau-Ponty sostiene que “una filosofia concreta”
es aquella que, sin alejarse de la experiencia y sin por ello reducirse a lo empirico, es capaz de “res-
tituir en cada experiencia la cifra ontologica con que esta interiormente sefialada” (Merleau-Ponty
1960: 198). Resulta claro que esta afirmacion puede ser considerada como un motivo comun a los tres
pensadores.

En tercer lugar, uno de los principales puntos de contacto es el rol que juega el psicoanali-
sis como un emblema de la vida humana en su ambigiiedad. En el comentario realizado por Mer-
leau-Ponty al libro de A. Hesnard dedicado a Freud (Merleau-Ponty 2000: 276-284), aparecen una
serie de indicaciones acerca de la manera en que deben comprenderse las relaciones entre psicoana-
lisis y fenomenologia. Més precisamente, después de rechazar las explicaciones idealistas u objeti-
vistas de la interpretacion freudiana, Merleau-Ponty afirma que lo sorprendente, frente a estos dos
peligros, seria “aprender a leer a Freud como se lee a un clésico, es decir, tomando los vocablos y los
conceptos tedricos no en su sentido lexical sino segun el sentido que ellos adquieren en el interior de
la experiencia que anuncian” (Merleau-Ponty 2000: 282-283). Si bien esta propuesta no ha sido lo
suficientemente explicitada por el autor, se encuentran en sus ultimos escritos indicaciones que per-
miten establecer algunas correlaciones con la interpretacion filoséfica que Paul Ricoeur realiza sobre
la teoria freudiana. El principal punto de contacto entre estas dos interpretaciones reside en reconocer
en la teoria psicoanalitica una dimension arqueolodgica, presente en las metaforas energéticas, la cual
no resulta ajena a la fenomenologia (cfr. Merleau-Ponty 2000: 282; y Ricoeur 1965: 405-406). Am-
bas interpretaciones, concuerdan en buscar en lo inconsciente “el indice de un enigma”, es decir, la
intuicion de una oscuridad y de una profundidad que envuelve a la conciencia como su otro lado.

La experiencia perceptiva y la opcion por el sentido

Al poner de manifiesto el primado de la percepcion, Merleau-Ponty no pretende reducir el
saber humano al sentir, sino poner de manifiesto que el sentir es la “comunicacion vital con el mundo
que lo presenta como lugar familiar de nuestra vida” (Merleau-Ponty 1989: 67). La investigacion
acerca del mundo percibido no significa un regreso a la pre-ciencia, ni un retorno a lo inmediato:
“Buscar la expresion de lo inmediato no es traicionar la razon, es trabajar al contrario por su amplia-
cion” (Merleau-Ponty 1989: 67-68). En ninglin momento se trata de negar la originalidad del orden
del conocimiento respecto del orden percibido. La cuestion reside en deshacer “el tejido intencional”



que enlaza uno con otro. El conocimiento es un esfuerzo por capturar y poseer un sentido que se
forma en la percepcion y se desplaza a través de ella. Desde este punto de vista, Ricoeur sefiala que
el retorno al mundo de la vida desempefia para la hermenéutica “un papel paradigmético” en la me-
dida en que “designa esa reserva de sentido, ese exceso de sentido de la experiencia viva, que hace
posible la actitud objetivante y explicativa (Ricoeur 1986: 62) Pero la hermenéutica al igual que la
fenomenologia esta acompafiada de un movimiento de distanciacion respecto de la afirmacion prima-
ria de pertenencia al ser en el mundo. De manera tal que, segun Ricoeur, la hermenéutica prolonga
en el ambito de las ciencias del espiritu la epojé fenomenolodgica “como un aspecto del movimiento
intencional de la conciencia hacia el sentido”. Y mas adelante agrega, que asi como la fenomenologia
comienza “cuando no contentos con vivir, interrumpimos lo vivido para darle significado” (Ricoeur
1986: 58), del mismo modo la hermenéutica, no conforme con su pertenencia a la tradicion trasmitida,
interrumpe su relacion de pertenencia para significarla.

Este movimiento de pertenencia y distanciacion también estd presente en la fenomenologia de
Merleau-Ponty. En la experiencia primordial de la percepcion, las cosas son descubiertas como sig-
nificaciones en el momento en que nacen. Pero, paradojalmente, la percepcion es también aconteci-
miento, nos abre a una cosa percibida que se presenta como anterior y verdadera antes de captarla por
un acto de percepcion. Ahora bien, si la percepcion afirma la preexistencia del mundo, ello se debe a
que el sujeto que percibe se encuentra ya comprometido con el ser mediante campos perceptivos, sen-
tidos, y, de modo mds general, por su cuerpo que estd hecho para explorar el mundo. Lo que viene a
provocar al aparato perceptivo despierta entre el cuerpo y el mundo una familiaridad primordial, que
se expresa al decir que lo percibido existia antes de la percepcion. Entre lo percibido y el que percibe
hay una complicidad en el sentido que lo percibido estd delante de nosotros pero nos alcanza desde
dentro.

La percepcion natural no es una ciencia, no tematiza las cosas de que se ocupa, no las aleja
para observarlas, vive con ellas, es la “opinion”, la “fe originaria” que nos liga al mundo
como a nuestra patria, el ser de lo percibido, es el ser antepredicativo hacia el que esta pola-
rizada nuestra existencia total (Merleau-Ponty 1945: 371-372).

Sin embargo, el restablecimiento de la figura del mundo percibido le exige a Merleau-Ponty
un trabajo semejante al del arquedlogo, debido a que esta figura se encuentra oculta como resultado
de los sedimentos que los conocimientos ulteriores han depositado en ella. Este trabajo de excavacion
implica abrirse paso entre las teorias clasicas de la percepcion: empirismo e intelectualismo. Ya se
trate de una accion causal sobre el organismo, o de un modo de pensamiento o de un algo indetermi-
nado que debe ser subsumido bajo una categoria, en todos los casos se estd hablando de la percepcion
como acto. Ademads, aunque estas teorias expliquen la percepcion desde perspectivas opuestas, ambas
comparten el mismo prejuicio: la afirmacion de un universo en si, puro y totalmente. Por otra parte,
la mejor expresion del distanciamiento es para Merleau-Ponty la formula dada por Eugen Fink a la
reduccion como “asombro ante el mundo” (Merleau-Ponty 1945: viii). Asi, la reflexion no nos aleja
del mundo hacia la conciencia para encontrar en ella su fundamento, sino “que toma su distancia para
ver brotar las trascendencias, distiende los hilos intencionales que nos ligan al mundo para hacerlos
aparecet, y solo es conciencia del mundo porque lo revela como extrafio y paradojico” (Merleau-Pon-
ty 1945: viii)

El caracter derivado de los significados lingiiisticos

La manera en que Merleau-Ponty interpreta la relacion entre percepcion y expresion ofrece
una clara ilustracion de la precedencia de la percepcion y del caracter derivado de los significados lin-
giiisticos. En el curso titulado “El mundo sensible y el mundo de la expresion”, Merleau-Ponty aclara
que cuando “se pasa del mundo sensible en el que estamos tomados (pris) al mundo de la expresion
en el que tratamos de capturar y hacer disponibles las significaciones hay una inversion (renverse-
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ment) pero esta inversion [...] estd llamada por una anticipacion perceptiva” (Merleau-Ponty 1968:
12). La expresion propiamente dicha tal como la obtiene el lenguaje amplia otra expresion que se
descubre en la arqueologia del mundo percibido. Sin embargo, este lenguaje mudo u operacional de
la percepcion pone en movimiento un proceso de conocimiento que no es capaz de llevar a término,
ya que por firme que sea la posesion perceptiva del mundo por parte del sujeto, este depende por
completo del movimiento centrifugo que me arroja hacia él y solo puede recobrarlo bajo la condicion
de plantear expresa y espontaneamente las nuevas dimensiones de su significacion, lo cual lleva a
considerar de manera sistematica el estudio del lenguaje. P. Ricoeur afirma que desde esta perspectiva
se plantea la siguiente paradoja: “por una parte, el lenguaje no es primero, ni siquiera autdbnomo; es
solamente una expresion secundaria de una aprehension de la realidad, articulada mas abajo que ¢l;
y sin embargo es siempre en el lenguaje donde se dice su propia dependencia respecto de lo que lo
precede” (Ricoeur 1981: 328). No es la intencion de este trabajo mostrar los caminos merleaupont-
yanos que nos permitirian comprender esta paradoja, nuestra intencion es considerar la articulacion
perceptiva que se realiza por debajo del lenguaje, mas precisamente, la remision del orden lingiiistico
a la estructura de la experiencia indica la primacia del sentido como cuestion filosofica fundamental.
En el curso citado, Merleau-Ponty interpreta la conciencia perceptiva vinculdndola estrechamente
con el fenémeno de la expresion al que caracteriza por la estructura de la remision, esto es, “la pro-
piedad que tiene un fendémeno, por su disposicion interna, de dar a conocer otro fendémeno que no es
o aun no ha sido dado” (Merleau-Ponty 2012: 48). El sentido aparece dentro de la configuracion del
campo perceptivo y los fendmenos aparecen en esa configuracion. Més precisamente, ellos tienen
sentido en virtud de la relacidon que se teje entre ellos y el cuerpo, y, en su expresion aparece el sentido
de lo percibido; por tal motivo, seria absurdo postular un sentido de lo percibido independiente de la
relacion cuerpo-mundo. Es necesario pues admitir una expresividad de las cosas en tanto que ellas se
relacionan con las capacidades motrices del cuerpo. Asi, el andlisis de la percepcion deviene, segin
afirma S. Kristensen, “hermenéutico sin que esto implique la reduccion del sentido perceptivo a un
contenido lingiiistico. El signo perceptivo es puramente sensible, librado a los érganos del cuerpo y
su expresividad estd ligada intrinsecamente a los movimientos y modulaciones del campo fenomé-
nico” (Kristensen 2010: 78). Asi, el fenomeno de la expresion es, en su nacimiento, prelinguistico,
inmediato y carnal.

IT La percepcion artistica como interpretacion

El principal presupuesto hermenéutico de la fenomenologia reside en el hecho de que, como
ya hemos senalado, la conciencia perceptiva es expresiva. Con la distincion entre “percepcion origi-
naria” y “percepcion secundaria” o entre “palabra hablada” y “palabra hablante”, que subyace a todo
fenomeno de expresion, Merleau-Ponty pone de manifiesto que la expresion artistica es, eminente-
mente, un fendmeno interpretativo. Mientras que la “percepcion empirica” (Merleau-Ponty 1945:
53s., 74) o la “palabra instituida” (Merleau-Ponty 1945: 214s. y 448) reconocen y reproducen estruc-
turas habituales y contintian una tradicion perceptiva o lingiiistica, la “percepcion originaria” y la “pa-
labra hablante” o “instituyente” hacen surgir por primera vez determinadas estructuras o significados
que producen sus propios patrones.

En el curso “El mundo sensible y el mundo de la expresion”, Merleau-Ponty se propone,
como ya adelantamos, capturar la inversion que se produce en el mundo cuando se pasa de lo sensible
a la expresion propiamente dicha. Lo importante es no olvidarse que esa inversion esta precedida por
una anticipacion perceptiva. Por eso, antes de avanzar en la problematica del pasaje a la expresion
propiamente dicha tal como se da en el lenguaje, la intencion del curso es estudiar dicha inversion
sobre la base del fenomeno del movimiento que condensa el sentido disperso en el mundo sensible y,
que en las artes mudas, como la pintura o el cine, se convierte en “un medio universal de expresion”.
Como ya hemos sefialado, la conciencia perceptiva se comprende a partir del fendmeno de la expre-
sion. La introduccion de la nocidn de expresion ligada a la de conciencia perceptiva arroja, segln S.
Kristensen, las siguientes consecuencias. En primer lugar, la expresion obliga a reinterpretar el objeto



como relacion expresiva con otros objetos. Ademas, el sentido deja de ser considerado en términos de
esencia o concepto para ser aprehendido “como desviacion (écart) por relacion a un nivel”, porque es
tributario de las relaciones espaciales en las que se encuentra. Por lltimo, la expresion prelingiiistica
abre el camino para considerar la relacion entre percepcion y lenguaje porque ambas expresiones
estan organizadas por estructuras analogas, en el sentido en que ambas son pensadas como sistemas
diacriticos (cf. Kristensen 2010: 77-78). Por otra parte, el fenomeno del movimiento ocupa un lugar
central en la teoria de la expresion, y, en particular, de la expresion artistica. El movimiento caracte-
riza al campo en la medida en que expresa un sentido. También en este caso, S. Kristensen sefiala tres
tesis: 1) hay una configuracion per se del campo perceptivo; 2) la donacion de sentido es la apertura
de los elementos mismos en el campo; y 3) la organizacion del campo no es ni fisica ni psicoldgica
(cf. Kristensen 2010: 89).

En las Notas al curso “El mundo sensible y el mundo de la expresion”, Merleau-Ponty recuer-
da la forma en que Wolfflin concebia el arte. Segtin este historiador, la historia del arte se perderia en
una masa ilimitada de hechos desconectados entre si si no tuviera un esquema estructural general para
clasificar, ordenar y organizar estos hechos. El historiador del arte debe estar en posesion de algunas
categorias fundamentales de la descripcion artistica. Asi Wolffin recurre a los conceptos de “lineal” y

“pintoresco”. Se trata de dos modos diferentes de concebir las relaciones espaciales que tienden hacia
metas distintas, y cada una capta lo espacial de diferente manera. Asi, mientras que en el Renacimien-
to predomina lo lineal en razon de sus lineas incisivas y claros contornos, en el Barroco predomina
lo pintoresco, esto es, contornos borrosos, imagenes que se fusionan y una mayor dependencia del
claro-oscuro y del color.

Los conceptos de lineal y pintoresco, de clasicismo y barroco no se restringen a una época
particular sino que designan patrones estructurales generales. En términos de Merleau-Ponty, “lo
pictorico y lo lineal son dos sistemas diacriticos” (Merleau-Ponty 2011: 168). Un claro ejemplo de
estas estructuras es la descripcion que Merleau-Ponty realiza de la linea en E/ ojo y el espiritu. Frente
auna concepcion de la linea como atributo y propiedad de las cosas, el fenomendlogo francés reaviva
su poder instituyente. La linea, en términos de Klee, “torna visible”, purifica una génesis de las cosas.
Mas precisamente, el comienzo del trazado instala cierto nivel o modo de lo lineal, esto es, “el marco
universal de una accion en el mundo”, y la conciencia perceptiva da cuenta de las posibles desviacio-
nes en relacion con ese nivel. La instalacion de un nivel o dimension tiene un “valor diacritico”, dife-
renciador. La institucion de un nivel es la capacidad de variar un cierto principio sin un conocimiento
expreso de ese principio, asi: “Figurativa o no figurativa, la linea no es mas imitacion de las cosas ni
tampoco cosa; es cierto desequilibrio dispuesto en la indiferencia del papel blanco [...] es restriccion,
segregacion, modulacion de una espacialidad previa” (Merleau-Ponty 1964: 76-77).

Desde esta misma perspectiva, vale la pena recordar algunos de los aspectos tratados en “El
cine y la nueva psicologia”. En esta conferencia dictada en el Instituto de Altos Estudios Cinemato-
gréficos de Paris, Merleau-Ponty afirma: “[...] la pelicula no se piensa, se percibe” (Merleau-Ponty
1947: 104). Aplicando los principios de la nueva psicologia intenta mostrar que la pelicula cuenta una
historia, sin que esto signifique que la pelicula tiene por finalidad hacernos ver u oir lo que veriamos
o escuchariamos si asistiéramos en realidad a la historia que nos cuenta. “Es la felicidad del arte
mostrar como algo se pone a significar, no por alusion a ideas ya formadas y adquiridas, sino por la
disposicion temporal o espacial de los elementos” (Merleau-Ponty 1947: 103).

Una mirada general a los principios que rigen la percepcion de la pelicula nos pone de ma-
nifiesto que ella no ofrece los “pensamientos” del hombre, sino una manera propia de tratar con las
cosas y con los demads, que se expresa en los gestos, la mirada o la mimica, y que define en las cosas o
las personas un estilo. La pelicula debe ser considerada, en primer lugar, como “una forma temporal”,
ya que no resulta de una simple suma de imagenes, sino que el sentido “[...] de una imagen depende
[...] de aquellas que le preceden en la pelicula, y su sucesion crea una realidad nueva [...]” (Mer-
leau-Ponty 1947: 97). Por otra parte, el director maneja el lenguaje instituido del mismo modo que el
hombre que habla utiliza la sintaxis sin pensar expresamente en ella y sin poder, en la mayoria de los
casos, formular las reglas que espontdneamente observa. También el aspecto sonoro es una forma, ya
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que no se trata de una simple reproduccion fonografica de ruidos y palabras, sino que el sonido com-
porta “[...] una cierta organizacion interna que el creador de la pelicula debe inventar”(Merleau-Ponty
1947: 98-99). Ahora bien, ni la imagen ni el sonido considerados aisladamente producen la pelicula;
la uniéon de ambos constituye una “totalidad nueva e irreductible”. El reparto de los silencios y del
didlogo constituye una métrica mas compleja que se superpone a las exigencias de la métrica tanto
visual como sonora. Finalmente, a través de sus propios medios, la musica debera recrear la materia
sonora “por una misteriosa alquimia de correspondencias”. La pelicula, al igual que la novela o la
poesia, no se resume en una idea que signifique determinados hechos, ya que, “[...] en el arte el en-
tendimiento trabaja a favor de la imaginacion” (Merleau-Ponty 1960: 103). La pelicula significa del
mismo modo que las cosas, en ambos casos se trata de ntcleos significativos, que se dirigen a nuestro
poder de descifrar tacitamente el mundo. En las cosas o en los otros, los cuadros o las filmaciones
traslucen significaciones sin concepto que se comunican en virtud de un /6gos del mundo percibido.

Tal como sostuvimos en este trabajo se advierte una hermenéutica basada en el caracter interpretativo
de la percepcion, que Merleau-Ponty ilustra a través del cine y la pintura. El siguiente texto resulta
paradigmatico para expresar en qué sentido la percepcion es interpretacion:

Cuando veo a través del espesor del agua el embaldosado en el fondo de la piscina, no lo
veo a pesar el agua, a pesar de los reflejos; lo veo justamente a través de los reflejos. Si no
hubiera estas distorsiones, estos rayados de sol, si viera sin esta carne la geometria del em-
baldosado, entonces dejaria de verlo como es, donde estd, a saber: mas lejos que todo lugar
idéntico. El agua misma, la potencia acuosa, el elemento espeso y espejante, no se puede de-
cir que estén en el espacio: no estan en otra parte, pero tampoco en la piscina. Ella la habita,
alli se materializa pero no es contenida, y si levanto los ojos hacia la pantalla de los cipreses
en la que juega la red de los reflejos, no puedo negar que también la visita el agua, o por lo
menos que ella envia su esencia activa y viviente. Esta animacion interna, esta irradiacion
de lo visible, es la que busca el pintor con los nombres de profundidad, espacio, color (Mer-
leau-Ponty 1964: 70-71).

Bibliografia

Bimbenet, E. (2011). Aprés Merleau-Ponty. Etudes sur la fécondité d une pensée. Paris: Vrin.

Marcel, G. (1935). Journal Métaphysique. Paris: Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1945). Phénoménologie de la perception. Paris: Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1947). Sens et non-sens. Paris: Nagel.

Merleau-Ponty, M. (1960). Signes. Paris: Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1964). L oeil et I 'esprit. Paris: Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1968). Résumés de cours. College de France 1952-1960. Paris: Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1989). Le primat de la perception et ses conséquences philosophiques. Grenoble:
Cynara.

Merleau-Ponty, M. (2011). Le monde sensible et le monde de | expression. Cours au Collége de Fran-
ce. Notes, 1953. Geneve: MetisPresses.

Kristensen, S. (2010). Parole et subjectivite. Merleau-Ponty et la phénoménologie expression. Hil-
desheim: Georg Olms Verlag.

Ricoeur, P. (1986). Du texte a l'action. Essais d herméneutique, 11, Paris: du Seuil.

Ricoeur, P. (1965). De ['interprétation. Essai sur Freud. Paris: du Seuil.

Ricoeur, P. (1981). Corrientes de la investigacion en las ciencias sociales. Buenos Aires: Tecnos.

Saint Aubert, E. (2005). Le scénario cartésien. Recherches sur la formation et la cohérence de l'in-
tention philosophique de Merleau-Ponty. Paris: Vrin.



La parodia del tema tragico
en el universo ficcional de W.
Allen

Adrian Bertorello
UNSAM-UBA-CONICET

Fecha de recepcion: 10/12/2019
Fecha de aceptacion: 21/12/2019

Referencia: Bertorello, A., (2019), “La Parodia del tema tragico en el universo ficcional de W. Allen”. En Revista
filoséfica Symploké, n. 11, pp. 23-27.

Resumen

El presente trabajo tiene por tema mostrar como el universo ficcional de W. Allen asume de
modo parddico los tres temas de la tragedia: destino, obcecacion e hybris. Para ello la argumentacion
describe, en primer lugar, las relaciones entre el ideal de vida tragico y la verdad de la existencia to-
mando como punto de partida a Foucault y Ricoeur. En segundo lugar, se hace un breve analisis del
film Mighty Aphrodite. Y, por tltimo, se sugiere una clave de lectura de la apropiacion de los ideales
de vida por parte de la industria cultural cinematogréafica.

Palabras clave: tragedia, verdad, cine, ética.
Abstract

This paper aims to show how the narrative universe of W. Allen takes as a parody the three
tragic subjects, namely, fate, blindness and hubris. In order to develop argumentatively this statement,
this paper starts with a description of the relationship between the tragic life ideal and the existence
truth by means of the interpretation of M. Foucault and P. Ricoeur. In second place, it’s analyzed
briefly a W. Allen’s movie Mighty Aphrodite. And finally its suggested a way to read the place of the
ideals of life in the movies of the cultural industry.

Keywords: tragedy, truth, cinema, ethics.

23



24

1. El ideal de vida tragico y la verdad de la existencia

En las conferencias La verdad y sus formas juridicas Foucault se ocupa de Edipo Rey. Propo-
ne una lectura de la tragedia que intenta situarse fuera del psicoanalisis. La obra de Sofocles plantea
un determinado complejo que no estd vinculado ni con el inconsciente ni con el deseo (Foucault,
1992: 39). La reformulacion del complejo de Edipo tiene que ver con las relaciones entre la verdad y
el poder.

El vinculo entre un texto literario y la verdad es precisamente la razén por la que el discurso
filosofico se ocupa de los relatos ficcionales. Esta tltima afirmacion requiere una aclaracion previa
sobre la nocion de filosofia.

Una caracterizacion laconica de la filosofia tiene que contener por lo menos dos puntos: una
referencia a su objeto y una mencion a su modo discursivo. En un curso dictado en el Collége de
France en 1981 y 1982 titulado La hermenéutica del sujeto Foucault afirma que la filosofia no tiene
por tema la verdad, sino aquello que hace posible la verdad (Foucault, 2002: 33). El sentido de esta
afirmacion es el siguiente: la filosofia no se ocupa de contrastar hipotesis sobre el mundo y determinar
si son verdaderas o falsas en referencia a una realidad percibida. La filosofia, por el contrario, se hace
preguntas de otra naturaleza: ;por qué la percepcion es el criterio de la verdad o falsedad? ;Es posible
concebir un criterio distinto de la percepcion? ;Qué es la verdad y como se accede a ella? Dicho muy
brevemente: la filosofia se ocupa de las condiciones que habilitan al sujeto para acceder a la verdad.
Esta concepcion supone a su vez que la via de acceso no estd inmediatamente dada. El sujeto tiene que
ganar y conquistar el punto de vista que le permite plantear estos interrogantes. Para ello es necesario
una transformacion existencial del sujeto; es necesario, por decirlo asi, un trabajo sobre si mismo a
fin de liberar la perspectiva que garantice el acceso al problema de la verdad. El discurso filoséfico
no es mas que una de las vias por la que se lleva a cabo el cuidado de si mismo, la preocupacion por
la vida. En lo que se refiere al modo discursivo con el que la filosofia trata estos problemas voy a
ser muy breve: el discurso filosofico es un saber conceptual. En este sentido la filosofia pertenece al
dominio de la racionalidad; propone una constelacion de conceptos para dar cuenta de su tematica.

La verdad de la que se ocupa la filosofia es lo que Aristoteles llama en el libro sexto de la
Etica a Nicémaco la verdad practica. Lo que se pone en juego en el discurso filosofico es la cuestion
de la transparencia y opacidad del hombre como sujeto de la enunciacion. La tesis de Foucault de que
el complejo de Edipo no es otra cosa que la puesta en obra de las practicas judiciales antiguas donde
se ven claramente los vinculos entre la verdad y el poder, puede ser interpretado también a la luz de
su caracterizacion de la filosofia. El proceso juridico de establecimiento de la verdad a la que Edipo
se somete es una transformacion existencial llevada a cabo bajo la mediacion de Tiresias. Mediante
este cambio de perspectiva Edipo conquista la competencia de la verdad, es decir, alcanza su propia
transparencia enunciativa desde donde accede a su condicion culpable. El transito de la opacidad a
la transparencia estd formulada en términos paraddjicos. La ceguera (de Tiresias y al final de Edipo)
describe en términos de privacion la instancia de la verdad del sujeto. En cambio, la vision mienta la
opacidad de la enunciacion.

La transformacion de Edipo mediante la que alcanza la competencia de la verdad sobre si
mismo bajo el modo discursivo de una practica judicial, segun la tesis de Foucault, es lo que hace que
la obra de Sofocles sea una suerte de modelo literario de discurso filosofico. Ahora bien, no basta sim-
plemente con afirmar que Edipo y la filosofia son formas discursivas que exploran la via de acceso a
la verdad. Ademas de esta coincidencia formal, hay una diferencia fundamental respecto de la verdad
practica que propone. La verdad de la existencia de Edipo y la filosofia difieren respecto del ideal de
vida.

Una manera simple de ver esta distancia es confrontar dos pasajes muy conocidos de Séfocles
y de Aristoteles. Al final de Edipo Rey el corifeo dice: “De modo que ningtin mortal puede considerar
a nadie feliz con la mira puesta en el tltimo dia, hasta que llegue el término de su vida sin haber sufti-
do nada doloroso” (1529-1531). Por su parte, Aristoteles en el libro X de la Etica nicomaquea afirma:



“lo que es propio de cada uno, es por naturaleza lo mas valioso y mas placentero para cada uno. Para
el hombre [eso es], por cierto, la vida de acuerdo al intelecto” (1178a 5-8).

La felicidad, para Sofocles, es algo que esta fuera del dominio del obrar humano. Por eso,
recién desde la perspectiva del fin se pude considerar que una vida ha sido feliz. En cambio, para Aris-
toteles el principio de la accion esta en el agente. La felicidad es un modo de ser adquirido mediante
una vida guiada por la reflexion racional. Por decirlo de esta manera, la perspectiva aristotélica no
estd puesta en el fin de la vida, sino en la iniciativa de la misma.

Querria detenerme brevemente en este ideal ético de vida que aparece formulado al final de
Edipo, es decir, en ese modo de concebir la transparencia y opacidad constitutivas de la subjetividad
humana. En Finitud y Culpabilidad Ricoeur presenta este problema como la relacion dialéctica entre
el destino y la libertad. Esta formulacion abstracta se desprende de los tres ejes que, desde el punto
de vista tematico, se articulan dramaticamente en la tragedia, a saber, a) obcecacion, b) destino y c)
la hybris.

La obcecacion es el enceguecimiento de Edipo respecto de su propia verdad. La ceguera ante
su culpa. El motivo de la vista y la pérdida de los ojos al final de la busqueda de la verdad dominan en
este eje tematico. Edipo se obstina ante su propia inocencia. El destino es esa parte de la libertad del
héroe que no elige y le viene impuesto por la divinidad. Ricoeur lo llama “la no eleccion de la elec-
cion”. La hybris, por ultimo, designa la desmesura de Edipo que pretende equipararse con el destino
sin saber que justamente esa actitud lo conduce hacia el desenlace tragico. La hybris es la fuente de
todo mal.

Obcecacion, destino e hybris articulan la relacion dialéctica entre la libertad del héroe y el
limite que una realidad trascendente y hostil le impone. En la figura de Edipo se puede ver claramente
la resistencia del destino ante la libertad. Constantemente el destino se aplaza, pero al mismo tiempo
desgasta la dureza granitica de Edipo. Hasta que al final lo aplasta en el desenlace tragico. El sentido
del final que anunciaba el corifeo no solo se refiere a los ultimos dias de la vida del hombre, sino
también puede ser aplicado a la logica de la narracion. Es desde el fin de la trama tragica desde donde
se puede apreciar la economia de la dicha.

Asi entonces, el ideal ético de la tragedia lleva consigo una concepcion de la subjetividad en
la que la iniciativa humana experimenta un limite insuperable. Este limite esta por afuera de la liber-
tad. Por eso no puede ser caracterizado como culpabilidad. En cambio, en la desmesura, en la idea de
poder sortear de alguna manera el destino, radica la culpabilidad humana.

2. El tema tragico en el universo ficcional de W. Allen

Una forma posible de abordar este ideal tragico es preguntarse por la eficacia interpretativa
de ese mundo ficcional en la cultura contemporanea. Esta pregunta es demasiado amplia. Requiere
de una serie de restricciones para que se vuelva operativa. Un primer recorte seria circunscribir el
interrogante al plano del discurso narrativo. Una segunda restriccion consistiria en preguntarse por la
circulacion del ideal tragico de vida en las narraciones tipicas de la cultura de masas. Y una tercera
seria dirigir la mirada al discurso cinematografico como un dispositivo de la industria cultural desde
donde se generan universos ficcionales de impacto masivo. Asi lo afirma Todorov:

Hoy! ya es un hecho que la literatura no es mas quién proporciona los relatos que toda socie-
dad parece necesitar para vivir, sino el cine: los cineastas nos cuentan historias mientras que
los escritores juegan con las palabras. (Todorov, 1996: 81).

A titulo de hipotesis, es decir, de una conjetura para ser discutida, intentaré mostrar, en primer
lugar, cobmo aparece transformado los temas tragicos en una determinada narrativa cinematografica
contemporanea. En segundo lugar, mostraré como la industria cinematografica construye los mundos

1 El afio de publicacion del original francés e 1978.
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ficcionales desde un ideal ético diferente.

Un director que se hizo cargo de forma explicita del ideal de vida de la tragedia es sin duda W. Allen.
Su universo ficcional, el plexo de significados que propone en sus films, se construye en gran parte
con la transformacion y parodia de los temas tragicos. La transformacion se nota claramente en la se-
rie de films que reformula Crimen y Castigo, a saber, Crimes and Misdemeanors, Macht Point y Cas-
sandra’s Dream. La parodia explicita de la tragedia aparece en Mighty Aphrodite y Oedipus Wrecks.
Mighty Aphrodite narra la historia de una pareja que adopta un chico. Al cabo de unos afios el padre,
Lenny, (personificado por W. Allen) descubre que su hijo es extraordinario, lleno de talentos. Este
hecho lo conduce a averiguar la verdad de su hijo, quiénes fueron los padres bioldgicos. La accion
transcurre en dos ciudades: en New York la historia de la pareja. En Atenas se ubica el dispositivo
teatral tragico, el coro y el corifeo. La funcion de este dispositivo es el mismo que en el teatro griego,
comenta la accion, la interpreta a luz de los temas tragicos (obcecacion, hybris y destino). W. Allen se
obsesiona con la verdad de la historia de su hijo. Descubre que la madre, Linda Ash, es una prostituta
y que el padre fue uno de sus tantos clientes. Lenny intenta modificar moralmente la vida de Linda
para que cuando su hijo crezca y averigiie su verdad no se desilusione. Aqui aparece el tema de la
hybris, mencionado explicitamente por el coro y el corifeo en Atenas. Toda la narracion gira practica-
mente en torno a la desmesura de Lenny que pretende crear otra historia para Linda. Por cierto ,que
en esta tarea fracasa. Como Edipo no puede vencer al destino.

No obstante, en Mighty Aphrodite no hay un desenlace tragico. La razon de ello es que el
destino estad secularizado, identificado con el azar y no con Zeus. En un momento determinado de
la accion, cuando todos los programas narrativos parecen conducir a la desdicha, rasgo tipico de la
transformacion tragica, la accion se traslada a Atenas. El coro y el corifeo suplican a Zeus para que
intervenga. En ese preciso momento suena una voz femenina de un contestador telefénico que anun-
cia que Zeus no estd, que deje el mensaje después de la senal.

La secularizacion del destino, la ausencia Dios, es el motivo de la eleccion genérica. Mighty
Aphrodite es una parodia del género tragico. Tal es asi que todas las historias no pasan de la dicha a la
desdicha como prescribia Aristoteles en Poética, sino que, mediante el recurso de un Deus ex Machi-
na, el héroe vuelve a la situacion inicial, se reconcilia consigo mismo. Poderosa Afrodita no concluye
con el lance patético, sino con la cancion de Louis Amstrong When you re smiling, the whole world
smiles with you.

El universo ficcional de W. Allen propone un texto donde la accidon de los personajes se ins-
cribe bajo el tema de la libertad responsable, pero en vez de enfrentarse con una realidad trascendente
que le impone un destino, los personajes chocan con el azar. La dialéctica que Ricoeur consideraba
que era lo especifico de la trama tradgica adquiere un nuevo sentido, cémo conciliar el obrar axiologi-
co del hombre con la ausencia de todo marco referencial, con una concepcion nihilista de la vida. Este
mundo posible es también la propuesta de las obras que reescriben Crimen y Castigo.

3. A modo de conclusion

Para concluir querria formular una pregunta: ;hasta qué punto el ideal de vida tragico (incluso
en su reformulacion secularizada donde el tema fundamental es la condicion culpable de la libertad)
es una tematica a la que recurren las narraciones cinematograficas de la industria cultural.

Creo que la industria frecuenta muy poco este ideal de vida. El marco referencial de un obrar
humano que choca contra un limite insuperable no es el tema a partir del que se comprenden regular-
mente los personajes de ficcion cinematografica. Sospecho (y este es el valor de verdad que pretenden
mis afirmaciones) que la dominante cultural contempordnea no es ni la moral tragica de Edipo, ni
mucho menos la moral reflexiva de la filosofia, sino mas bien el ideal de vida homérico.

En La verdad y sus formas juridicas Foucault compara la préctica judicial de la tragedia con
la version arcaica de la prueba de la verdad. En la //iada se cuenta la disputa entre Antiloco y Mene-
lao por una trampa que Antiloco habia cometido en una carrera de caballos. La disputa se resuelve
mediante un desafio que Menelao lanza contra Antiloco.



Este antecedente arcaico de las practicas judiciales de la tragedia puede ser leido como una in-
terpretacion juridica del ideal ético del universo homérico. El hombre adquiere reconocimiento social
mediante la realizacion de alguna prueba o hazafia valerosa. El caso paradigmatico es el de Aquiles
que prefiere la muerte en el campo de batalla a una vida larga y sin la gloria del combate.

Los personajes del Western responden a este ideal de vida, pero también los films de accion,
policiales, aventuras, ciencia ficcion, suspenso, de temas deportivos y judiciales. Incluso en una peli-
cula que se inscribe genéricamente dentro de la Bildungsroman, Harry Potter, lo primero que se pone
en juego no es el aprendizaje, sino la competencia, el desafio, las aventuras y la hazafia valerosa como
unica fuente del reconocimiento.
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Resumen

Se trata aqui de la musica y de su anterioridad. A partir de ciertos artilugios fenomenoldgicos, inten-
taremos develar de qué lado de la palabra se encuentra la musica, si forma parte aun del logos o si
queda afuera, librada a un abismo conceptual. Si es logos ;qué acepcion de su definicion atribuirle?
(Es fundamento? ;Es una promesa? ;Una Razon? ;Un Discurso? ;Es parte del habla o se encuentra
mas bien del lado de la revelacion? ;Es una sentencia? ;Una maxima? Quizas la musica sea la condi-
cion y la posibilidad. La musica si es logos, es signo comunicado auténticamente entre nos-otros, s
el logos como voz desnuda, “de la cripta de la garganta a la intimidad de la oreja” (Chrétien). Es la
voz asentada en la estructura de llamado-respuesta. Un llamado que no viene de ninguna parte y que
precede a la respuesta que pueda dar el adonado. Esta estructura es la que rige el meollo del problema
del acontecimiento y, sobre todo, una estructura fundamental para entender el fenomeno musical.

Palabras claves: Musica — Logos - Fenomenologia
Abstract

It is about music and its precedence. With the help of certain phenomenological procedures, we will
attempt to unveil the relationship that music entertains with the spoken word, if it belongs to logos
or if it lies on the outside, in a conceptual abyss. If it is logos, what meaning of the word should we
attribute to it? Is is foundation? Is it a promise? A reason? A discourse? Is it spoken or revealed? Is
it a sentence? A maxim? Maybe music is the condition and the possibility. If music is logos, it is an
authentic sign of communication between us, it is the naked voice, “from the crypt of the throat to
the intimacy of the ear”. It is the voice placed in the call-response structure. A call that comes from
nowhere and precedes the response of the receptor of the gift. This structure is the root of the problem
of the event and, above all, a fundamental structure to understand the musical phenomenon.

Keywords: Music — Logos - Phenomenology



Al querido padre, Juan Carlos Scannone S.1
Preludio

La palabra es algo inescrupulosa. Nos ha tenido de rehenes desde la proto historia de la hu-
manidad, hasta podriamos decir que la precede, que encarna la condicion de su posibilidad. Rehenes
sobre todo de sus definiciones, del limite en todos sus registros, la palabra ha sido siempre unanime.
Siempre anterior a la definicién, metafisica es palabra, principio es palabra, origen. Y los conceptos
qué son sino palabras? Nada es anterior a la palabra. La Nada también es palabra, y puede ser verbo:
Neantir. Esto mismo que les estoy diciendo, qué pasaria si tuviera que abandonar la palabra — ahora,
[en este momento?

Pues eso, pasaria eso, nada... silencio; ya no comunicamos mas, ;o0 si? ;Es posible comunicar
sin palabras? ;Qué hay mas alla de las palabras? ;Qué hay mas acd? Seguramente, si pensamos las
palabras también desde los gestos, puedo decir algo y no necesariamente en palabras; aun seria dicho.
Y aquello que no es dicho, lo que no ha llamado aun ser accion, verbo ni objeto, pues bien estaran alli
viviendo la vida de los que esperan ser palabras algun dia. Quizas haya huellas detréas de la expresion,
esas huellas anteriores a la palabra pueden ser musica.

Estas reflexiones intentaran pensar la musica en su fendmeno. Pondremos al servicio del
pensamiento las herramientas metodoldgicas para “hacer visible” este fendémeno privilegiado del
comprender humano, via directa de acceso a lo que permanece aun vedado al aparecer fenomenal de
lo dado. Se trata aqui de pensar lo que se da en clave musical, para desentrafiar lo dado en su donacion
primordial, de cuando aun el sentir no es palabra, cuando el cuerpo llama al hablar. Es que, al parecer,
al origen del estar yace un misterio, algo que aun no es logos, pero no deja de llamar a ser, y propone
desde la posibilidad. {Qué hay entonces antes del logos? ;Cual es la condicion de su posibilidad?
Se trata quizas de redefinir las condiciones a priori de la experiencia, repensar el tiempo, reubicar
el espacio y evaluar el estatuto de las categorias que definen los conceptos, segin la hipétesis del
fendomeno saturado. Es decir que la musica conlleva una alteracion al espacio y al tiempo, sobrepasa
las limitaciones y caprichos del sujeto, lo que adviene musicalmente; se da desde su inquebrantable
decision, desde su propio aliento. Nada le debe lo dado al donatario en este caso, se dara mas alla de
quien elija recibirlo, se dara aun si nadie este ahi para reclamarlo. Se dara a pesar de todo sujeto, y
aquel que este ahi para reivindicarlo se adjudicard el privilegio de saberlo, de saberse propio al dar
lugar al acontecimiento. Porque la musica implica antes que nada al escuchar, escuchar el llamado de
la precedencia musical que no llega atn a ser palabra, y que distrae a todo artilugio del entendimiento.
(Qué es aquello que viene antes del concepto? ;Qué forma arcaica sin nombre ni dimension espacial
permite que haya algo para nombrar, y da lugar al espacio? ;Qué hay antes de la palabra que solo
provee las herramientas a posteriori para explicar lo inexplicable? ;Qué es lo que (se) da, antes de
que haya nada para dar? ;Qué es aquello que garantiza y asegura que no haya nada? ;Qué niega la
nada? Pues la nada es solo una palabra, no es més que un capricho subjetivo, la nada es un lujo que
solo el ego su puede dar.

Intentaremos aqui desentrafiar el aparecer de un fenémeno invisible pero contundente en su
aparicion. Intentaremos reflexionar mas alld de las palabras, o quizas sea este un vano intento de
librarnos de ellas, o simplemente se trate de abordar aquello que se da, que se entiende, que aparece,
que es lenguaje antes de ser palabra. No se tratara aqui de la musica en cuanto cancioén, como aquello
que escuchamos en la radio, o que compartimos con amigos y familiares. No se trata de la musica
que sale del mundo, que se convierte en minutos y segundos, que se canta y ejecuta desde un sistema
pre establecido de reglas harmonicas y afinacion 440, no es la musica interpretada en el mundo de la
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vida. Pues estamos aqui en fenomenologia y hemos puesto, antes de empezar, aquello que refiere a

ese mundo y esa musica entre paréntesis, para hablar de eso estan los criticos, los diarios y revistas

especializadas, y seguramente lo haran mucho mejor, sin duda serdn mas exactos en sus apreciacio-
nes y agudos en sus descripciones. Se trata aqui de la musica en si misma, de lo que queda de ella

luego de haber dejado atrds el mundo. Se trata de pensar a la miisica como una cierta manera del ser,
como una expresion ontologica privilegiada, pero aiin mas, de la mtisica como una fuerza de creacion

del mundo, y también una manera que tiene de manifestarse lo que precede al interprete (adonado)

que solo se pronuncia a postre de su llamado. Nos preguntamos si quizas la musica sea una mathesis

universalis, que gobierna lo que antecede al lenguaje, o quizés sea la forma misma del lenguaje, lo

que subyace a toda expresion. Si asi fuese, y es evidente que no tendremos aqui la respuesta, todo el

paradigma cientifico y la certeza objetal que de alli deriva, perderia su vigencia, y debe ser vuelto a

pensar. Si la musica fuese la forma primitiva del existir, si fuera la expresion originaria de la donacion,
todo lo que hoy damos por sentado, debera ser vuelto a pensar, toda la ciencia deducida del ego co-
gito perderia la omnipotencia de su verdad. Quizas sea esa la post verdad, el momento en el cual nos

dimos cuenta que la deduccion epistemoldgica nacida en el pensamiento y en su capacidad de todo

poner en duda, nada tiene que ver con la verdad. El debate actual sobre la hegemonia de la virtualidad

tecnoldgica perderia sentido, seria una simple conclusion de la verdad nacida del ego cogito, deveni-
do en pilar fundacional de la sociedad. Lo que quiero decir es que no es casualidad la emergencia del

capitalismo, el hiper desarrollo de la técnica, ambas dos son las naturales consecuencias de organizar
la vida social a partir de la 1abil certeza de que el ser humano existe porque es capaz de dudar de su

propia existencia, debe haber algo mas alla, debe haber algtin acceso directo a la verdad.

Logos-Ratio

La rosa es sin por que, florece porque florece

Angelus Silesius

El logos es la primera palabra, es la razon, el fundamento, la promesa de algo que vendra,
que volvera siempre. Hagamos la pregunta de qué tipo de logos estamos hablando cuando hablamos
de musica, si es que es eso siquiera posible. Teniendo en cuenta la complejidad del término tanto en
términos etimoldgicos como epistemologicos, reduciremos a algunas pocas acepciones lo que en
cualquier diccionario del idioma griego tiene al menos tres paginas de definiciones, cada una de ellas
conlleva una serie de ejemplos y aplicaciones literarias que no hacen mas que complejizar aun mas
el problema. Porque finalmente la pregunta que surge inevitablemente es cudl es el logos, del logos?
(Qué es lo que lo explica? ;Qué es el logos en si mismo? El primer significado que deduciremos en
nuestra caprichosa enumeracion es la razon que, segun el Bailly es la segunda acepcion seguida jus-
tamente de palabra. El logos seria aqui la capacidad de razonar y se la atribuiremos a la metafisica, la
ratio como causa y principio de todo lo existente, el logos como fundamento (Grund) y explicacion.

Partamos entonces de la definicion de la metafisica moderna de dicha razon, la explicacion
de dicho fundamento: el cogito cartesiano, primer /ogos en juego. La instauracién del fundamento
racional a partir del pensamiento impone una necesidad, la imposibilidad para el sujeto pensante de
acceder a la verdad. Si este fundamento fuera inexacto, todo lo que de esa aserciéon emane, no condira
con el verdadero estado de las cosas. Es a partir de la constatacion del dominio de la certeza de objeto
y su inmediata representacion subjetiva que nos permitimos remontarnos al origen de este malenten-
dido para poder dilucidar el momento en el cual el sujeto se convirtié en un objeto certero y el sentido
del ser vid sometido a la certeza del pensar. Pues no hay nada mas incierto que el sentido, no hay
nada més engafoso que el pensar. ;Por qué hemos decidido delegar la incertidumbre al pensar que lo
unico que haré es constatar su gobierno, y que solo sabe construir a partir de ella, que nada sabe de la
verdad? Porque, como bien lo dice Marion, el ego cogito no hace més (ni menos) que instalar la duda
en la base de la existencia y garantizar a partir de ella el imposible acceso a la verdad. La verdad no
ha muerto, somos nosotros los que hemos dejado de acecharla, hemos perdido las herramientas para



evocarla. Quizas le hemos tomado miedo, quizés implica un vértigo insensato hablar de ella. Frente
a tanta muerte, Dios, la ideologia, la politica, el hombre, lo Gnico que se mantiene indemne es la ver-
dad. Sospecho que quizés, ese gesto parricida que funda la modernidad nos haya culpables, y de ahi,
hemos perdido la osadia de hablar de ella. Y seguramente el dios que ha sobrevivido a la duda me-
todica se parezca demasiado a nosotros, un dios que exige sistematicamente razones, consecuencias
y moral. Lejos esta Dios de ello, nombre sin nombre que nada entiende de moral ni de racionalidad,
todas las filosofias que lo pensaron lo saben, todos los filosofos que lo convirtieron en concepto, no
se han cansado de demostrarlo. Las pruebas de la existencia, la veracidad de su relato, la validez de
su juicio son inventos humanos, nada tienen que ver con Dios, El estd mas alla. Dieu est sans pour
quoi. Como el amor... como la musica. Quizas sea la musica capaz de librarnos de la palabra, pero
sobre todo de la razon. No hay nada racional en la musica, no hay concepto que la deduzca. Sin duda,
esto ocurre por la cercania de la musica a la belleza y a su supervivencia al poder escapar de la car-
cel de la racionalidad. ;Por qué algo es bello? ;Por qué existe algo que llamamos belleza? Sin duda,
porque hay cosas que no podemos decir con palabras ni expresar con conceptos, porque es uno de
esos grandes conceptos que siempre resistiran a la violencia de la razén. Quizas sea por eso, que el
arte del capitalismo (o su critica) pop art, o “todo es arte”, no tenga nada que ver con ella. Todo es
arte es decir Nada es arte, o basicamente, nada es bello. No puede ser mas importante el concepto a
posteriori que explique la belleza de una obra, que la obra en si. Es decir, la belleza de la obra, pues
es ella aquella que no tiene explicacion alguna, por eso el dibujo de un nifio de inspiracién divina
solo puede ser hecho por un nifio y no un artista que pretende ser un nifio. Porque el nifio no tiene
explicacion, no ha construido atn los conceptos para dar cuenta de lo que ha hecho, esta demasiado
cerca de la belleza como para poder distanciarse racionalmente. Lo que intentamos al pensar la mu-
sica, es a pensar el existir mas alla de las explicaciones que el ser humano da de ¢l. Pensar la musica
es pensar el ser mas alla del logos, mas alla de todas las explicaciones que se puedan pergefar. Sin ir
mas lejos, todas las ciencias secundarias, regionales que explican al ser humano y su entorno, estan
gobernadas por la dictadura de la necesidad de todo explicar, estan sometidas al placer del logos. La
vida (bio-logia), el alma (psico-logia), el otro (socio-logia), la comunidad (polito-logia), el ser huma-
no en si (atropo-logia), el nos-otros (etno-logia), todas instancias fundacionales que se ven rebajadas
a la necesidad de dar cuenta de ellos en términos racionales, que se entiendan y puedan funcionar en
una teoria global del todo. Si lo pensamos dos segundos, nos damos cuenta que todos estos conceptos
son demasiado grandes para la razon, que escapan por definicion al logos, a la palabra y a la explica-
cion. Debe ser por eso que en dichas ciencias particulares no se hacen preguntas, sino que no cesan
de darse respuestas, y si no lo hacen no estan haciendo bien su trabajo. No veo cudl es la gracia de
rebajar al entendimiento conceptos tan serios e inexplicables, como puede haber especialistas que se
pasen la vida investigando la vida sin jamas hacerse la pregunta, ;qué es la vida? Un mundo de téc-
nicos aterrados con lo que puedan llegar a encontrar, algo que no puedan explicar. ;Y entonces qué?
La cobardia es humana, solo humana, y de alli, que esos especialistas ya no busquen la verdad, sino
el refugio en la objetividad. La sopa Campbell de Warhol es la patente prueba de aquello, someter la
belleza a la certeza objetal, no hay nada mas que buscar que el objeto no pueda solucionar. Pero la
vida no tiene solucion, es irremediable, incorregible, no hay hombre que la pueda remediar. Entiendo,
sin embargo, que ese refugio existe, el que evita el vértigo de entregarse a la biisqueda del sin sentido,
Heidegger lo llamaba Das Man. Eso es lo que el pop art muestra de manera magistral, el gobierno de
lo objetal, la hegemonia de lo que podemos explicar. Heidegger decia que alli descansamos, alli nos
entregamos a la neutralidad del objeto, a la universalidad de lo que podemos controlar. Y no esta mal,
también somo eso, es una cuestion de decision personal: entregarse al vértigo de lo que realmente
somos, seres finitos en busca de un sentido, o conformarse con la certeza del objeto intercambiable,
al cual todos tenemos acceso, que se entrega manso a nuestra disponibilidad. Da lo mismo ser o no
ser, estar o especular.
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Decir (Poesia)

They Lived und laughed ant loved end left
Joyce, FW, 18

Sin duda la poesia ha tenido cierto protagonismo en la historia de la filosofia, pero quizas mas
aun en la corta historia de la fenomenologia. Desde la Retorica de Aristoteles a SZ ay ZS, pasando por
el ultimo Heidegger, llegando al Faulkner de Romano, la relacion (logos) poética se encuentra en el
seno del pensar, hasta podemos llegar a decir que prima, precede quizas a toda forma filoséfica. La
poesia como forma pura del logos, como primera palabra asume una forma de prima philosophia o
explicacion del funcionamiento general de las cosas, su origen y de una manera del principio en reti-
rada. Como la musica, el decir poético (quizas también el ético y por qué no el erotico) encarna una
relacion con la belleza, de eso se trata finalmente este decir pre original que es la poesia. Es aquel que
dice la belleza, que no se puede decir en palabras. Sin duda, la belleza es erotica en su concepcion,
como deciamos anteriormente, no hay belleza sin amor, y de manera inversa pero no exclusiva, tam-
poco hay amor sin belleza. Esta relacion no es reciproca pues el amor siempre precede a la belleza y
aunque estan inmediatamente relacionados, uno (el amor) es anterior a la otra (la belleza). Habra que
ver entonces si el /ogos logra contener a la poesia, y si es asi, en cual (o cuales) de sus acepciones.

La poesia rige entonces la relacion del ser humano con la belleza, segun el célebre paragrafo
7 de Sein und Zeit, 1a aisthesis es anterior al logos, es una primera expresion sensible, la pureza de la
expresion, el cuerpo. Quizés la estética sea eso, una relacion privilegiada al cuerpo, con un lenguaje
anterior a la palabra dicha. ;El cuerpo tendria asi también una relacion con el verbo, un pre decir ori-
ginal? ;Cual es ese verbo que solo se puede expresar con el cuerpo? ;Qué es lo que expresa la poesia,
como se dice si no es en palabras? ;Qué es lo que explica la poesia? ;Qué es lo que descubre? ;Qué
es lo que libera?

La poesia intenta decir lo indecible, la musica lo hace. Pues aquello de lo que se trata en la
musica va mas alld del poema, de otra manera, es enteramente otra posibilidad. Asi como el rostro
levinaseano, la musica no es de este mundo, no solo en términos espacio-temporales, sino que no
responde a ningin ente intramundano en cuanto util, no existe en la musica esa relacion con los ob-
jetos, no hay ni uno ni el otro. El espacio tiempo de la musica implica una subjetividad suspendida,
absolutamente desterrada de todo aquello que le brindara seguridad al sujeto. Digo seguridad, pero
quiero decir, assurance, un asegurarse de que todo esto aqui abajo tenga sentido. Marion distingue
en esto, claramente, la certeza metafisica, sobre todo la cartesiana, que solo me otorga una certeza
autista, casi verificativa, del hecho de si, bueno, en efecto, soy, hemos probado eso. Marion pregunta:
soy, bueno muy bien, pero ;para qué? (4 quoi bon?). Es alli donde aparece la pregunta por el sentido,
segundo grado de la reduccion fenomenoldgica, en este caso, la ontologica (Erfragte').

Miusica

Listen!
Miles Davis

(Qué es la musica? ;Cual es el logos que se esconde detras del sonido dicho en harmonia,
melodia y ritmo? ;Cual es la relacién de la musica con la poesia? ;Se puede pensar en la musica
como una vision total (all encompassing) y matematica de lo real (mathesis universalis)? Y si esto
fuera asi, ;como aparece el fendémeno musical, como se muestra? Deciamos al principio, en Marion,

1 Heidegger, Martin. Sein und Zeit, par. 7. Qu’en est t il de ce qu’on voulait savoir ? ;Qué ha sido de aquello que queria-
mos saber? Luego del planteo de la pregunta por el ser (sache), su estructura (gefragte) y encarnacion (befragte), Heide-
gger se vuelve hacia la pregunta y exige volverla a preguntar.



la obra de arte es una figura del fenomeno saturado, hay en ella una sobrecarga intuitiva, un co/mo? de
lo dado por sobre la capacidad del entendimiento. No logramos confeccionar conceptos adecuados a
la envergadura de su donacion. No aparentaria haber palabras tampoco para poder decirlos, en todo
caso ninguna certera ni definitiva. Segiin lo nombra Marion en su Courbet’, la obra de arte, en este
caso la pintura de Courbet, es el advenimiento de la cosa en si, sin filtro ni obstaculo. El arte accede
entonces a la materialidad pura de la cosa, casi que la produce. Si pensamos en la musica*, podemos
ver rapidamente que no hay manera de representar ese lenguaje, la musica no se parece a nada, no esta
en ningun lado, no hay canto de ruisefior que tenga algo que ver con la 5ta sinfonia de Beethoven, ni
con una sonata de Schubert. La musica no es sonido que se encuentra ni se deduce del choque de dos
troncos al caer en medio del bosque, la musica no es ruido combinado, es sonido, y eso es algo de lo
que solo el ser humano sabe.

En este sentido, podemos intuir que la musica nace desde la herida abierta® de la garganta de
ese ser tan particular (Da-Sein, adonado) que hace preguntas sobre su ser; quizas la misica sea una
entre otras, quizas sea un privilegio. A primera vista, no aparenta distinta de otras formas del arte,
como por ejemplo veiamos en el Courbet de Marion con la pintura. Todo arte logra una relacion pri-
vilegiada con la belleza en su mas profunda expresion (cosa en si), ;qué es lo que hace a la musica
unica (si es que lo es, por supuesto)? ;Cuadl es el estatuto del tiempo y del espacio en este arte en
particular? ;Qué modificaciones sufren? La pregunta es entonces qué es la musica en si, ;qué es en
su concepto (si es que puede haber alguno que la nombre y describa)? Si no es la materialidad de la
cosa en si (obra de arte, pintura), ;serd la forma misma de la cosa? O como diria Aristoteles, quizas
la musica logre cosas que la naturaleza no logra®, es decir, que logre dar lugar a la manifestacion de
la cosa en si, mas all4 de la imitacion de la naturaleza. ;Qué es ese algo que no logra la naturaleza?

Tiempo

Le chant finit [’exil
René Char

La musica impone un tiempo que por un lado es totalmente cuantificable, la unidad se llama
pulso que se establece a partir de la convencion de la nota negra (asi como lo es el metro el espacio)
y este tiene distintos grados de velocidad en su movimiento. Esto se mide segun la frecuencia del
intervalo en la aparicién de dicha nota-convencion (negra). Esto no solo es cuantificable, sino que
lo es hasta el punto de poder medir la cantidad de veces que esto debe ocurrir en la totalidad de la
obra, ni una mas, ni una menos. Esta es la estructura matematica de la musica de la cual hablabamos
mas arriba. Lo cierto es que este tiempo, si bien se establece a partir de una duracion (la nota-con-
vencion negra en su frecuencia de aparicion), no es el tiempo de los minutos y las horas. Si bien una
hora puede durar un tiempo sincrénico, lo cierto es que, dentro de ese tiempo sincrénico, se abre una
dia-cronia, otro tiempo. La duracion de una dpera puede ser de quince minutos, pero no es eso lo que
realmente ocurre. Hay un tiempo dentro de ese tiempo, otro tiempo. La musica, a diferencia de las
otras artes, le hace algo al tiempo, no solo al espacio. En la musica hay duracion, una continuidad que
el sonido implica, no solo en el espacio, sino también en el tiempo. Los sonidos son cuerpos (pues
ocupan espacio) dinamicos regidos por un movimiento (energeia) que los entrelaza harmoénica, me-
lodica y ritmicamente (rhytmos)’. Es decir que el movimiento no solo esta regido por sus variaciones

2 Como traduciria surcroit el padre Juan Carlos Scannone en su Religion y nuevo pensamiento.

3 Marion, Jean-Luc. Courbet ou la peinture a [’oeuil, Flammarion, Paris, 2014.

4 quizas haya sido Nietzsche el tnico filosofo en ubicar a la musica en un primacia sobre el resto de las artes si bien no se
ha dedicado a ver el fenomeno en si, sino que forma parte de su desprecio por cierta moral decadente alemana en la figura
de su (ex) maestro Richard Wagner, o sus definitivas definiciones (méximas) o sus vagos aforismos.

5 Nietzsche, Friedrich. Ecce Homo, Random House, New York, 1967, p. 317.

6 Aristoteles, Fisica, 11, 8, 199°15.

7 Aristoteles, Poética, p. 7. Colihue, Buenos Aires, 2008.
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temporales, en este caso, lo que impone el ritmo; sino también variaciones cualitativas, que embisten
en el tejido mismo del espacio, en su entramado temporal, no en tanto sucesion de instantes, sino en
la acontencialidad de lo posible. La musica devela una densidad que ya no es ni espacial ni temporal
pues el sonido devenido en musica resalta dimensiones fenomenales que no pueden ser palabras, por
mas que pueda escribirse. De esta manera, las notas musicales tampoco son signos pues las direc-
ciones que indican no son lugares de este mundo, sino que es la invencion misma de un mundo. La
musica demuestra, de esta manera, todas las caracteristicas del fenomeno poético, tanto en Aristoteles
como en Heidegger. Sin embargo, el fendomeno musical conlleva un desdoblamiento tanto del tiempo
como del espacio. El tiempo se subdivide en tanto sincronia, pero también diacronicamente, pues
abre una profundidad develando asi una temporalidad oculta que altera la sincronia. El fendmeno
musical obedece necesariamente las leyes de la donacion, en términos de su aparicion saturada. La
musica se da autrement® pues pareceria manifestarse por encima y antes de todo concepto, categoria
o espacio de representacion. La musica escapa también a los limites de la sensibilidad, al menos en
términos kantianos. Es decir, la musica se ubica en otro espacio y en otro tiempo. Si lo tuviéramos
que decir en términos levinaseanos, podriamos decir que en el espacio es un illic, un “alli” y a partir
de ese alli, aparece aqui. De ahi que la definicion de la subjetividad en Levinas sea pour-/’autre (para
el otro) y que esta infinita responsabilidad hacia el Todo-otro (7out Autre) hasta el grado maximo de
su expresion, la sustitucion. Es decir, donde por lo general se habla del ego, sujeto o del yo, deberia-
mos entender para otro, la subjetividad se constituye alrededor de una otredad concreta, el rostro (vi-
sage), que enuncia también un mandamiento conciso: “jNo mataras!”. El lugar del yo es una ileidad,
el alli donde soy responsable. De la misma manera, el tiempo se precipita en un abismo inmemorial,
dia-crénico y an-arquico (sin origen). El tiempo de la responsabilidad, un tiempo sin tiempo, mas alla
de toda esencia, y de toda finitud, mas alla de la muerte. El tiempo de la infinitud solo puede decirse
desde la diacronia del sin origen mas antiguo que la memoria. No nos detendremos en analisis fisi-
co-quimicos de onda sonoras ni en tiempos metrondmicos, mucho menos en una historia sincronica
de la musica. No seran esas las aspiraciones ni inspiraciones de lo que se intenta aqui llevar a cabo. Se
trata aqui de la musica en cuanto tal, de la musica en su concepto, més aun, la musica en su fenémeno.
Utilizar las herramientas metodologico-conceptuales de la fenomenologia para intentar describir el
seno de su aparicion, y la naturaleza de su funcionamiento.

La musica es anterior a la poesia. De la misma manera es anterior a la palabra pues la palabra
musical es melodia, no es aun palabra. Y es por eso que aparece, se escucha, se oye, como alternativa
al tiempo sincronico de la palabra. Si bien la melodia musical esta hecha de signos (notas, intervalos)
y pueden ser representados, y por ende estd hecha de vibraciones (ondas) medibles matematicamente;
en la combinacidn con la harmonia y el ritmo, la melodia se vuelve inconmensurable. Y es este el
momento de su acontencialidad, la imprevisibilidad de la dinamica subjetiva que la interpreta. Alli
tiene sentido el acontecimiento y es auténtica la posibilidad. De la misma manera, la musica afecta
a la subjetividad, la traslada decididamente hacia la intersubjetividad, la musica es comunidad —
nos-otros. Un nosotros inicial que es triada: harmonia, melodia y ritmo. Esa relacion originaria es al
parecer irreductible, ya que no hay musica si alguna de estas tres instancias no estuviera. La musica
implica quizés un problema para la fenomenologia, ya que lo que subyace a toda reduccion, no es mas
que una busqueda de lo visible’. ;Qué es lo que finalmente aparece a la fenomenalidad? La musica
pareceria tener la particularidad de ser invisible, quien sabe cuanto realmente aparece del fendmeno.
El hecho de que me aparezcan imagenes mientras escucho esta hermosa aria, alguna angustia lejana o
la amenaza inminente del peligro, hasta quizas un mareo generalizado o una paz completa; no signi-
fica que estas imagenes (si aun las podemos llamar asi) sean visibles. De la misma manera, la muasica

8 Sin duda un guifio a Emmanuel Levinas y su Autrement qu etre ou au dela de l’essence, terreno des-conocido por toda
gnoseologia y ontologia. Debemos subrayar el hecho de que aqui no hay traduccién posible al castellano. Se podria in-
ventar algtin neologismo, del genero de “otramente”, pues el problema es que autrement es la manera de ser de lo otro. Es
decir, la manera en que se comporta lo otro u otredad.

9 Ver Marion, Jean-Luc, Ce que nous voyons et ce qui apparait, INA Editions, Paris, 2015.



escapa a la representacion. No hay espacio entre el sujeto y el objeto, no hay objeto. Ud. me dird
que la musica se puede escribir, y para poder ejecutar una pieza conjuntamente los musicos de una
orquesta deben tener enfrente suyo la partitura de la pieza. Por supuesto, pero la musica no esta alli,
en la partitura, no es las anotaciones en un pentagrama, el momento tanto de la ejecucion del musico
como la recepcion del receptor vas mas alla del objeto y mas acé del sujeto. Nietzsche hablando de
Schiller en el Origen de la tragedia dice que antes de la poesia, hay un cierto estado de &nimo musical,
sin objeto y a partir de su aparicion, ya sin sujeto.

Para Nietzsche, la musica es un momento primero del existir (él dice ser, pero se entiende que
en sus propios términos sea existir, también dice “hecho”, el hecho del ser'’, va de suyo que luego
de la evolucidn del pensamiento nietzscheano en fenomenologia, sobre todo en Heidegger y Marion,
podemos forzar aqui al instante, momento (Augenblick) lo que nos conducen naturalmente al aconte-
cimiento). Este ultimo como una relectura del eterno retorno, no a partir de lo mismo, sino a partir del
instante, y eventualmente lo que del instante se transforma en lo nuestro''. Hay dos aclaraciones que
debemos hacer, habria aqui dos tipos de retorno, aquel que vuelve a lo Mismo (Méme, Levinas), Das
Man (Heidegger), es decir, a lo igual, a lo idéntico — al ego. Nada més natural entonces que el ins-
tante sea el que vuelva a nosotros. Sin ir mas lejos, esta diferenciacion esta definida casi literalmente
en la descripcion mas celebre de la “formula mas afirmativa de la vida” ya que Nietzsche nos deja
frente a un dilema: ;Qué hariais? Si este supuesto monstruo se deslizara en la mas profunda de nues-
tras soledades y nos dijera que ocurriria si esto que aqui vivimos, fuera a retornar a nosotros infinita-
mente, en la misma progresion temporal, asi como estética y moral, ;qué pasaria si todo lo hasta aqui
vivisteis fuera a repetirse idéntico? Rechinariamos los dientes y maldeciriamos al monstruo que asi
nos hablo o, quizas hemos vivido un instante eterno (aqui parece invertirse, ya no retorno del instante
sino instante que retorna) en el que le alabariamos cual luz liberadora de transformacion. ¢Le dirias
que Si a este existir como un nifio que juega cuan rueda que rueda sobre si? Valga aqui el cuidado de
las palabras, no seria una rueda que gira sobre si misma sino una rueda que gira sobre si, sobre su eje
pero no su recorrido. /Pero como nos comunica esto son el acontecimiento? ;Qué hay del instante en
el acontecimiento?, ;qué hay del parpadear del momento? Nietzsche pareciera inferir que cada uno
de nuestros instantes podrian repetirse en una temporalidad circular, que podriamos si quisiéramos,
elegir vivirlos como lo que son, momentos, efimeros parpadeos de los ojos. Pero hacerlo, afirmarlos,
quererlos “como si” furan a eternamente recurrir.

Estas dos opciones que el narrador propone al lector, son de alguna manera, lo que define
a la subjetividad, la posibilidad. Por un lado, puede hacer lo que hacen todos, lo mismo-idéntico o
puede devenir este instante a cada instante. La circularidad del tiempo lo que intenta es escaparle a
la linealidad, a la sucesion sincronica de momentos, que segun su maestro Arthur Schopenhauer, era
el origen de todo sufrimiento humano, el paso del tiempo. El eterno acaecer del momento dado le da
una dimension otra a la temporalidad y permite retornar el tiempo sobre si mismo en la forma propia
del acontecimiento; si bien Nietzsche no lo dice en estas exactas palabras, es una temporalidad del
acontecimiento la que abre la formula auténtica del eterno retorno del instante. Temporalidad del
acontecimiento pues estd siempre por-venir y lo tnico que estd abierto a la subjetividad es darle al
acontecimiento su posibilidad, nada maés. Y nada menos. Habra que ver hasta qué punto la musica
nos permite llegar a su fendmeno, hasta donde podremos indagar en su aparecer. ;Hasta qué punto el
fendémeno musical aparece a la luz fenomenologica? Lo cierto es que la musica aparece, al menos esa
es la impresion ya que al parecer pudimos decir varias caracteristicas, algunas mas generales, pero
algunas también particulares, inherentes a la musica, y solo a la musica. Lo que debemos desentrafiar
entonces es como se comporta la musica en su fenémeno, en su ldgica y en su concepto, si es que

10 Nietzsche, Friedrich, La Naissance de la tragédie, Livre de Poche, Paris, 1994, p. 27.

11 Entiendo que hay aqui muchos supuestos y no es que no haya un silogismo que explique la naturaleza de la operacion,
mismo-instante (Augen-blick o sea, parpadear)-nosotros. Hay aqui una explicacion, mucho menos trabajosa de lo que
se puede intuir. Reenviamos a nuestro trabajo Death and aesthetics, in Configurations of life, The Beyond, De Gruyter,
Berlin, 2016.
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tiene uno. Nietzsche llama a este analisis en el Origen de la tragedia, metafisica estética, que define
en el seno de su experiencia un “Uno-primordial musical”.

Sentido

J’écoute en frémissant chaque buche qui tombe
Charle Baudelaire

Dada la radicalidad de lo aqui planteado, es decir, plantear el logos como una de las razones
fundamentales del olvido del ser, del asesinato de Dios llevado a cabo por la modernidad, no podemos
contentarnos con soluciones hermenéuticas, ya que creemos que una ciencia de la interpretacion so-
mete la cosa a lo dicho, o lo interpretable sin lograr dejarlo en libertad. Es eso lo que aqui intentamos
hacer al pensar la musica, liberar al /ogos de si mismo. Porque quizés el logos como explicacion y
como palabra, siempre intenta decir algo, sacar algo en limpio de lo que se da. El logos siempre in-
tenta explicar algo, en su forma mas pura, la poesia, esa maga que deshace el lenguaje hacia la cosa
misma dificilmente pueda escapar a esta necesidad /ogica, comunicar. Aunque como la heroina de
Bertolucci, quememos el poema apenas escrito, el poema no deja de hablar, siempre habla, aunque
sea del abismo inconsciente de nosotros mismos, aunque desde la épica de nuestra valentia, la poesia
habla con palabras, no lo puede evitar. Quizés la musica no hable, quizés no diga nada, una lengua
sin palabras pero que sin embargo hace vibrar las fibras abismales de la realidad. La poesia no sabe
escuchar, la musica no hace otra cosa que eso. Escuchar y escuchar eternamente para hacer emerger
el sin sentido de todo que suena sin hablar. Es muy buena la frase, la mas maravillosa musica, la voz
de un pueblo, ya que el pueblo no habla en palabras, el pueblo canta (Plain chant'?) porque no hay
palabras para expresar lo que dice, baila porque no hay nada que hablar, no hay nada que explicar
(mucho menos un sentimiento). Segun esta tesis, el amor es musica, el rostro del otro también lo es,
pues me dicen algo que apenas lo articulo en palabras lo pierdo, ya no esta. El amor se hace, la musica
también. Una nota musical es absurda, ;por qué aparece? ;para qué esta? Es, como el amor, una vez
y para siempre. La gran ventaja que tiene la musica con respecto a la poesia es que no dice nada, no
hay palabra que luego tenga correlato en el mundo de la vida (Lebenswelf), no hay analogia posible
con lo cotidiano ni con lo natural, en la musica no hay imitacidon, no hay representacion posible que
pueda dar cuenta de su procedencia, esta definida a partir de la sorpresa'®, no viene de ningtn lado.
El canto de un pdjaro o algiin coro muy afinado de grillos no es musica, si no hay un ser humano
alli para interpretarlo de esa manera; la musica no viene de la naturaleza, de la misma manera que la
danza, tampoco se encuentra en la naturaleza, no hay estudio etno-antropo-légico que me convenza.
El mundo natural tiene su razon, nosotros somos todo menos eso, seres racionales. Ya dijimos que
tampoco somos seres parlantes. En el fondo lo que somos es seres absurdos, seres estéticos y suicidas,
somos musicos. No imitamos, cuando somos realmente quienes somos, no imitamos. En el fondo lo
que estoy diciendo, es que la racionalidad la sacamos de la naturaleza, no de nosotros mismos. La
naturaleza es racional, todo en ella, tiene su razon de ser, su funcion, mas alla de cualquier moral (la
moral no es racional), en la naturaleza reina lo racional. Salvar la vida de un animal es un capricho
humano, la muerte para la naturaleza es natural, para nosotros no. Para nosotros la muerte es el sen-
tido.

Es hora entonces de dejar de imitar, seamos quienes realmente somos, seres en busca de
sentido. Partamos entonces del sin sentido, de una fenomenologia negativa. Pero esto que llamamos
sentido deberia estar despojado de racionalidad, el sentido es la busqueda del porque si, la escucha
del porque si. ;No es lo que nos preguntamos cuando decimos por qué? El sentido es el sin por qué.
Cuando Heidegger piensa la rosa como un sin por qué, se equivoca, hay un por qué, la naturaleza lo
puede explicar, yo no. Pero esta ahi por una razén muy especifica. Ahora regalarle una rosa a alguien,

12 Heidegger, Martin. Das Wesen Heidegger, Das wesen der sprache, p.166.
13 Ver Marion, Jean-Luc. Retomando lo dado, UNSAM edita, Buenos Aires, 2019, p. 229.



€s0 no, no tiene un por qué, tiene un sentido. Ese sentido emerge de un gran sin sentido; para que haya
sentido, tiene que haber sin sentido. Es decir, para regalar una flor, debe haber algo tan absurdo como
la belleza, para ayudar a alguien en un momento dificil de enfermedad debe haber una nocion ridicu-
la como el Bien. Ambas ideas se dicen mas facilmente en musica. Pues cuando el Bien se convierte
en moral y peor aun, en jurisprudencia, desaparece y la belleza cuando se expone en espectaculo o
en articulo de revista especializada, ya es objeto y un objeto nunca puede ser bello. No se trata de
ser musico, sino de no entregar la busqueda a la duda, ni el sentido a la razén. Todo el problema de
Descartes es que nos leg6 un sistema cerrado, perfecto, certero. Hasta Dios entra en el cogito, hasta
el mundo. Ego dubitans ergo ego cogito ergo ego sum. Debemos pensar la busqueda en el dubitans, y
en la certeza el sentido. Pues el sentido parte de la imperfeccion, somos porque fallamos, porque no
accedemos a la verdad, ;por qué entonces basarnos, nuestra vida en comunidad, en la certeza y no en
el error? Somos el error, y el sentido yace alli. Eso si lo vié Descartes, pero no logro hacer la pregunta
(a quoi bon? Y no podemos traducir “;para que?” pues no es la razon la que se esconde aqui, sino el
sentido, ja quoi Bon? {El Bien!

Es evidente que lo que aqui intentamos es una fenomenologia estética, pero podria también
ser ética o erdtica; entendemos que la musica se esconde detras de ambos. La musica seria, antes que
nada, en termino metodoldgicos, una definicion de la subjetividad, hay que decir quién sera el héroe
de esta aventura, el ser humano seria aqui el alli del sentido, alli donde hay sentido, hay humanidad.
Siguiendo la definicion del profesor Claude Romano, alli donde algo puede ocurrir, ese algo es el
sentido, no es algo aleatorio, quizas €l lo sabe bien, aunque sin duda, lo que no hay alli es racionali-
dad. Alli donde puede ocurrir el sentido, algo asi. Aunque quizas debamos deshacernos del sentido y
reemplazarlo con musica, pero lo cierto es que aun no la hemos definido, y quizas cuando lo hagamos,
la perdamos. Tendremos que arriesgarnos.

Seguiremos estando presos de las palabras, pero a partir de ahora entendiendo que lo que
ellas buscan y de donde vienen no se puede decir, las palabras como limitacion y no como liberacion.
También utilizaremos la razon para hilar estos argumentos, pero sabiendo que no es lo que nos define
sino lo que nos limita, lo que nos aleja de lo que realmente somos. Somos animales irracionales, los
mas irracionales de los animales, pues lo que mas nos define es el buscar alli donde aparentemente
no hay nada, nada de natural pero al mismo tiempo nada de lo usual, nada util, de lo que puede servir
eventualmente para algo. Si por alguna razon nos detuviéramos en el uso de alglin objeto en particu-
lar (aun si lo consumimos) inmediatamente pasaremos a la proxima victima de nuestra busqueda, de
nuestro deseo, busqueda de la infinitud. No nos detendremos en estas valientes, 0 més bien demasia-
do valientes, consideraciones pues hace tiempo ya que nos hemos ganado la ira de nuestros lectores.
Retengamos solamente esta caracteristica inherente al ser humano de buscador, interrogador y falible
para orientar nuestro analisis una vez mas hacia la musica y su incipiente definicion.

Cuerpo

Mejor que decir es hacer, mejor que prometer, realizar

Juan Domingo Perén

La musica no es entonces el circulo de quintas, las matematicas de la harmonia ni la distancia
entre intervalos que decide la melodia. La musica es anterior a su organizacion matematica. Sin duda
la matematica harmonica es un intento més de gobernar lo ingobernable. De organizar lo imposible.
Lo hemos dicho antes, la musica es cuerpo, indaguemos en esta fundamental definicion. Fundamen-
tal porque el cuerpo no se expresa en palabras ni obedece (por més que le pese a la medicina) a las
interpretaciones cientificas, el cuerpo es imprevisible, acontencial. Es a partir de alguna dolencia o
disfuncinamiento del cuerpo que el medico puede intentar curarlo. No hay dieta que me salve de la
enfermedad, no hay estadistica que me evite el malestar. Podemos afirmar que el cuerpo es deseo, y
puede ser, pero nunca sera la meta de ese deseo el goce. No sabemos gozar, lo hacemos solo a poste-
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riori segun el mandato corporal. El deseo es mucho més que eso y al mismo tiempo muy especifico,
el deseo es deseo de buscar, de cuestionar, de querer. El deseo es deseo de sentido y jamas encontrara
un lugar fijo. El hecho que el ser humano esté cerca de clonarse a si mismo es una prueba fehaciente
de que nada le importa mas que la busqueda por si misma, buscar por buscar. Ni siquiera se detendra
alli, el ser humano luego de fracasar en el intento de perpetuarse en el tiempo, de controlar el aconte-
cimiento, lo volvera a intentar. No hay racionalidad que explique esta fijacion, el ser humano buscara
hasta su propia aniquilacion. Y sin embargo, en la modernidad se ha decidido moldear a partir de
la analogia, a partir de la imitacion. Y lo que imitamos es lo que entendemos (sin saberlo) que es el
comportamiento de lo natural. En ese sentido, no hacemos nada original. Estudiar el funcionamiento
de la naturaleza no nos acerca en lo mas minimo a quienes somos, al contrario, nos aleja de nuestro
anhelar. Porque poco nos importa lo vivo, pues estamos definidos a partir de lo finito, a partir del ca-
ducar. Me cuesta mucho pensar o encontrar un ser vivo en la naturaleza que se defina de esta manera.
Todo lo que nos rodea se entiende a partir de la vida, nosotros somos los nicos seres vivos capaces
de matar. ;Por qué entonces nos desvelamos intentando entender y analizar la vida?, si la vida es lo
que menos nos define, sobre todo en los términos de un estudio bioldgica o medicinal. jCurar! ;Para
qué? La naturaleza pregunta jpara qué?; nosotros lo combatimos. De la misma manera ocurre el paso
del tiempo, no existe tal cosa para el ser humano, lo tinico que nos define es el acontecimiento, el
jahora! El paso del tiempo, y quizas ahi Nietzsche se equivoque, es un problema de la naturaleza, las
estaciones, los ciclos vitales; el ser humano vive en el momento, no hay manana, no hay pasado, todo
puede cambiar en un abrir y cerrar de 0jos. Y esto ocurre por la incertidumbre solapada detras de lo
inmediato, la imposibilidad de prever lo que vendré a partir de lo que hacemos. Nuestro problema
no es el paso de tiempo, es nuestra incapacidad de saber que acaecerd, ;qué sera de mi luego de este
momento? Lo natural no tiene ese problema, es y punto, y sera y seguird siendo, y lo sabe muy bien,
es por eso que nunca lo venceremos. Quizas es hora de dejar de intentarlo y concentrarnos en lo que
somos y hacemos, develar la raiz del acontecimiento, y permanecer abiertos a su aparecer incierto.
Pase lo que pase no lo sabremos, ;para qué seguir pretendiendo?

Debemos, como lo quiere Marion, partir de un principio de incertidumbre, dejar el autismo
metafisico de la certeza y entregarnos al abismo del momento. Un principio de incertidumbre velando
por nuestro comportamiento, quizas era eso el medioevo, la fe como incertidumbre, Dios como acon-
tecimiento. El hecho de que me encuentre aqui compartiendo con ustedes mis pensamientos habla
claramente de lo humano, el hecho que eventualmente Uds. se sienten a leerlo lo confirma. ;Qué es
entonces lo que pasa cuando me siento a reflexionar sobre lo anterior? ;Sobre lo que nunca sabré, lo
que viene, lo que me tiene sujeto? Es musica. Nada més ni nada menos. Lo anterior, no en términos
temporales sino ontologicos, requiere ser escuchado, atentamente escuchado y eventualmente inter-
pretado. Ese intérprete es parecido al Dasein en su arrojo, es un intérprete que ya esta lanzado, ya es,
ya esta abriendo un mundo definitivamente complicado. Nada puede hacer por salir de ese mundo,
nada por negarlo, no hay angustia que logre derribarlo. Alli esta, y es todo lo que nos han dado. Es-
cribir por ejemplo es una forma de penetrarlo, de agujerear su acaecer e intentar penetrarlo. Quizas
en este momento lo estemos logrando. Suspender el tiempo en la escritura y quebrar la irracionalidad
de su quebranto. Sin embargo, luego dejaré de escribir, y la musica seguird sonando. Es mi cuerpo
el que llama en la nota musical, es mi cuerpo el que vive, es mi cuerpo el que sufre. El alma no vive,
es mi cuerpo el que sabe del vivir y del padecer de la finitud. No necesito saber que me voy a morir
en el futuro, lo se ahora, porque me lo susurra mi cuerpo. El alma sigue buscando. Es por eso que la
musica precede a la palabra, es porque la musica es la manera del cuerpo. No hay arte que lo entienda
mejor, ni siquiera la danza, pues es posterior a la musica que inspira su movimiento. La musica, lo
hemos dicho, desubjetiva al sujeto, lo convierte inmediatamente en parte de un entramado colectivo,
no hay arte que entienda mejor al nosotros que la musica, pues nada sabe del sujeto. Nuevamente el
amor, no puedo amar sin el otro, no puedo hacer musica sin mi compaiiero. Lo hemos dicho, pero al
mismo tiempo, la musica no es unitaria, la unidad que la compone es una triada, compuesta de melo-
dia, harmonia y ritmo. Es esa la triada que define al acontecimiento.

Asi ocurre, en tres. Lo que ocurre, se da segiin una melodia ejercida ritmicamente sobre una



harmonia anterior que sugiere la posibilidad de la apropiacion genuina del acontecimiento. No es
temporal el analisis que debemos entamar sobre el acontecimiento, es musical. Cada vez que intente-
mos entender el acontecimiento a partir del tiempo, aunque inmemorial y diacronico, se nos escapara
siempre. El problema del acontecimiento no es temporal, pues abre el tiempo. Debemos estar afina-
dos, nada mas. Esperar, escuchar y asi apropiarnos de €, hacerlo nuestro. ;Es esto posible? ;Apro-
piarse del acontecimiento? Quizas aqui yace, como lo hemos dicho, toda la empresa nietzscheana,
establecer la circularidad del tiempo, al entender el Augenblick como eterno retorno de lo nuestro.
(Como podemos entonces recibir el acontecimiento? ;Coémo podemos detenerlo? ;Cémo podemos
entenderlo? ;No es eso lo que estamos aqui intentando? Hablar de aquello que en el momento mismo
en que lo digo ya termino, siempre se esta yendo. Sin embargo, mientras escribo escucho a Miles
Davis que al parecer logra contenerlo, logra algo que no puedo explicar en palabras pero sin embargo
siento. El lo ha logrado, ha detenido y hecho propio el acontecimiento, ;0 no? No lo sé. Si yo deci-
diese tocar una nota en el piano en este mismo instante, ;lo lograria? Si al ver a mi mujer entrar por
esa puerta y decidiera darle un beso, ;me apropiaria del acontecimiento? Digamos que si, que si a
ambos ejemplos, ;qué es lo que logramos Miles y yo, qué es lo que hemos hecho? Bueno, musica. El
tiempo que decida pasar sentado en ese piano, o besando a mi mujer, o en este teclado habré logrado
algo, por lo pronto incierto. Lo primero que podemos decir es que, para tocar esa tecla del piano, tuve
que hacerlo sin razon, tuve que entregarme a lo absurdo que implica tocar un instrumento, o besar sin
pedir permiso. Tuve que hacerlo, entregar mi cuerpo al momento, tomé¢ la decision de hacerlo. ;O sea
que cada vez que tomo una decision consciente de hacer algo, me apropio inmediatamente de lo que
me ocurre? ;Es tan simple lidiar con el acontecimiento? Lo dudo, pero quizas estemos en el camino
correcto, el de la facticidad, el camino del cuerpo. Ya lo anticipa la definicidon misma de la estética,
aiesthetikos, lo sentiente, quizas el camino estético desde y hacia el acontecimiento pase por el sentir
o el comprender afectivo, quizas sea el inico camino posible. El del sentirlo sin pensar qué hacer con
ello, y quizas sea la musica la mejor manera de hacerlo.
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Resumen

El objetivo de nuestro trabajo es abordar la forma en la que La ndusea nos presenta la formulacion de
una ontologia de la contingencia. Partiendo de la tesis de que las obras filosoficas y literarias de Sartre
no solo corren de manera paralela, sino también complementaria, destacaremos la forma en que las
aventuras y desventuras de Antoine Ronquentin (protagonista de la novela) expresan la dramatiza-
cion de una fuerte apuesta filosofica por parte de Sartre.
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Abstract

The objective of our work is to address the way in which Nausea presents us with the formulation
of a contingency ontology. Starting from the thesis that Sartre's philosophical and literary works not
only run in parallel, but also complementary, we will highlight the way in which the adventures and
misadventures of Antoine Ronquentin (protagonist of the novel) express the dramatization of a strong

philosophical commitment by Sartre.
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Introduccion

La ndusea ha sido presentada, mas de una vez, como una “novela filosofica”. La afirmacion
no carece de sentido. Por un lado, el “tema” de La nausea es un tema esencialmente filosofico, expli-
citamente filosofico podriamos decir, a tal punto que uno de sus titulos tentativos era Factum sobre
la contingencia. Por otro lado, la novela implica, entre otras cosas, la dramatizacion de varias de las
tesis que Sartre expondra en su obra filosofica. No es nada novedoso afirmar el vinculo intrinseco
entre literatura y filosofia en el corpus sartreano, el propio Sartre afirmara que su objetivo era ser, al
mismo tiempo, Voltaire y Stendhal.

En este aspecto, resulta notaria la forma en que Sartre pone en escena, bajo la forma del drama
individual, varias de las tesis aparecidas en La trascendencia del ego 'y en El ser y la nada. No es
dificil descubrir que lo presentado como el pathos de un personaje ficticio es el correlato dramatico
de las tesis presentadas en sus obras filosoficas. Las aventuras y desventuras de Ronquentin pueden
ser leidas sin dificultad como la “encarnacion” de las criticas al cartesianismo, a las filosofias de la
reflexion y a la metafisica tradicional

Partiendo, entonces, de la base del correlato existente entre la literatura y la filosofia sartrea-
nas, nuestro objetivo, en las siguientes paginas, sera abordar la forma en que la novela abre la posibi-
lidad de pensar una ontologia de la contingencia. En este punto, a lo largo de nuestra exposicion nos
centraremos, precisamente, en la oposicion que aparece en la propia novela entre una ontologia de la
contingencia y la metafisica de la necesidad, y el lugar que ocupan sentimiento y reflexién en cada
una de ellas.

Cogito cartesiano y cogito sartreano

El cartesianismo y el anti-cartesianismo de Sartre han sido siempre objetos de debates y con-
troversias dentro de los estudios sartreanos, a tal punto que el autor de E!l ser y la nada ha sido con-
siderado tanto un férreo cartesiano como un férreo anti-cartesiano. Con todo, no caben dudas de que
Descartes ha sido una de las principales referencias en su trayectoria filosofica. Sin embargo, cuando
hablamos de referencias filoséficas en Sartre, nos encontramos con un doble juego en donde la ex-
posicion y acuerdo con los autores conllevan a la critica de varias de las tesis de dichos autores. Esto
no se limita en lo mas minimo al caso de Descartes, sino que se extiende a todos aquellos que han
sido referentes indudables en la formacion del pensamiento sartreano, tales como Husserl, Heidegger,
Hegel y Marx.

En el caso de La Nausea no es dificil descubrir que, precisamente, Descartes es una de las
referencias filosoficas fundamentales de Sartre. Tanto Jacques Deguy, en su comentario a la novela,
como Vincent de Coorebyter en el articulo “La pequefia Lucienne y el jardin publico: la subversion
del cogito en La nausea”(2002: 91-101) sefialan el paralelismo estructural entre La ndusea y el for-
mato de exposicion empleado por Descartes en el Discurso del método y las Meditaciones metafisi-
cas. Precisamente, ambos autores hacen hincapié en la afirmacion realizada por el protagonista de la
novela, Antoine Ronquentin: “cuando tenia veintidos afios, me emborrachaba y en seguida explicaba
que yo era un tipo de la clase de Descartes” (Sartre, 1982: 70).

Ronquentin, al igual que Descartes, es un viajero, alguien sin un arraigo establecido, que se
dedica a la vida intelectual y que vive de rentas. Asi también, nos encontramos con que el formato
literario de “diario intimo” empleado en la novela, guarda correspondencia con el formato empleado
por Descartes en ambas obras. Tanto La ndausea como el Discurso y las Meditaciones nos exponen
el desenvolvimiento de una subjetividad que se expresa en primera persona y que a partir de esa pri-
mera persona piensa al mundo y a los otros. Esa subjetividad, a su vez, es la que intenta dar cuenta
de una verdad cuya validez sea universal. Coorebyter sefiala: “sobre todo, ellos utilizan el “yo”, mas
que para ofrecerse al término de un recorrido personal marcado por la duda, para dar cuenta de una
verdad metafisica valida para todos: en uno como en otro los eventos se entretejen con razonamientos,
el discurso de la verdad corona su devenir”(2002: 92).
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Sin embargo, dicho paralelismo implica, por su parte, una corrosiva critica al pensamiento
cartesiano por parte de Sartre. Deguy sostiene que “el método cartesiano es aplicado a una iniciacion
que no tiene nada de cartesiana” (1993: 56). Si bien, como sefialamos en el parrafo anterior, tanto La
nausea como el Discurso y las Meditaciones nos colocan frente al despliegue de un cogito a partir del
cual se intentard fundar una verdad valida para todos, hay una diferencia fundamental con respecto al
sentido que tendra el cogito y con respecto al sentido que tendré la verdad fundamentada en ese cogi-
to. En efecto, teniendo en consideracion que La ndusea significa, entre otras cosas, la “encarnacion”
literaria de la apuesta filosofica sartreana, nos encontramos con el hecho de que, por un lado, al igual
que en Descartes, el pensamiento de Sartre toma al cogifo como punto de partida metodologico, pero
por otro, el cogito sartreano y el cogito cartesiano difieren de manera radical.

En El existencialismo es un humanismo Sartre afirma: “en el punto de partida no puede haber
otra verdad que esta: pienso, luego soy; esta es la verdad absoluta de la conciencia captandose a si
misma” (1947: 31). Sin embargo, tanto el acto de pensar como la autocaptacion de la conciencia en-
cuentran en Sartre sentidos muy distintos a los que estas cuestiones encuentran en Descartes. En este
aspecto, La nausea es un claro ejemplo de ello. Si en Descartes el cogito ergo sum significa la primera
afirmacion “clara y distinta” sobre la que luego se edificaré el edificio del saber, en la novela la afir-
macion del propio pensamiento se encuentra enturbiada, sumergida en una existencia que se impone
y que no puede separarse de un mundo repleto de cosas que me invade a cada instante. Como sefiala
Coorebyter, la dramatizacion de la tesis sartreana encuentra en el episodio de la pequefia Lucienne
uno de sus mas altos grados de expresion.

La casa surge, existe frente a mi; camino a lo largo de la pared; existo a lo largo de la pared,
existo frente a la pared, un paso, el muro existe frente a mi, uno, dos, detras de mi, el muro
esta detras de mi (...), los dedos de la nifia a la que estaban estrangulando, innoble indivi-
duo, (....) la existencia es blanda y rueda y se zarandea, yo me zarandeo entre las casas, soy,
existo, pienso, luego me zarandeo, soy, la existencia es una caida acabada, no caera, caera, el
dedo rasca en un tragaluz, la existencia es una imperfeccion( Sartre, 1982: 117).

Ronquentin no puede sustraerse del mundo. Sus pensamientos no son ni “claros”, ni “distin-
tos”, sino que, muy por el contrario, se entretejen con la casa que esta en frente, con la pared que esta
al lado, con la imagen de la nifia violada, con la sangre que siente latir en sus venas. Precisamente,
esta escena dramatiza a la perfeccion la tesis sartreana acerca del cdgito prerreflexivo en contrapo-
sicion al cogito reflexivo cartesiano. Desde La trascendencia del ego a El ser y la nada (e incluso,
podemos decir en la Critica de la razon dialéctica), Sartre sostendra al cogito prerreflexivo como la
instancia originaria sobre la que se funda el cogifo cartesiano. A diferencia de este, el cogito sartreano
se encuentra volcado siempre al mundo, entregado a ¢l, rodeado por la cosas, en una relacion cons-
tante con los objetos de la que sélo es posible abstraerse por un proceso reflexivo, pero que, como tal,
se funda en la relacion originaria del hombre con el mundo.

El cuerpo como facticidad

Coorebyter sostiene que uno de los primeros indicios para comprender el cogito que se hace
patente en La ndusea lo da el término “sentir”. Precisamente la existencia se le revela a Ronquentin a
partir de un “sentimiento de existencia”. La confirmacion de la propia existencia, por lo tanto, no se
da a partir de un proceso reflexivo que conduce a una verdad apodictica. En este sentido, podemos en-
contrar un notable correlato con la critica que Sartre realiza en El ser y la nada al intento cartesiano de
comprobar la propia existencia: “(...) Descartes no ha probado su propia existencia. Pues, en efecto,
yo siempre he sabido que existia, no he cesado jamas de practicar el cogito” (Sartre, 2008: 2079). De
esta misma manera, el sentimiento de existencia se nos presenta en la novela como una experiencia
totalizadora que acompafia a Ronquentin en todo momento y de la que le resulta imposible librarse.

En este aspecto, la vivencia del cuerpo propio constituye uno de los elementos fundamentales



por el cual se constata a cada momento la propia existencia.

Veo mi mano que se extiende en la mesa. Vive, soy yo. Se abre. Los dedos se despliegan
y apuntan. Esta apoyada en el dorso. Me muestra su vientre gordo. Parece un animal boca
arriba. Los dedos son las patas. Me divierto haciéndolos mover muy rapidamente, como las
patas de un cangrejo que ha caido de espaldas. El cangrejo estda muerto, las patas se encogen,
se doblan sobre el vientre de mi mano. Veo las ufias, la tinica cosa que no vive. Y de nuevo.
Mi mano se vuelve, se extiende boca abajo, me ofrece ahora el dorso. Un dorso plateado, un
poco brillante, como un pez si no fuera por los pelos rojos en el nacimiento de las falanges.
Siento mi mano. Yo soy esos dos animales que se agitan en el extremo de mis brazos. Mi
mano rasca una de sus patas con la ufia de la otra pata; siento su peso sobre la mesa, que no
es yo. Esta impresion de peso es larga, larga, no termina nunca. No hay razon para que ter-
mine. Al final es intolerable... retiro la mano, la meto en el bolsillo; la dejo colgando contra
el respaldo de la silla. Ahora siento su peso en el extremo de mi brazo. Tira un poco, apenas,
muellemente, suavemente; existe. No insisto; dondequiera que la meta continuard existiendo
y yo continuaré sintiendo que existe; no puedo suprimirla ni suprimir el resto de mi cuerpo,
el calor himedo que ensucia mi camisa, ni toda esta grasa calida que gira perezosamente
como si la revolvieran con la cuchara, ni todas las sensaciones que se pasean aqui dentro,
que van y vienen, suben desde mi costado hasta la axila, o bien vegetan dulcemente, de la
mafiana a la noche, en su rincon habitua (Sartre, 1982: 117).

El parrafo citado expresa dos elementos claves con respecto a la concepcion sartreana del
cuerpo que serd luego sistematizada en El ser y la nada. Por un lado, la manera en que Ronquentin
“siente” su cuerpo, le revela a este el caracter contradictorio de su propia existencia, en la cual se en-
trecruzan la contingencia y la necesidad. A lo largo de la obra, Ronquentin repite mas de una vez que
se sabe “sin derecho” a existir. Esta existencia “sin derecho” pone de manifiesta su contingencia ori-
ginaria. Sin embargo, al existir, es necesario que sea ¢l mismo su cuerpo, que no pueda librarse de ¢l,
que esté atrapado en ese “ahi” que es €l mismo. Precisamente, en la obra de 1943, en el apartado sobre
el “cuerpo para-si”, Sartre sefiala que el cuerpo revela la condicion de “ser situado” como una nece-
sidad ontoldgica del para-si. Esta necesidad, por su parte, surge de dos contingencias: la contingencia
de que el para-si sea y la contingencia de que sea en uno u otro “ahi”. Por otro lado, el parrafo expresa
de manera clara, la irresoluble oposicion entre el cuerpo para-si y el cuerpo para-otro. Ronquentin, en
un momento, ve su mano como si se tratase de un cangrejo y sus dedos las patas de dicho animal. Es
decir, la mano se le vuelve un objeto, algo que no es €l, algo que ocupa un lugar en el espacio junto a
otros objetos. Sin embargo, también siente que existe, que esa mano es ¢€l, la existencia de su mano es
su propia existencia, algo de lo que no puede librarse como si puede hacerlo con cualquier otro objeto.

Una ontologia de la contingencia

Deguy observa que la trama de La nausea tiene una estructura policial. En efecto, los ataques
que padece Ronquentin, a los que ¢l mismo denomina como “la nausea”, se presentan como el miste-
rio a resolver que atravesara la obra. La novela guarda, en este sentido, un ritmo progresivo, a lo largo
del desarrollo se iran dando pistas, la descripcion del dia domingo en la ciudad de Bouville y la esce-
na del museo son ejemplos de lo dicho. El climax llegara con el episodio del jardin publico, episodio
en el que se desvelara el misterio y en el que las causas de la ndusea quedaran al descubierto. “Lo
esencial es la contingencia”(Sartre, 1982: 148), dice Ronquentin, desvelando de esta manera el gran
misterio. Se trata de una afirmacion ontoldgica que se contrapone con la afirmacion del ser necesario
cartesiana. Sin embargo, se trata de una doble oposicion ya que la afirmacion de la contingencia no
solo es contrapuesta a la afirmacion de la necesidad en tanto contenido, sino tambiénen tanto meto-
dologia.

Cuando escribe en su diario la frase mencionada, Ronquentin advierte que en el momento de



la revelacion esas palabras no existian, que, incluso, toda palabra sobraba. La revelacion de lo absur-
do de la existencia se le presentd, pues, en una dimension prejudicativa.

La palabra Absurdo nace ahora de mi pluma; hace un rato, en el jardin, no la encontré, pero
tampoco la buscaba, no tenia necesidad de ella; pensaba sin palabras, en las cosas, con las
cosas. El absurdo no era una idea en mi cabeza, ni un halito de voz, sino aquella larga ser-
piente muerta a mis pies, aquella serpiente de madera. Serpiente o garra o raiz o garfas de
buitre, poco importa. Y sin formular nada claramente, comprendia que habia encontrado la
clave de la Existencia, la clave de mis Nauseas, de mi propia vida. En realidad, todo lo que
pude comprender después se reduce a este absurdo fundamental. Absurdo: una palabra mas;
me debato con palabras; alla tocaba la cosa (Sartre, 1982: 146).

Se trata de una experiencia que atraviesa la existencia total de Ronquentin. Precisamente, dicha expe-
riencia sera el fundamento de la afirmacion posterior acerca del caracter esencial de la contingencia.
Esta verdad ontoldgica no se revela a partir de un acto reflexivo, es decir, el acto reflexivo no es fun-
dante, sino que es un acontecimiento fundado en una instancia originaria, previa a todo juicio y a toda
reflexion. Esta instancia prejudicativa, por su parte, no revela un carécter particular de un fenémeno
particular. El Absurdo al que se refiere Ronquentin, por el contrario, se presenta como una estructura
universal y totalizadora. “Los discursos de un loco, por ejemplo, son absurdos con respecto a la situa-
cion en que se encuentra, pero no con respecto a su delirio. Pero yo, hace un rato, tuve la experiencia
de lo absoluto: lo absoluto o lo absurdo. No habia nada con respecto a lo cual aquella raiz no fuera
absurda” (Sartre, 1982: 146). La contemplacion de la raiz del arbol penetra en lo mas profundo de
Ronquentin y le hace patente la ausencia de fundamentos de todo lo existente.

Deguy senala que “la raiz de la existencia se da en la intuicion directa de la existencia de una
raiz. Signo de la falla del intelecto, la imagen triunfa, con la sensacion que ella transporta”(1993:
64). Imagenes, sensaciones, sonidos, todo aquello conformara el plexo a partir de la cual Ronquentin
descubrira la ausencia de fundamentos como estructura de la existencia. La existencia, en este as-
pecto, no puede, por lo tanto, tampoco ser pensado como autopercepcion solipsista de si a si. Como
dijimos unas paginas atras, la existencia es existencia en el mundo. Como luego sera sistematizado
en El ser y la nada, la existencia del para-si entraila necesariamente, a partir del entrecruzamiento
de contingencia y facticidad, la existencia del mundo. El para-si y el en-si, si bien son dos regiones
del ser diferenciadas, no pueden ser pensados de manera aislada. “La relacion entre las regiones de
ser brota de una surgente primitiva, forma parte de la estructura misma de esos seres. Y nosotros la
descubrimos desde nuestra primera inspeccion. Basta abrir los ojos e interrogar con toda ingenuidad
a esa totalidad que es el hombre-en-el-mundo”(Sartre, 2008: 42).

En este sentido, lo que Sartre expresa de manera literaria a través del personaje de Ronquentin
guarda un notorio paralelismo con lo expresado en sus obras filosoficas. En efecto, tanto en la novela
como en La trascendencia del ego y en El ser y la nada, se hace explicito el objetivo de pensar una
ontologia de la contingencia que se funde en la relacion originaria del hombre con el mundo. Esto
implica el rechazo de “superar” lo dado en la facticidad en pos una metafisica del ser que postule la
necesidad como principio articulador de lo existente.

Lo esencial es la contingencia. Quiero decir que, por definicion, la existencia no es la ne-
cesidad. Existir es estar ahi, simplemente; los existentes aparecen, se dejan encontrar, pero
nunca es posible deducirlos. Creo que hay quienes han comprendido esto. S6lo que han
intentado superar esta contingencia inventando un ser necesario y causa de si (Sartre, 1982:
148)

La cita pone de manifiesto la radicalidad del planteo sartreano. En este sentido, en una de las pocas
referencias de Sartre hacia Nietzsche, Ronquentin afirma que la tesis de la voluntad de poder so6lo es
otra forma que adquiere la metafisica de la necesidad.



Esa abundancia no hacia el efecto de generosidad, al contrario... Era ligubre, miserable, tra-
bada por si misma. Esos arboles, esos grandes cuerpos desmafiados... Me eché a reir porque
pensé de golpe en las primaveras formidables que se describen en los libros, llenas de cruji-
dos, estallidos, eclosiones gigantescas. Habia imbéciles que venian a hablar de voluntad de
poder y lucha por la vida. ;No habian mirado nunca un animal o un arbol? Hubieran querido
hacerme tomar ese platano con sus placas de peladera, esa encina medio podrida, por fuer-
zas jovenes y asperas que brotaban hacia el cielo. ;Deberia representarmela como una garra
voraz que rompiese la tierra para arrancarle su sustento?(Sartre, 1982: 151)

Conclusion

En La ndusea nos encontramos con el drama de Ronquentin como teatralizacion patética de
varias de las tesis filosoficas de Sartre. En este sentido, la apuesta sartreana por pensar una ontologia
de la contingencia se le aparece al personaje bajo la forma de una revelacion que podriamos calificar,
como dice Deguy, de “mistica”. Es interesante destacar que la revelacion de la contingencia origina-
ria permanece como fundamento, y al mismo tiempo como limite, tanto de las reflexiones desarticu-
ladas de Ronquentin como del abordaje sistematico del propio Sartre. Ronquentin esta perplejo frente
al descubrimiento del carécter esencial de la contingencia y sabe que la postulacion de una necesidad
originaria, sea cual sea esta, no es mas que un invento para escapar a la ausencia de fundamentos de
la existencia. Es decir, la revelacion ontologica de Ronquentin se funda en un sentimiento totalizador
que no puede ser superado por un acto reflexivo.

En este punto, podemos observar el rol que Sartre le da a la reflexion. Pues, si bien, el propio
Ronquentin, cuando habla acerca de la palabra “Absurdo”, sefiala que al momento de la revelacion
¢l no pensaba en esa palabra, mas aiun, no pensaba en palabras, reconoce que la formula “lo esencial
es el la contingencia” es una reflexion posterior a dicha revelacion. Efectivamente, en este punto, se
hace presente la premisa sartreana de la reflexion filoséfica como un acto que debe darse sobre lo
dado y que no debe traspasar los limites de la relacion factica del hombre con el mundo. En Sartre, y
el pathos de Ronquentin es una muestra de ello, el entrecruzamiento entre facticidad y contingencia
se debe mantener como limite de la reflexion. La reflexion no debe emprender un camino teleoldgico
hacia una unidad superadora de la contingencia, sino que debe comprender la estructura a partir de
lo cual la existencia se nos revela de manera originaria, sin ir en busca de causas primeras ni causas
ultimas.
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Resumen
El objetivo del articulo es exponer la forma en que Merleau-Ponty piensa el mundo cultural

y su relacion con la triada cuerpo-intersubjetividad-praxis. Con esta intencion, se abordard la manera
en que, en la Fenomenologia de la percepcion, la exposicion sobre el cuerpo propio se articula hacia

las capas mas primitivas del ser en el mundo donde la distincion entre el yo y el otro es sobrepasada.
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The objective of the article is to expose the way in which Merleau-Ponty thinks about the
cultural world and its relationship with the triad body-intersubjectivity-praxis. With this intention, the
way in which, in the Phenomenology of perception, exposure to one's own body is articulated towards
the most primitive layers of being in the world where the distinction between the self and the other is
overcome.
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Introduccion

El presente estudio apunta a abordar la problematica del mundo cultural y de su relacion con la
corporalidad en el pensamiento de Merleau-Ponty. En este aspecto, la nocion de que el cuerpo propio
ya de manera originaria se encuentra signada por la huella del otro abre una serie de perspectivas no
binarias para repensar el sentido de la existencia en el mundo. La encarnacion como acontecimiento
fundante coloca a la subjetividad en un “mas aca” que sobrepasa los ambitos del entendimiento for-
mal para dar lugar a un pensamiento del quiasmo donde el tejido intersubjetivo tiene una relevancia
central. La cultura se manifiesta en un doble movimiento en el que la praxis es comprendida como
asuncion de un pasado que se reactiva de manera dialéctica.

Cuerpo e intersubjetividad

El campo perceptivo reside orientado a partir de un punto de referencia que soy yo, mi cuerpo.
Desde un campo visual asi situado, adquieren relevancia las expresiones “cerca” y “lejos”. La situa-
cion espacial descrita devela como nucleo de referencia al cuerpo propio. En la kinestesia se puede
determinar el espacio, en tanto, se encuentre constituido por cuerpos tangibles. Elucidado este campo
originario de percepcion, el Otro es captado de forma homogénea con mis propios movimientos. Es
decir, la experiencia del Otro se da a partir de su corporalidad. Asumiendo como instancia fundamen-
tal la concepcion husserliana del cuerpo propio, se comprende su doble caracter de objeto y sujeto.

El cuerpo se presenta, pues, como una cosa que tiene una relacion particular con las cosas, y
que proporciona, al mismo tiempo, el grado cero de la orientacion. El cuerpo, en este sentido, es el
punto de referencia absoluto:

Es de €l que proceden todos los lugares del espacio, no solamente porque la localidad de los
otros lugares se concibe a partir del lugar de mi cuerpo, sino aun porque mi cuerpo define
las formas optimales, cuando nosotros miramos en el microscopio, dice Husserl, hay una ex-
trafia teleologia del ojo, que hace que este sea llamado instintivamente por una forma optima
del objeto. (Merleau-Ponty, 1993: 198)

En este punto, cabe destacar las tres instancias que Husserl va a sefialar a partir de las cuales
el cuerpo propio se diferencia de las otras cosas materiales. Por un lado, el cuerpo es centro de orien-
tacion. Esto significa que el cuerpo es el eje de orientacion a partir del cual las cosas emergen en un
lado o en otro. “Todo ser espacial aparece necesariamente de tal modo que aparece mas cerca o mas
lejos, como arriba o abajo, como a la derecha o a la izquierda” (Merleau-Ponty, 1993: 198). Las cosas
siempre se presentan desde un horizonte de espacialidad. Husserl observa que el cuerpo es el centro
de referencia de ese horizonte espacial. “Ahora bien, el cuerpo tiene para su yo el distintivo particular
de que porta en si el punto de todas estas orientaciones” (Merleau-Ponty, 1993: 198).

Por otro lado, Husserl sefiala como rasgo distintivo del cuerpo la peculiaridad de las mul-
tiplicidades de aparicion del cuerpo. En este sentido, el cuerpo propio tiene como peculiaridad la
imposibilidad de tomar distancia de él. El cuerpo propio implica, al mismo tiempo, la posibilidad de
percepcion de las cosas y la imposibilidad de percibirme a mi mismo.

Mientras que yo, frente a todas las otras cosas, tengo la libertad de cambiar a discrecion
mi posicion respecto a ellas y a variar las multiplicidades de aparicion en las cuales vienen
a darseme, no tengo la posibilidad de alejarme de mi cuerpo o de alejarlo a él de mi, y en
correspondencia con ello las multiplicidades de aparicion del cuerpo estan en determinada
manera restringidas: ciertas partes del cuerpo solo puedo verlas en un peculiar acortamiento
perspectivo, y otras (por ejemplo, la cabeza) son invisibles para mi. (Merleau-Ponty, 1993:
199)

47



48

En tercer lugar, Husserl sefiala que el cuerpo tiene un carécter causal. Esto incluye un caracter
de pasividad del cuerpo propio. Hay una instancia en donde mi cuerpo se vincula intrinsecamente a
las demas cosas naturales y al mundo fisico mecénico, lo cual lo coloca mas alld de mi voluntad. “Si
corto en mi dedo con un cuchillo, entonces un cuerpo fisico es hendido por la introduccioén de una
cuiia, el liquido contenido en ¢l escurre hacia fuera, etc.” (Husserl, 1962: 201) El cuerpo implica un
caracter ambiguo donde se entrelaza la espontaneidad y la pasividad. Precisamente, Merleau-Ponty
retomara este aspecto de la caracterizacion husserliana del cuerpo.

En la Fenomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty dice: “el cuerpo propio esta en el
mundo como el corazon en el organismo: mantiene constantemente con vida el espectaculo visible,
lo anima y lo alimenta interiormente, forma un sistema con é1” (Merleau-Ponty, 1993: 219). Es decir,
el cuerpo adquiere un sentido de suma importancia, al menos en dos aspectos. Por un lado, para Mer-
leau-Ponty, el cuerpo propio no puede ser pensado bajo la l6gica “parte-extra-partes” en el sentido de
la fisiologia clasica o del propio pensamiento cartesiano, tal como este se presenta en las tres primeras
Meditaciones. Por otro lado, la conexion que existe entre mi cuerpo y el mundo, hace, asimismo, que
el mundo no pueda ser pensado a partir de un esquema mecanicista.

Al igual que Husserl, Merleau-Ponty sostiene que el mundo no se me presenta bajo una pers-
pectiva geométrica del espacio “El mundo ya no es un objeto frente a mi ni yo soy pura conciencia,
ya que por ser esencialmente cuerpo estoy mezclado con el mundo” (Garcia, 2012: 54). Y el mundo
se abre en un espacio que tiene a mi cuerpo como punto de referencia. “Tener un cuerpo es poseer
un montaje universal, una tipica de todos los desenvolvimientos perceptivos y de todas las corres-
pondencias intersensoriales, mas alla del segmento del mundo que efectivamente percibimos™ (Mer-
leau-Ponty, 1993: 340).

El filosofo francés sostiene “estoy arrojado en una naturaleza, y la naturaleza no aparece fuera
de mi, en los objetos sin historia, es visible en el centro de la subjetividad” (Merleau-Ponty, 1993:
358) El sujeto se encuentra en la naturaleza en condicion de arrojo. Siendo la naturaleza una de las
formas impersonales y base de la cultura de los hombres, ella penetra en la vida humana, entrelazan-
dose en el formato de un mundo cultural. En consecuencia, el mundo fisico que nos rodea, no nos es
ajeno, estamos situados como sujetos en un medio contextual.

Los lugares, elementos, utensilios u objetos llevan nuestra huella. Cada objeto cultural regis-
tra la presencia del otro, el mundo fisico va emitiendo una atmosfera de humanidad, puede parecer
poco determinada si nos remitimos a vestigios aislados. Sin embargo, la condicion de espacialidad
de la obra del hombre presente en el mundo cultural permite la comprension de una civilizacion e
historia:

La civilizacion en la que participo existe para mi con evidencia en los utensilios que esta se
da. Si se trata de una civilizacién desconocida o extrafia, en las ruinas, en los instrumentos
rotos que encuentro o en el paisaje que recorro, pueden depositarse varias maneras de ser o
vivir. El mundo cultural es entonces ambiguo, pero esta ya presente. (Merleau-Ponty, 1993:
359)

La huella originaria del otro

El cuerpo y la intersubjetividad son dos ntcleos del pensamiento merleaupontyano en una
existencia de caracter situado. Ellos hacen posible la praxis en el mundo. Por tanto, el cuerpo es el pri-
mer objeto cultural de la existencia que se da con el otro, lo cual implica que este otro es el conductor
del comportamiento y de los habitos que adquirimos. El cuerpo no solo como sujeto de percepcion,
sino como entrelazamiento entre el sujeto y el objeto “(...) es por la percepcion de un acto humano y
de otro hombre que la del mundo cultural podria verificarse” (Merleau-Ponty, 1993: 360).

El mundo donde se ejerce la accion va realizando el sentido de la accidon misma y verifican-
dose en la historia. La accion presente descubre su sentido en las acciones pasadas como también



en la proyeccion de futuras acciones. Hay una manera de ser propia de cada uno de nosotros, como
sujetos, dicho estilo tiene un anclaje en el pasado, en la manera en que nos fuimos constituyendo a lo
largo de nuestras vidas. Aquello que esta establecido se hizo en base a un proyecto, ese proyecto se
fue anclando sobre la base de elecciones pasadas que se volvieron las sedimentaciones sobre las que
obramos.

Merleau-Ponty sefiala que “(...) mi cuerpo es movimiento hacia el mundo, el mundo, punto
de apoyo de mi cuerpo” (Merleau-Ponty, 1993: 362). El primer contacto que realizamos con todos
los objetos es a través del cuerpo, que a la vez percibe el cuerpo del otro. Por lo tanto, en nuestra
existencia la “conciencia encarnada” se realiza en relacion con otras subjetividades. La manifestacion
corporal requiere de la convivencia con otros cuerpos en el mundo, es el cuerpo del otro el que se me
presenta como la extension y el reverso de mi propio cuerpo.

Experimento mi cuerpo como facultad de determinadas conductas y de un determinado
mundo, me soy dado a mi mismo con un determinado dominio sobre el mundo; ahora bien,
es justamente mi cuerpo el que percibe el cuerpo del Otro y encuentra en €l algo asi como
una prolongacioén milagrosa de sus propias intenciones, una manera similar de tratar el mun-
do de ahi para adelante, puesto que las partes de mi cuerpo forman en conjunto un sistema,
el cuerpo del otro y el mio forman un solo todo, el reverso y el anverso de un fenémeno
unico, y la existencia anénima cuya huella es mi cuerpo en todo momento habita de aqui en
adelante dos cuerpos a la vez (Merleau-Ponty, 1993: 406).

El cuerpo propio es el primer objeto cultural, ya que desde su emergencia aparece signado
por la huella del otro. Mi cuerpo es el reverso del cuerpo del otro, y viceversa. Mas adelante, inclu-
so, Merleau-Ponty hablara de una intercorporalidad originaria. Desde esta perspectiva, el problema
acerca del solipsismo y de la justificacion de la existencia del otro se presenta como un falso proble-
ma. “La conciencia descubre en si misma, con los campos sensoriales y con el mundo como campo
de todos los campos, la opacidad de un pasado originario. Si tengo la vivencia de esta inherencia de
mi conciencia, la percepcion del otro y la pluralidad de las conciencias no ofrecen dificultad” (Mer-
leau-Ponty, 1993: 406).

La praxis y el mundo de la cultura

El cuerpo humano se encuentra en un mundo dentro una realidad dada, al cual hay que res-
ponder significativamente, en una interaccion activa, que no puede ser mecanica, ni pasiva. “(...)
El cuerpo humano como manifestacion al exterior de una cierta manera de ser-del-mundo, tenia
que resolverse, para una fisiologia mecanicista, en una serie de relaciones causales” (Merleau-Ponty,
1993: 76). Para el autor de Fenomenologia de la percepcion “ser en el mundo” comprende formar
parte de un entramado de relaciones perceptivas motivado por una intencionalidad, en un proceso de
integracion entre el cuerpo y la situacion. Por ello, la importancia de la relacion social radica en una
perspectiva que toma a la sociedad como un sistema vivo, y no como un objeto mas. Esto hace que
resulte equivoca la observacion de una sociedad como objeto de estudio.

La relevancia de la percepcion y del cuerpo en la institucion de sentido del mundo, involucra
al cuerpo como sujeto de sensibilidad e hilo conductor de la praxis. La instancia practica se verifica
puntualmente en el hecho de que, el cuerpo funda nuestra relacion con el mundo. Merleau-Ponty
sefiala la sintesis existente entre percepcion y motricidad que se opera en el cuerpo, formando una
unidad existencial de los sentidos. En consecuencia, el cuerpo se erige como sujeto de la practica
antes que el pensamiento. Mediante el cuerpo, el mundo adquiere fisonomia, el sujeto penetra en el
objeto por la percepcidn, asimilando su estructura.

Este dialogo del sujeto con el objeto, esta reanudacion por parte del sujeto del sentido dis-
perso en el objeto, y por parte del objeto de las intenciones del sujeto, que es la percepcion
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fisonémica, dispone alrededor del sujeto un mundo que le habla de si mismo y el sujeto
instala en el mundo sus propios pensamientos (Merleau-Ponty, 1993: 149).

La percepcion constituye la fisonomia del mundo, le da un aspecto humano, por eso el mundo
le pertenece, y el sujeto, a su vez, pertenece al mundo. Los objetos no son determinados por la con-
ciencia, ya que aun los objetos pensados se convierten en fisonomias cuando entran en el plano de
nuestra percepcion. Entrando en este plano conforman un mundo de objetos disponibles para nuestra
experiencia, y a partir de ello, el cuerpo entabla su relacion con el mundo, estableciéndose la posibili-
dad abierta de nuestras intenciones de obrar. El cuerpo instala los hilos intencionales hacia los objetos
y los otros. En los actos humanos se expresa la relacion del sujeto con el mundo que no puede ser
definido sin referirse a la praxis, pues en ella hayamos el mundo natural y cultural.

La percepcion del otro involucra un mundo intersubjetivo que nos es dado. Merleau-Ponty
lo ejemplifica mediante la experiencia del didlogo. “En la experiencia del didlogo mi pensamiento y
el suyo no forman mas que un solo tejido, mis frases y las del interlocutor vienen suscitadas por el
estado de la discusion, se insertan en una operacion comun de lo que ninguno de nosotros es el crea-
dor” (Merleau-Ponty, 1993: 366). Ambos cuerpos tienen un terreno en comuin que permite un piso
cultural, donde el lenguaje es el elemento constitutivo en la percepcion del otro y donde se entrelazan
vivencias e historias, siendo la palabra la expresion que el cuerpo capta y da significacion. En este
intercambio, los pensamientos se entretejen; el otro se apodera de mi palabra, que luego logro recu-
perarla mediante el reconocimiento que hago del otro y viceversa.

Por tanto, se entabla una relacion de libre reconocimiento mutuo. Insertos en este campo, me
encuentro situado como cuerpo en condicion de posibilidad y existencia, como sujeto dador de senti-
do.

La relacion entre los hombres es un acontecimiento que se manifiesta en la facticidad del mun-

do y que involucra el ser de cada sujeto. El sentido de la relacion con el otro marca una influencia y
significacion importante con su sola presencia. No somos los mismos a solas que frente a otro.
La encarnacion de sentido, que también posee el lenguaje, implica la vivacidad propia de cada pala-
bra y el sentido que habita un cuerpo de anclaje con el mundo. Si pretendo describirme, sera desde
un estado de conciencia que involucra al otro, desde la mirada del otro. En otras palabras, tomamos
conciencia de lo que somos cuando nos comparamos con otros, esto implica “ser del mundo” cuando
nos vemos con los ojos de los demas.

El cuerpo poseedor de conductas dentro del mundo, percibe la presencia de otro cuerpo. Sus
intenciones se entrelazan con las mias, hay un lugar comun de tratamiento del mundo y por ende se
entrelazan. Este tejido unico se forma entre el cuerpo del otro y el mio. En ese espacio donde se inser-
ta el didlogo, ambos participan en paridad, ninguno es mas relevante que el otro, ninguno es creador,
pues el reconocimiento es mutuo.

La sociedad se establece en la coexistencia de un nimero indefinido de conciencias, y el cuer-
po no se encuentra habitado por una conciencia sino que “la conciencia descubre en si misma, con
todos los campos sensoriales y con el mundo como campo de todos los campos, la opacidad de un
pasado originario” (Merleau-Ponty, 1993: 362). A diferencia de Sartre, para Merleau-Ponty la obje-
tivacion del otro no es la Uinica via posible dentro de las relaciones humanas. No puede determinarse
la existencia del otro en tanto objeto, ni viceversa: “si el cuerpo del otro no es un objeto para mi, ni
el mio para €1, si ambos son unos comportamientos, la posicion del otro no me reduce a la condicion
de objeto en su campo, mi percepcion del otro no lo reduce a la condicion objeto en el mio” (Mer-
leau-Ponty, 1993: 364).

Merleau-Ponty piensa las relaciones humanas como un gran tejido que va mas alla del dualis-
mo sujeto/objeto formulado por otros autores. En este sentido, hayamos un problema que esta inverso
en la relacion entre los sujetos: el conflicto. El filésofo francés reasume una interpretacion respecto de
la Dialéctica del amo y el esclavo, donde toda interaccion esta tefiida de la lucha a muerte con el otro,

“(...) con el cogito empieza la lucha de las consciencias en la que cada una, como Hegel dice, persigue
la muerte de la otra” (Merleau-Ponty, 1993: 367). Siguiendo a Kojéve, la lucha se inicia cuando cada



conciencia empieza a sospechar que los otros lo niegan, pero para Merleau- Ponty el conflicto y el
reconocimiento seran el terreno comun que permite la coexistencia interhumana.

El conflicto del yo y del otro no comienza solamente cuando se quiere pensar al otro, ni
desaparece si uno reintegra el pensamiento a la consciencia no tética y a la vida irrefleja;
esta ya ahi si quiero vivir al otro (...) Concluyo un pacto con el otro, me he resuelto a vivir
en un intermundo en el que doy la misma cabida al otro como a mi mismo (Merleau-Ponty,
1993: 368).

Por tanto, la lucha a muerte por el reconocimiento o prestigio que Kojeve refiere respecto a la
relacion de los sujetos, tiene un tema comin a Merleau-Ponty, pero no serd condicion suficiente para
su teoria. Habra algo mas que nos permita comprender las relaciones humanas. Al parecer, resulta
evidente que el conflicto aparece en la etapa inicial de relacion frente a la alteridad, aunque no puede
ser tomada como una unica forma posible de coexistencia.

Para Jean Paul Sartre, la negacion' sera el punto fundante de la relacion en los sujetos; mien-
tras el solipsismo implicaba necesariamente que “mi subjetividad y mi transcendencia hacia el otro,
consiste en que yo estoy dado a mi mismo, (...) estoy dado, eso es, me encuentro situado y empefiado
en un mundo fisico y social; estoy dado a mi mismo” (Merleau-Ponty, 1993: 371). Para Merleau-Pon-
ty, en cambio, la naturaleza y la sociedad son los campos permanentes donde transita nuestra existen-
cia:

Debemos, pues, redescubrir, después del mundo natural, el mundo social, no como objeto o
suma de objetos, sino como campo permanente o dimension de existencia: puedo, si, apar-
tarme de ¢€l, pero no cesar de estar situado respecto de ¢l. Nuestra relacion con lo social es,
como nuestra relacion con el mundo, mas profunda que toda percepcion expresa o que todo
juicio (Merleau-Ponty, 1993: 373).

La relevancia de las relaciones humanas con el mundo y asi también con lo social, requiere
volver a pensar la forma de situarnos en la sociedad, vista muchas veces “como un objeto en medio
de otros objetos”. Para el autor de la Fenomenologia de la percepcion esto es un error, ya que impo-
sibilita el abordaje de lo social si es tomado como un objeto mas, en lugar de asumir la cultura como
un tejido vivo. El mundo social debe ser comprendido como dimension de la existencia donde estoy
situado siempre en relacion a él, por mas que intente alejarme no puedo prescindir del mundo social.
Lo social no existe como objeto, ni como tercera persona, la comprension de lo social como objeto ha
sido propio de la tarea de los historiadores y de los filosofos, lo que implica una tarea reflexiva.

El verdadero Waterloo no esté ni en lo que Fabricio, ni en lo que el Emperador, ni en lo que
el historiador ven; no es un objeto determinado, sino lo que adviene en los confines de todas
las perspectivas y sobre el cual se destacan. El historiador y el filbsofo buscan una definicion
objetiva de la clase o de la nacion: jesta fundada la nacion en la lengua comtn o en las con-
cepciones de la vida? ;Esta fundada la clase en los ingresos o en la posicion en el circuito
de produccion? Es bien sabido que, de hecho, ninguno de estos criterios permite reconocer
si un individuo pertenece a una clase o nacion determinadas. En todas las revoluciones hay
privilegiados que se unen a la clase revolucionaria y oprimidos que se entregan a los privi-
legiados. Y toda nacion tiene sus traidores. Y es que la nacion y la clase no son fatalidades
que someten al individuo desde fuera, ni tampoco valores que se ponen desde adentro. Son
modos de coexistencia que lo solicitan. En un periodo tranquilo, la nacion y la clase estan

1 Para Sartre, en la Naturaleza, s6lo hay positividad y es el proyecto humano el que le atribuye el caracter de negatividad a
algunos fenémenos. Al tener como fundamento la negatividad, la racionalidad dialéctica sera, por lo tanto, la racionalidad
de la praxis humana. Es decir, pensar la praxis es pensar la negatividad en la que ella se funda.
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ahi como stimuli, a los cuales so6lo dirijo respuestas distraidas o confusas, son latentes. Una
situacion revolucionaria o una situacion de peligro nacional transforma en una toma cons-
ciente las relaciones preconscientes con la clase y la nacion que hasta entonces solo eran
vividas, y el compromiso tacito se hace explicito. Pero se presenta a si mismo como anterior
a la decision (Merleau-Ponty, 1993: 417).

Lo social implica que “estamos en contacto por el solo hecho de que existimos” (Merleau-Pon-
ty, 1993: 373) es decir, nos encontramos sumergidos en la sociedad mucho antes de toda objetivacion.

El problema de la modalidad existencial de lo social empalma aqui con todos los problemas

de la transcendencia. Que se trate de mi cuerpo, del mundo natural, del pasado, del naci-
miento o de la muerte, la cuestion estriba siempre en saber como puedo estar abierto a unos

fendmenos que me sobrepasan y que, no obstante, nada mas existen en la medida en que los

recojo y vivo (Merleau-Ponty, 1993: 374).

A partir de esto, Merleau-Ponty considerard el mundo natural y el mundo social como lo verdadera-
mente trascendental. La naturaleza no es aquello que esta por fuera del hombre, lo social no puede ser
reducido a un objeto, sino que son aquello que lo rodea e impregna.

Con el mundo natural y social, hemos descubierto el verdadero trascendental, que no es el
conjunto de las operaciones constitutivas por medio de las cuales se exhibiria ante un espec-
tador imparcial un mundo transparente, sin sombras y sin opacidad, sino la vida ambigua
donde se hace el Urspriinge las trascendencias, que, por una contradiccion fundamental,
me pone en comunicacion con ellas y hace posible el conocimiento sobre este fondo (Mer-
leau-Ponty, 1993: 419).

Conclusion

Para Merleau-Ponty el mundo cultural emerge de la relacion originaria con el Otro. Sin em-
bargo, ese mundo no esta afuera de nosotros como si fuese un objeto sino que es en nosotros. La
existencia de la conciencia significa la existencia del mundo. Esto es, la facticidad. El mundo cultural
es el horizonte en el cual se despliega la existencia humana.

La relevancia del cuerpo se verifica en el contenido de la vida natural fuertemente ligado a la
vida del cuerpo. El mundo tiene como centro de referencia el cuerpo, desde ejes como cercania-leja-
nia, y la perspectiva sobre las cosas. El cuerpo y la intersubjetividad son dos pilares de una existencia
de caracter situado que se manifiestan como mundo cultural. Merleau-Ponty piensa el sujeto cuerpo
como sujeto de practica, la espacialidad y la vinculacién con el mundo expresado en el campo de la
experiencia, como en la accioén con los otros, como sujetos comprometidos con el mundo y con los
otros en la relacion concreta de la praxis.
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Resumen

El proyecto fuerte de la Inteligencia Artificial contintia siendo en la actualidad una aspiracion
acerca de la cual personalidades de distintos campos de investigacion, aseguran, sera una realidad en
un futuro cercano. Frente a esto, hay quien sostiene que esta es un anhelo utdpico que nunca alcanzara
el éxito. Este articulo presenta dos de estas objeciones provenientes de tradiciones filosoficas dispa-
res: John Searle desde la filosofia analitica y Hubert Dreyfus desde el campo de la fenomenologia.

Palabras clave: Inteligencia artificial; test de Turing; John Searle; Hubert Dreyfus; fenomenologia.
Abstract

Strong Artificial Intelligence project continues to be an aspiration which will be a reality in
the near future according to personalities from different fields of research. Faced with this, some
argue that this is a utopian desire that will never achieve success. This paper presents two of these
objections from disparate philosophical traditions: John Searle from analytic philosophy and Hubert

Dreyfus from the field of phenomenology.
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Introduccion

La “IA fuerte” mantiene las infulas de construir artefactos con una inteligencia indistinguible
a la de cualquier ser humano. Se trata de construir artefactos a los cuales podamos asociar todas las
funciones que otorgamos a la inteligencia humana. Por supuesto, maquinas de las que podamos decir
que piensan. Para la consecucion de tal empresa, no fueron ni son pocos los investigadores y recur-
sos involucrados. Asi, tanto en los afios 60 como en nuestros dias podemos encontrar adalides de la
IA (como es el paradigmatico caso de: Kurzweil, 2006) que aseguran otear en un horizonte no muy
lejano la proximidad del éxito. Empero, actualmente la IA fuerte todavia no es un hecho. Y es que,
en cualquier caso, no se puede considerar precisamente liviana la tarea de elucidar si las méaquinas
pueden o podrian pensar. A poco que se reflexione, esta tarea se presenta como sumamente compleja.
Una cosa esta clara: el éxito de la respuesta descansara en el medio o método empleado para afrontar
la pregunta. Asi, el “;puede pensar una maquina?” nos remite al “;cémo podemos saber si puede pen-
sar una maquina?”. La primera confrontacion rigurosa con esta pregunta sera protagonizada por uno
de los padres de la IA, Alan Turing. En su articulo “Computing Machinery and Intelligence” (2009),
Turing describira una prueba empirica a través de la cual se podria comprobar si una maquina piensa
0 No.

I. El test de Turing y la habitacion china de Searle

Para determinar si una maquina piensa, Turing propone, aunque sea expuesto a través de un
trabajo puramente conceptual, una prueba empirica. Esto es, una suerte de analisis experimental que,
una vez llevada a cabo, nos permitird concluir si una maquina piensa o no piensa. La descripcion de
la prueba, resumidamente, es la siguiente: hay tres roles en juego. El primero lo ocupa una maquina
y los otros dos seres humanos. El papel de uno de estos humanos es completamente analogo al de la
maquina; por la contra, el otro humano debe llevar a cabo una labor de interrogador. Concretamente,
mediante una pantalla, mantendra una conversacion aleatoria y libre. Una vez transcurrido determi-
nado espacio de tiempo, debe decidir si estd hablando con la maquina o con el otro ser humano. El
¢xito de la primera se producird, en opinidon de Turing, cuando sea capaz de engafiar al interrogador
haciéndose pasar por el otro humano (Turing, 2009).

Yendo al fondo del meollo, Turing nos presenta, en definitiva, un test conductual. Es decir, las
conclusiones del experimento son independientes de la constitucion interna de la maquina, el resulta-
do se extraera de su comportamiento externo. Si decimos que, con esto, Turing avanza directamente
al fondo del asunto, es precisamente porque, sefala el matematico, la prueba nos sitia en los limites
de lo evaluable. Si en nuestro quehacer cotidiano presuponemos la actividad pensante de los demas
individuos en virtud de su conducta externa, la prueba de Turing nos impele a proceder igual con las
maquinas. No podemos ir mas alld del comportamiento introduciéndonos en la supuesta vida interior
de los demads. A esto, quizas, se podria reprochar que si consideramos que los demas individuos pien-
san es porque, entre otras cosas, y en conjuncion con su conducta, compartimos una misma constitu-
cion biologica. Esta es, ciertamente, una diferencia notoria entre maquina y humano; sin embargo, no
sera tenida en cuenta para el test de Turing. Para el caso, podemos sefalar que esta réplica no resta
consistencia al problema solipsista. Aun cuando examinemos el interior fisiologico de cada humano,
su actividad pensante no aparecera. En definitiva, de lo que se trata es que si el comportamiento de
una maquina consigue, a través de la prueba de Turing, ser indistinguible (al menos en un porcentaje
elevado de casos) del comportamiento humano, debemos concluir que la maquina piensa.

Del proceder de la prueba de Turing podemos extraer algunas apreciaciones de interés. En
primer lugar, Turing se mantiene con su test en la tradicion cartesiana que considera separadamente la
res cogitans (mente) de la res extensa (cuerpo). Es decir, la prueba de Turing considera la propiedad
de pensar, perteneciente a la res cogitans, con absoluta independencia de las propiedades fisicas, de la
res extensa. Unicamente se tienen en cuenta los resultados que emanan del supuesto pensar. Por otra
parte, frente a la consideracion de que este es un asunto a resolver conceptualmente, Turing focaliza



la cuestion en el ambito empirico, de demostracion, conductual. Consecuentemente, es presumible
que Turing acepta implicitamente que no existe contradiccion alguna entre ser un artefacto no biold-
gico y el pensar. Si bien, el que lo haga, ya es una cuestion a dirimir empiricamente.
Una vez realizada esta somera caracterizacion del test de Turing debemos dirigirnos al otro

lado de la palestra, hacia el argumento de la habitacién china de Searle. Ante la pregunta central
“;puede pensar una maquina?”, y, mas concretamente, “;coOmo podemos saber si puede pensar una
maquina?”, John Searle se situa en las antipodas de Turing. Para abordar el problema, en su aspecto
mas metddico, Searle dirige el foco al lenguaje. Asi, el “;puede pensar una maquina?” se transforma
en “;puede una maquina entender el lenguaje?”. La respuesta al segundo interrogante contestara,
de este modo, al primero. Asi, orientando la critica de Searle hacia la comprension del lenguaje, las
premisas que cimentaran su argumento seran dos: la comprension del lenguaje es una condicion nece-
saria para que se pueda hablar de pensamiento y, en segundo lugar, para poder emplear o comprender
un lenguaje es necesaria la conjuncion del dominio sintactico y semantico. Si a esto le sumamos una
tercera premisa que indique que las maquinas carecen del dominio semantico, la conclusion sera que
las maquinas no piensan. La tercera premisa sera la que Searle pretenda justificar a través del experi-
mento mental de la habitacion china que, a pesar de su extension, conviene citar en su completud':

Suppose that I'm locked in a room and given a large batch of Chinese writing. Suppose fur-
thermore (as is indeed the case) that I know no Chinese, either written or spoken, and that
I'm not even confident that I could recognize Chinese writing as Chinese writing distinct
from, say, Japanese writing or meaningless squiggles. To me, Chinese writing is just so many
meaningless squiggles. Now suppose further that after this first batch of Chinese writing [
am given a second batch of Chinese script together with a set of rules for correlating the
second batch with the first batch. The rules are in English, and I understand these rules as
well as any other native speaker of English. They enable me to correlate one set of formal
symbols with another set of formal symbols, and all that 'formal' means here is that I can
identify the symbols entirely by their shapes. Now suppose also that I am given a third batch
of Chinese symbols together with some instructions, again in English, that enable me to co-
rrelate elements of this third batch with the first two batches, and these rules instruct me how
to give back certain Chinese symbols with certain sorts of shapes in response to certain sorts
of shapes given me in the third batch. Unknown to me, the people who are giving me all of
these symbols call the first batch "a script," they call the second batch a "story. ' and they call
the third batch "questions." Furthermore, they call the symbols I give them back in response
to the third batch "answers to the questions." and the set of rules in English that they gave me,
they call "the program." Now just to complicate the story a little, imagine that these people
also give me stories in English, which I understand, and they then ask me questions in Engli-
sh about these stories, and I give them back answers in English (Searle, 1980, pp. 417-418).

Con el fin de mostrar la ineficacia de la prueba de Turing para determinar si una maquina puede pen-
sar, Searle enunciara su experimento, puramente conceptual. Mediante este celebérrimo experimento
mental, el fildsofo estadounidense pretende demostrar la existencia, en sus propios principios, de una
contradiccion conceptual que imposibilita de raiz que las méquinas piensen. Por supuesto, de este
experimento, conocido, tal y como lo hemos venido denominando, como el “argumento de la habi-
tacion china”, debemos sefialar su cardcter imaginativo. Huelga decir que la posibilidad de que un
hombre pueda llevar a cabo la tarea imaginada es nula. A pesar de esto, la idea parece clara: la mera

1 Para ilustrarlo de una manera mas nitida, el argumento se desarrollaria de la siguiente manera:
P1. La comprension del lenguaje es una condicion necesaria para que se pueda hablar de pensamiento.
P2. La sintaxis y semantica son condiciones necesarias para que se pueda hablar de comprension del lenguaje.
C1. La sintaxis y semantica son condiciones necesarias para que se pueda hablar de pensamiento.
P3. Las maquinas carecen del dominio semantico.
C2. Las maquinas carecen de pensamiento.
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manipulacion de simbolos sélo implica la sintaxis, no la semantica:

El cuarto chino, por lo tanto, se supone que muestra que hacer funcionar un programa de
computadora nunca puede constituir un genuino entendimiento o pensamiento, ya que todo
lo que las computadoras pueden hacer es manipular simbolos de acuerdo con su forma (Cra-
ne, 2008, p. 203)

Por ende, la conclusion de Searle serd que la superacion del test de Turing no es una prueba
suficiente para aseverar que la maquina piensa. Lo Unico que tendriamos aqui seria una mera “simu-
lacion del pensamiento” (Crane, 2008, p. 202).

Con todo, podemos pensar frente a Searle, “;qué sucede cuando la simulacién es indistingui-
ble de lo simulado?”. Este es precisamente el quid de la cuestion con el que Turing supo operar. En
realidad, pudiera decir el defensor de la IA en sentido fuerte, el argumento de Searle tinicamente hace
hincapié en un problema ya asumido por el test de Turing. Ante el argumento de Searle lo tnico que
tendria que responder sencillamente Turing seria: ;como se puede asegurar que las maquinas carecen
del dominio semantico? ;De qué manera se podria verificar que la sintaxis no implica la semantica?
(Como sabemos que el resto de humanos si que dominan la semantica? En definitiva, ;nos permite
el argumento de la habitacion china ir més alld del comportamiento externo? No parece disparatado
afirmar que no. El argumento de Searle no s6lo no supone ser una réplica al test de Turing, sino que
en tltima instancia nos termina remitiendo al problema asumido por el mismo. No puedo acceder a la
mente de mi vecino panadero ni a la del hombre de la habitacion china. Cualquier distinciéon emana
de un prejuicio antropocéntrico.

Por otra parte, los propios defensores de la IA lanzaron fuertes criticas al argumento de Searle
puesto que, dicen, “la analogia no funciona”. Lo que afirma Searle es que, dentro de la habitacion, el
hombre que se encarga de las traducciones no entiende el chino. Pero, de lo que se trata es que el con-
junto de la habitacion, es decir, del ordenador, entienda el chino. Searle niega con su experimento que
los ordenadores puedan pensar porque una parte de ellos no lo pueda hacer. Mas lo que le responden
los defensores de la IA es que es el conjunto del ordenador de lo que se predica el pensamiento:

Asi, afirman los criticos, Searle esta proponiendo que la A pretende que una computadora
comprende porque una parte de ella comprende; pero nadie trabajando sobre la A diria eso.
Antes bien, dirian que todo el cuarto (o sea toda la computadora) entiende chino (Crane,
2008, p. 204).

I1. Dreyfus y la fenomenologia frente a la IA fuerte

Dirijamonos ahora a la obra de otro de los grandes criticos de la A fuerte, Hubert Dreyfus.
Seguidor de la corriente filosofica impulsada por Edmund Husserl, la critica de Dreyfus se inscribe
en el campo de la fenomenologia. Para nuestro impugnador de la IA fuerte, esta se enmarca en una
concepciodn filosofica racionalista y logicista que simplifica sobremanera la naturaleza humana, con-
cretamente su razon. La inteligencia humana no se reduce ni mucho menos a una neta manipulacion
sintactica de simbolos, tal y como parecen sostener los defensores del modelo computacional clasico
de la mente. La riqueza humana no consiste en el reconocimiento de una serie de billones de datos del
mundo procesados a través de un conjunto de reglas inferenciales. A diferencia de las méaquinas, re-
salta Dreyfus, los humanos poseemos una corporeidad, un determinado “estar-en-el-mundo” que nos
proporciona una plasticidad no susceptible de formalizarse. No podemos, por esto, llevar a cabo un

“estudio objetivante” del ser humano; no podemos considerarlo como un objeto mas (Masis, 2011,p.
116). Esta critica de Dreyfus se puede estructurar en algunos puntos fundamentales: el “problema del
marco” o el “criterio de la relevancia”, asi como las cuatro asunciones de la A fuerte que la conducen
a un callejon sin salida.

En primer lugar, el “problema del marco” se pudiera describir de la siguiente manera: las



maquinas jamas podran contar con una inteligencia indistinguible de la humana puesto que no se les
puede transmitir el “sentido comin”. Es decir, el ser humano es un organismo resultado de una miria-
da de afos de evolucion bioldgica que, por sus propias finalidades, ha desarrollado un cuerpo acorde
al mundo en el que vive?. Este cuerpo es el responsable de que dotemos de sentido y significado al
mundo. En consecuencia, sin un fundamento corporal no se puede contar con un sentido comun que
permita, asimismo, determinar lo relevante o esencial del contexto en que nos topemos. Esto se puede
ilustrar con mayor claridad si tenemos en cuenta la imposibilidad de las maquinas, afirma, para dar
cuenta de la ambigiliedad. Aun cuando se introdujera algoritmicamente en una maquina un conjunto
inmenso de datos acerca del mundo con una serie de reglas inferenciales, esta seguiria sin poder
determinar el sentido, lo relevante o incluso la Stimmung de un determinado contexto (por ejemplo,
de una fiesta o un concierto). El principal desacierto de la IA fuerte consiste, defiende Dreyfus, en
continuar con la tradicion platdnica y cristiana basada en el desdén, incluso desprecio, por el cuerpo
(Dreyfus, 2003,p. 117).

El error se encuentra en la excesiva simplificacion con que se considera la interaccion del
humano con el mundo. Dicho en otras palabras, el tradicional menosprecio del cuerpo ha conducido
a la idea de que la inteligencia humana es predominantemente racional. Por la contra, la perspectiva
fenomenologica focaliza la inteligencia en el conocimiento intuitivo. Asi, “it is our hope that the
rethinking will lead to a new definition of what we are, one that values our capacity for involved in-
tuition more than our ability to be rational animals” (Dreyfus, H. & Dreyfus, S., 1986, p. 206). Pero,
(qué se entiende por intuicion o conocimiento intuitivo? Segun Dreyfus, este es el conocimiento que
precisamente nos permite interpretar el mundo a través de una mirada tan maleable como la nuestra.
Por intuicion no debemos entender algo mistico o sobrenatural, sino todo lo contrario. Precisamente
este es el conocimiento mas cotidiano, con el que cada dia dotamos de significado a nuestro entorno.
Lo cual nos permite llevar a cabo, tal y como lo hacemos, los quehaceres cotidianos. Nuestro filoso-
fo lo caracteriza de la siguiente forma: “Intuition or know-how, as we understand it, is neither wild
guessing nor supernatural inspiration, but the sort of ability we all use all the time as we go about
our everyday tasks” (Dreyfus, H. & Dreyfus, S., 1986, p. 29). Es esta misma intuicion fundada en el
cuerpo la que, para Dreyfus, caracteriza la inteligencia humana. Es esta determinada aprehension del
mundo la que nos proporciona a cada momento un sentido concreto del contexto, inefable para las
maquinas.’

Las maquinas se encuentran necesariamente desprovistas de la intuicion que a los humanos
nos proporciona nuestra interaccion corporal con el mundo. Consecuentemente, la acumulacion de
datos y de reglas, aunque sea a través de un sofisticado procedimiento heuristico, es siempre exiguo
comparado con la inteligencia humana. Téngase mismamente en cuenta que, lejos de ser este un
mundo estatico, las cosas estan actualizdndose constantemente. A cada momento el mundo cambia y
el sentido que en ¢l podamos encontrar también. En pocas palabras, mientras que la maquina “vive”
en un mundo programado, estatico, mediante “el almacenamiento recursivo de conceptos” (Masis,
2011, p. 125), el mundo humano es un mundo dindmico lleno de deseos, emociones y propdsitos en
virtud de los cuales podemos determinar en cada contexto su sentido o lo relevante. Las maquinas no
pueden ni podran simular al humano ya que no se les puede transmitir nuestro conocimiento intuitivo.
La incapacidad para formalizar la intuicion no significa que no exista o que su papel no sea el prepon-
derante.

Por otra parte, Dreyfus también achaca el excesivo optimismo de los investigadores de la IA
fuerte a cuatro asunciones falsas. La primera de ellas sera la asuncion biologica que sefiala la afinidad
entre el cerebro y una méaquina. Lejos de esta asuncion, Dreyfus hard hincapié en la naturaleza mas

2 El propio Dreyfus nos caracteriza como “criaturas envueltas en cuerpos, con manos y pies, con interioridad y exterio-
ridad [...] seres que se cansan y que alcanzan objetos con atravesar e intervenir el espacio que nos rodea, superando o
evadiendo los obstaculos en el camino, etc. Nuestros intereses corporales se extienden en el mundo que nos rodea con tal
amplitud que no notamos cémo construimos los significados del cuerpo mismo” (Dreyfus, 2003, p. 35).

3 “Ni siquiera la interaccion mas perfecta entre maquina y hombre puede transmitir la plenitud de una simple caricia,
como no podriamos usar un robot sensible y delicado para dar un abrazo a un hijo o a una hija” (Dreyfus, 2003, p. 80).
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interactiva o maleable del cerebro frente al comportamiento mecanico de la computadora.

La segunda de las asunciones serd, en la linea de la anterior, la psicoldgica o fisiologica. Se-
gun esta asuncion, el cerebro humano ciertamente se puede comprender como un procesador de in-
formacion. La diferencia con respecto a las maquinas residiria en la, de momento, mayor complejidad
del comportamiento cognitivo humano. Ahora bien, Dreyfus remarcaré la importancia de no reducir
la comprension de la inteligencia humana para adaptarla a la comprension de las méaquinas. De hecho,
aun cuando llegdsemos a considerar el cerebro humano como un procesador de informacion, la dife-
rencia con respecto a la maquina seria clara. Para empezar, el “procesamiento humano” no se redu-
ciria a seguir irrestrictamente una serie de reglas discretas previamente establecidas, tal y como si lo
hacen las méaquinas. Pero ademads, la informacion recogida por los humanos, debido al conocimiento
intuitivo ya mentado, esta cargada de innumerables sentidos no reductibles a sistemas algoritmicos.

Seglin la tercera asuncion, la epistemologica, la actividad cognoscitiva humana se podria
formalizar de forma que cualquier maquina la pudiera ejercer del mismo modo. Esto es para Dreyfus,
como llevamos viendo, marcadamente falso. Las maquinas se encuentran necesariamente limitadas a
una suerte de conocimiento que va de las partes al todo. Por la contra, frente a este sistema mecéni-
co, la razon de los humanos contaria con una suerte de sistema holistico que, en cualquier situacion,
permite un conocimiento del todo sin necesidad de aunar mecanicamente sus partes. Los animales en
general, a partir siempre de un “fundamento corporal”, cuentan con un “horizonte externo” que les
permite identificar cualquier elemento en su contexto. Asi, no necesitamos, por ejemplo, constatar
que si vemos una determinada estructura con una puerta, ventanas y un tejado estamos ante una casa;
tenemos la capacidad de percibir una casa como tal para luego focalizar nuestra atencion en cualquie-
ra de sus partes. El contexto cuenta con un papel de gran relevancia en esta percepcion holistica.

En ultimo lugar se encuentra la asuncion ontoldgica para la cual tanto el mundo fisico como el
humano se reducen a una serie de “objetos, funciones, procesos y relaciones entre los objetos” (Masis,
2011, p. 130). En coherencia con lo que hasta ahora llevamos dicho de la concepcion de la inteli-
gencia para Dreyfus, no parece dificil vislumbrar hacia donde apuntara su critica. El ser humano no
concibe el mundo exclusivamente como una serie de objetos, funciones, procesos y relaciones entre
ellos reducibles todos ellos a reglas sintacticas. Recordemos el importante papel que el sentido ocupa
en nuestra comprension de la realidad. Una silla no se comprende sin méas como una concatenacion de
objetos y funciones, sino que se reconoce como tal en un amplio contexto en el cual no todo resulta
formalizable, como por ejemplo la fatiga del sujeto cognoscente. Por estos motivos Dreyfus negaré la
posibilidad de que la IA fuerte finalmente llegue a buen puerto. Es esto asi hasta el punto de que, cree
ver radicalmente el filosofo del MIT, el “fracaso de la IA” ya es un hecho*.

Para ir concluyendo, con respecto a esta critica de Dreyfus podemos mencionar que algunos
defensores de la IA en sentido fuerte podrian considerar, como recoge Tim Crane (2008, p. 201), que
el modelo computacional clasico ha fracasado. Asi, algunos autores proponen un modelo de la mente
alternativo: el conexionista. Sin entrar en mayores pormenores acerca de este aspecto, cabe apuntar
que el defensor de la IA fuerte no tendria por qué aceptar que el modelo computacional tendria que
estar compuesta a base de reglas sintacticas, algoritmicas, etc. Sino que, por ejemplo, podrian hablar
de una gran red de nodos como clave del procesamiento de la informacion, més susceptible de dar
cuenta de los problemas que achaca Dreyfus. El defensor de la IA fuerte también podria apelar a que
el tiempo ya ha mostrado que parte de los ataques de Dreyfus han sido desacreditados por los propios
avances tecnoldgicos. El éxito de las maquinas en el ajedrez, del que tanto escepticismo mostraba
Dreyfus, es un caso representativo. Es cuestion de tiempo que las maquinas alcancen esas capacida-
des que Dreyfus les niega porque, podrian decir, el fenomeno6logo no presenta ninguna razon por la
que esto no sea posible. Simplemente asume lo que pretende negar al basar su critica en la existencia
de capacidades humanas no susceptibles de ser transmitidas a las maquinas.

4 En (Dreyfus, 2003, p. 111) recordara, por ejemplo, como en los ultimos cuarenta afios investigadores en IA llevan afir-
mando asiduamente la proximidad de los “robots domésticos”.



Conclusiones

Si bien el campo de la Inteligencia Artificial ha experimentado en las tltimas décadas un pro-
greso que semeja imparable, en la actualidad su proyecto fuerte continta siendo un anhelo lejano. Ast,
podemos decir que la vigencia, al menos tematica, de las sendas criticas de Searle y Dreyfus persiste.
Lo cual no quiere decir ni mucho menos que estas no hayan sido mermadas por multiples razones,
como ya hemos visto. Sin embargo, el problema de fondo apuntado por ambas permanece, a dia de
hoy, inalterable.
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Introduccion

Phénoménologie de la perception es el primer gran trabajo de Maurice Merleau-Ponty (1908-
1961) que aparecid en 1945 pero que habia sido preparado ya en 1942 junto a La structure du compor-
tement para ser presentada como tesis doctoral. Merleau-Ponty se ocup6 de trabajar profundamente
los escritos de Husserl, incluyendo los principales manuscritos inéditos del Archivo de Lovaina que
habia sido recientemente creado. En el prologo de Phénoménologie de la perception Merleau-Ponty
afirma que “la fenomenologia se deja practicar y reconocer como manera o como estilo, existe como
movimiento, antes de haber llegado a una conciencia filoséfica total”'. La fenomenologia no es para
¢l una doctrina o un sistema, sino ante todo un “movimiento laborioso” que busca “captar el senti-
do del mundo o de la historia en estado naciente™. La fenomenologia, afirma, es el estudio de las
esencias, pero es asimismo “una filosofia que re-sitiia las esencias dentro de la existencia y no cree
que pueda comprenderse al hombre y al mundo mas que a partir de su facticidad™. En efecto, nos
encontramos aqui con una fenomenologia existencialista que asume la labor descriptiva desde una
reelaboracion de las nociones de percepcion a partir del anclaje corporeo de la existencia humana.

El presente articulo propone una aproximacion a la obra Phénoménologie de la perception de
Merleau-Ponty para explorar la pregunta por la reduccion fenomenologica. (De qué manera aplica
el método que aprende de Husserl? ;Hay reduccion? Si es asi, ;jcomo opera esa reduccion? Si, como
hemos mencionado, la fenomenologia es para Merleau-Ponty un movimiento, ;cudles son los gestos

1 Maurice Merleau-Ponty. Fenomenologia de la percepcion (Barcelona: Ediciones Peninsula, 2000), 181, 8.
2 Ibid., 21.
3 Ibid., 7.
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del método fenomenologico que se dejan ver en su obra? Para ir tras estos interrogantes, en primer
lugar, se hara un repaso de algunos aspectos fundamentales de la reduccion en Husserl y su posterior
transformacion del método en Heidegger. Luego, para explorar si tales elementos se ven reflejados
en la obra de Merleau-Ponty, se ha organizado la bisqueda en torno a dos conceptos clave en nuestro
autor: la nocién de percepcion y de cuerpo.

La reduccion fenomenologica en Husserl y Heidegger

En su elaboracion clésica, tal como la entiende Husserl, la fenomenologia es un método que
permite describir los fendmenos tal como ellos se dan a la conciencia. El método de la reduccion tiene
como objetivo volver “a las cosas mismas” (zu den Sachen selbst) para aclarar su sentido*. Partiendo
de la propia subjetividad, las cosas se experimentan primariamente como vivencias de conciencia,
cuya caracteristica fundamental es la intencionalidad, concepto que Husserl toma de Franz Brenta-
no: toda conciencia es conciencia de algiin objeto (y todo objeto es objeto de alguna conciencia). La
subjetividad, entonces, es abordada en una correlacion trascendental que es constitutiva del conoci-
miento, del sentido de lo experimentado.

El método fenomenologico en Husserl se lleva a cabo en una serie de reducciones. La reduc-
cion gnoseoldgica o epistémica consiste en poner entre paréntesis, a modo de una suspension de jui-
cio (epoché), lo que Husserl denomina la actitud natural para dar lugar a una actitud fenomenologica
o filosofica. El resultado de esta reduccion o epoché es que queda solamente el “residuo fenomenolo-
gico”, es decir, las vivencias o fendmenos puros de la conciencia, cuya estructura intencional presenta
dos aspectos fundamentales: el contenido de conciencia (noema) y el acto con que se expresa este
contenido (ndesis). La puesta entre paréntesis del mundo tiene que ver con una desconexion de todo
lo trascendente para hacer de los fendmenos puros un punto de partida libre de supuestos que pueda
constituirse en un fundamento universal y absoluto para el conocimiento®.

En la reduccion eidética el fendmeno pierde las caracteristicas individuales y concretas para
mostrar una esencia constante e invariable. Se pone entre paréntesis todo lo que no es fendmeno vy,
del fendmeno, todo lo que no constituye su esencia y su sentido, su forma o su idea (eidos). En estos
momentos se da lo que Husserl llama “intuicion de las esencias”. Precisamente la descripcion de
estas esencias es la tarea fundamental de la fenomenologia. El resultado de la reduccion fenomeno-
logica no es solo la aparicion de lo que se da a conocer a la conciencia (los noemas), sino también
lo que Husserl llama reduccion trascendental: la correlacion noético-noemadtica configura la unidad
de conciencia, el sujeto trascendental. De esta conciencia trascendental surge el mundo conocido. La
realidad es la experiencia o vivencia de la realidad. La reduccion trascendental permite poner al des-
cubierto el caracter constituido e intencional del mundo.

En Heidegger la fenomenologia experimentara una transformacion significativa. Su rumbo
retoma la pregunta por el ser que, considera, ha caido en el olvido. En el paragrafo 7 de las consi-
deraciones preliminares de Sein und Zeit, Heidegger resume su concepto de filosofia de la siguiente
manera: “La filosofia es una ontologia fenomenologica universal, que tiene su punto de partida en la
hermenéutica del Dasein, la cual, como analitica de la existencia, ha fijado el término del hilo con-
ductor de todo cuestionamiento filosofico en el punto de donde éste surge y en el que, a su vez, reper-
cute”. En un primer momento se trata de una ontologia fenomenoldgica, lo cual quiere decir: “hacer
ver desde si mismo aquello que se muestra, y hacerlo ver tal como se muestra desde si mismo’”’. Aqui
el ente se comprende como aparicidon que se manifiesta en el logos. Este movimiento concuerda con
el lema de Husserl “a las cosas mismas”. Incluso cuando Heidegger sostiene que la fenomenologia

4 Emmanuel Levinas. Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger (Madrid: Sintesis, 2009), 45.
5 Edmund Husserl. La idea de la fenomenologia (Barcelona: Herder, 2012), 101ss.

6 Martin Heidegger, Ser y tiempo, trad. Jorge Eduardo Rivera (Barcelona: Trotta, 2006), 47.

7 Ibid., 44.
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ha de hacer ver “aquello que de un modo inmediato y regular precisamente no se muestra™, sigue en
sintonia con la ruptura respecto a la actitud natural que mencionaba Husserl y que en Heidegger se
configura como existencia inauténtica.

Sin embargo, la reduccion fenomenoldgica en Heidegger tomard distancia de la fenomeno-
logia de la conciencia de Husserl. La reduccion en Heidegger, al reconducir la mirada a la ontologia,
toma el caracter de una fenomenologia hermenéutica del Dasein. Heidegger ird a buscar la pregunta
por el sentido del ser en el Dasein, en el ahi del ser, un ente privilegiado que ya comprende el ser, que
ya lo encarna muy previamente a la aparicion de la conciencia. De manera que la correlacion noéti-
co-noematica de Husserl se convertird en Heidegger en la diferencia ontologica entre ser y ente. La
reduccion en Heidegger opera hacia el ahi del ser, desplegando una analitica existencial que ampliara
el horizonte de la fenomenalidad hacia fendmenos que mas originariamente constituyen la existencia.

La nocion de percepcion en Merleau-Ponty

La percepcion es el concepto central que articula toda la Phénoménologie de la perception
de Merleau-Ponty. La percepcion no es un fenomeno entre otros, sino un fenémeno fundamental y
originario, dado que es nuestro contacto mas primitivo con las cosas. Se trata de un acontecimiento
pre-reflexivo, que es el suelo comun y la fuente primaria de toda elaboracion tedrica: “El mundo esta
ahi previamente a cualquier analisis que yo pueda hacer del mismo™. La percepcion, entonces, repre-
senta esa apertura primordial al mundo de la vida (Lebenswelf) que ha de tener primacia en la labor
fenomenoldgica como punto de partida de la filosofia: “La verdadera filosofia consiste en aprender
de nuevo a ver el mundo™'.

En todo lo que decimos y hacemos estamos y hemos estado ya siempre en contacto con un
mundo que so6lo se abre ante nosotros en perspectivas y horizontes limitados. Por ello, ese mundo que
se nos da se encuentra inacabado y por lo tanto nuestra experiencia es inconclusa. Este caracter abier-
to de la experiencia se corresponde con una dimension mas acd del sujeto y del objeto. Merleau-Ponty
se distancia tanto del empirismo como del racionalismo. El empirismo espera el sentido de la expe-
riencia a partir de datos externos, mientras que el racionalismo lo ve garantizado en su racionalidad
interna. Pero para nuestro fildsofo las figuras, estructuras y campos concretos no son ni cosas reales
ni ideas acabadas, sino modos de aparicion y organizacion.

Como resulta evidente, el concepto de percepcion se distingue de la nocidon moderna de con-
ciencia. La filosofia de la conciencia da preeminencia a la conciencia sobre la existencia y la sitia
como fundamento del conocimiento. Para Merleau-Ponty, en cambio, el sujeto no es la condicion de
posibilidad de nuestra experiencia del mundo. Es asi que redefine la nocioén de conciencia como con-
ciencia perceptiva. Esta conciencia perceptiva es el modo de lograr el enlace con el mundo, pero no
el fundamento de este enlace. La conciencia perceptiva es la conciencia de un ser en situacion, que
ya ha tenido experiencia del mundo.

Para describir el fenémeno de la percepcion como ese contacto primitivo con las cosas, como
el retorno a los fendmenos, Merleau-Ponty aborda en la introduccion una critica a lo que €l llama

“los prejuicios clasicos” en el pensamiento cientifico y en la filosofia que imposibilitan o falsean el
andlisis de la percepcion. El empirismo y el intelectualismo son dos modos de conocer, utilizados
tanto por la ciencia como por la filosofia, que intentan dar cuenta la realidad sin lograr acceder ade-
cuadamente a ella, porque se situan fuera, porque toman distancia de la realidad misma: “uno y otro
son incapaces de expresar la manera particular como constituye su objeto la consciencia perceptiva.
Los dos mantienen sus distancias respecto de la percepcion en lugar de adherirse a la misma™''.

Por una parte, el empirismo (que sostiene la primacia de los datos sensoriales) parte del objeto

8 Ibid., 44.

9 Maurice Merleau-Ponty, Fenomenologia de la percepcion, 9.
10 Ibid., 20.

11 Ibid, 48.



observable, pero lo absolutiza, al atribuirle explicaciones, leyes o teorias basadas en concepciones
ajenas o exteriores al objeto mismo. Por otra parte, el racionalismo e intelectualismo parte de unas
estructuras mentales a priori que presuponen un sujeto cognoscente al cual también absolutizan, atri-
buyéndole un caracter atemporal y situdndolo al margen de las situaciones concretas de la existencia.
Merleau-Ponty se abre paso entre estas dos posturas de la tradicion filoséfica moderna, dando ese pri-
mer paso desde la actitud metodoldgica fundamental de la fenomenologia: “Se trata de describir, no
de explicar ni analizar”'2. Por ello, prescinde del supuesto de una division tajante entre sujeto y objeto,
por ello busca senalar los prejuicios heredados de la tradicion tanto empirista como intelectualista
para ponerlos entre paréntesis:

El primer acto filosofico seria, pues, el de volver al mundo vivido, més aca del mundo ob-
jetivo, pues es en €l que podremos comprender asi el derecho como los limites del mundo
objetivo, devolver a la cosa su fisionomia concreta, a los organismos su manera propia de
tratar al mundo, su inherencia historica a la subjetividad, volver a encontrar los fendmenos,
el estrato de experiencia viviente a través de la que se nos dan el otro y las cosas, el sistema
«Yo-E1 Otro-las cosas» en estado de nacimiento...!?

Para volver al mundo vivido necesitamos reaprender a ver. Y ver el mundo es asimismo des-
cubrirnos implicados en él: “mirar el objeto es hundirse en el mismo™'*, “mirar un objeto, es venir a
habitarlo”". Por eso, para Merleau-Ponty la percepcion y toda forma de experiencia se dan siempre
dentro de los limites una conciencia encarnada, inherente al mundo. No hay percepcion sin cuerpo.

El cuerpo es lo que le permite a la conciencia instalarse en el mundo.
La nocion de cuerpo en Merleau-Ponty

Como acabamos de anticipar, no se puede hablar de percepcion sin hablar del cuerpo. Pero
Merleau-Ponty plantea la corporeidad de una manera distinta a como lo ha hecho la filosofia de la
conciencia, que piensa al cuerpo como un mero objeto. Desde esta mirada, la conciencia solo puede
pensar poniendo delante de si solo aquello que puede pensar como objeto. Al decir “el cuerpo que te-
nemos” ya lo estamos convirtiendo en un objeto. Merleau-Ponty responde: “Pero yo no estoy delante
de mi cuerpo, estoy en mi cuerpo, o mejor, soy mi cuerpo”'®. La relacion que hay entre el cuerpo y
la conciencia es tan estrecha que es imposible concebirla por separado. Merleau-Ponty insiste en la
reciprocidad de la conciencia con la corporeidad. El cuerpo estd implicado en la conciencia y la con-
ciencia estd implicada en el cuerpo. No hay diferenciacion tajante pero tampoco hay una fusion que
implique una relacion de identidad.

En la tradicion filosdfica del cogito (racionalismo) el ser humano es pensado en primera per-
sona, como mero yo, como sujeto. En el empirismo/positivismo, en cambio, el hombre es pensado en
tercera persona, como objeto. El esfuerzo arqueologico de Merleau-Ponty es retroceder al mas aca, a
la dimension donde ambas posturas (que se presentan como polos antinomicos) puedan encontrarse
en un suelo comin y primigenio dejando de ser contradictorios y mutuamente excluyentes. En efec-
to, Merleau-Ponty busca superar el materialismo y el idealismo, sobre todo el dualismo. Concibe al
hombre al mismo tiempo como primera y como tercera persona, como sujeto y objeto. El ser humano
es conciencia corporal y cuerpo consciente. Ambos aspectos se encuentran inseparablemente entrela-
zados lo uno en lo otro (Ineinander) sin perder la tension que evita la identidad.

12 Ibid, 8.

13 Ibid, 77-78.

14 Ibid, 87.

15 Ibid, 88.

16 Ibid, 167. Més adelante afirma que el esquema corpdreo es un “sistema de potencias motrices o de potencias percepti-
vas”, y sefiala: “nuestro cuerpo no es objeto para un «yo pienso»: es un conjunto de significaciones vividas que va hacia
su equilibrio”. p. 170.
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Merleau-Ponty sostiene que el cuerpo no puede ser objetivado plenamente. Es imposible si-
tuarse fuera del propio cuerpo, lo cual muestra que el cuerpo no es mero objeto. El cuerpo no es un
objeto del mundo “medio de nuestra comunicacion con €1”; el mundo no es suma de objetos deter-
minados, sino “horizonte latente de nuestra experiencia, sin cesar presente, también €1, antes de todo
pensamiento determinante”'’.

El propio cuerpo abre diferentes dimensiones de experiencia. El cuerpo nos sitia en el aqui,
desde el cual abre un espacio para el movimiento. Por eso, la espacialidad del propio cuerpo es una
espacialidad en situacion. La existencia humana es una existencia espaciada. La accion del cuerpo
refleja 1a manera como el sujeto vive su propia espacialidad. En este punto Merleau-Ponty subraya
que no hay una manera “normal” de vivir la espacialidad: “hay varias maneras para el cuerpo de ser
cuerpo, varias maneras de ser consciencia para la consciencia”'®

Pero el hecho que el propio cuerpo no sea estrictamente una propiedad que poseemos, sino
también lo que somos, la existencia corporal se amplia a la co-existencia. Si yo soy mi cuerpo, soy
mas que mero yo; soy, al mismo tiempo, mundo. Porque el mundo es continuidad de mi propio
cuerpo. En este punto Merleau-Ponty habla de un fondo andénimo del que emana toda diferenciacion
social, un fondo donde se entremezclan naturaleza y cultura.

Merleau-Ponty sostiene que el reconocimiento de la corporeidad es precisamente lo que nos
ayuda a superar el solipsismo que ha asechado siempre a la filosofia de la conciencia. No se trata de
pensar al otro frente a mi, en la distancia absoluta e irreductible, sino de pensarnos desde los vinculos
y entrelazamientos que nos sitlian entre los demds. Encuentro al otro no cuando logro acceder a su
conciencia, sino cuando aprendo a experimentar nuestra co-implicacidon o implicacion reciproca en
un mundo comun:

Debemos, pues, redescubrir, después del mundo natural, el mundo social, no como objeto o
suma de objetos, sino como campo permanente o dimension de existencia: puedo, si, apar-
tarme de ¢€l, pero no cesar de estar situado respecto de ¢l. Nuestra relacion con lo social es,
como nuestra relacion con el mundo, mas profunda que toda percepcion expresa o que todo
juicio. Es tan falso situamos en la sociedad como un objeto en medio de otros objetos, como
poner la sociedad en nosotros como objetos de pensamiento; y por ambos lados el error
consiste en tratar lo social como un objeto. Debemos volver a lo social, con lo que estamos
en contacto por el solo hecho de que existimos, y que llevamos atado en nosotros antes de
toda objetivacion."’

,Hay reduccion fenomenoldgica en Merleau-Ponty?

Habiendo tomado los dos modelos centrales en la articulacion del método fenomenologico
(Husserl y Heidegger) y luego de haber explorado los conceptos de percepcion y cuerpo, cabe ahora
preguntarnos por la manera en que Merleau-Ponty opera el método fenomenoldégico. Como un gran
lector de Husserl, ;qué es lo que Merleau-Ponty toma de €l y en qué punto se distancia o lo reinter-
preta? Sin lugar a dudas la obra de Merleau-Ponty abandona una fenomenologia de la conciencia para
hablar de una fenomenologia anclada en la experiencia perceptiva de la corporalidad. Como hemos
visto, ambos conceptos, percepcion y cuerpo, son inseparables. La experiencia perceptiva y la corpo-
ralidad preceden a la conciencia, de manera que también en Merlau-Ponty hay un desplazamiento ha-
cia una instancia mas originaria que constituye el mundo de la vida. En el prélogo de Fenomenologia
de la percepcion Merleau-Ponty destaca que “la percepcion no es una ciencia del mundo, ni siquiera
un acto, una toma de posicion deliberada, es el trasfondo sobre el que se destacan todos los actos y
que todos los actos presuponen. El mundo no es un objeto cuya ley de constitucion yo tendria en mi

17 Ibid, 110.
18 Ibid, 141.
19 Ibid., 373



poder; es el medio natural y el campo de todos mis pensamientos y de todas mis percepciones explici-
tas”?. Esto lleva a Merleau-Ponty a retomar algunos conceptos del tlltimo Husserl, como por ¢j., el ya
mencionado “mundo de la vida” (Lebenswelt). Pero también se interesara por los conceptos de doxa
primaria (Urdoxa), fundacion primaria (Urstiftung), sedimentacion, sintesis pasiva y poder corporeo
(leibliches Kdnnen), o sea, términos que articulan el “logos del mundo estético” de Husserl.?!

Merleau-Ponty entiende, como hemos visto, que la fenomenologia es un movimiento “a las
cosas mismas”’ cuya labor es describirlas. El mundo esta ahi previamente a cualquier andlisis que yo
pueda hacer del mismo. Volver a las cosas mismas es “volver a este mundo antes del conocimiento
del que el conocimiento [cientifico] habla siempre”*. Esto implica una ruptura con la actitud natural
asume un conocimiento basado en supuestos acerca del mundo. Pero volver a las cosas mismas no
significa volver al “hombre interior”. Para Merleau-Ponty no existe tal interioridad sustraida del tiem-
po y el mundo, sino que el ser humano estd siempre en el mundo, es en el mundo que conoce, como
un sujeto brindado a é1%.

Merleau-Ponty sefiala que Husserl “ha presentado la reduccion como el retorno a una cons-
ciencia transcendental ante la cual el mundo se desplegaria en una transparencia absoluta™*. Enten-
dida de esta manera, la reduccion fenomenologica caeria en un idealismo que despoja al mundo de
su opacidad y su trascendencia. Pero Merleau-Ponty en contra de ese idealismo trascendental, pero
siguiendo el espiritu de las reflexiones del tltimo Husserl (en especial aquellas vinculadas al proble-
ma del otro), reclama otro sentido para la reduccion fenomenologica. Cuando tomamos en serio el
caracter situado de nuestra existencia, nuestro entrelazamiento corporal con el mundo (el hecho que
somos cuerpo, somos mundo) entonces la reduccion se torna paraddjica. Nunca terminamos de poner
entre paréntesis un mundo en el cual estamos implicados. En esta direccion comenta Merleau-Ponty:

La mejor formula de la reduccion es, sin duda, la que diera Eugen Fink, el adjunto de Hus-
serl, cuando hablaba de un «asombroy» ante el mundo. La reflexién no se retira del mundo
hacia la unidad de la consciencia como fundamento del mundo, toma sus distancias para ver
surgir las transcendencias, distiende los hilos intencionales que nos vinculan al mundo para
ponerlos de manifiesto; solo ello es consciencia del mundo porque lo revela como extrafio
y paraddjico.?

Merleau-Ponty sostiene que la mayor ensefianza de la reduccion es la imposibilidad de una
reduccion completa. Si fuéramos “espiritu absoluto” la reduccidon no seria problematica, pero el he-
cho de estar situados en el mundo es que “no hay ningun pensamiento que abarque todo nuestro
pensamiento”?®. No hay aqui un rechazo de la ruptura con la actitud natural, sino todo lo contrario.
Precisamente al romper nuestra familiaridad con el mundo es que este se deja ver como paradoja. Es
asi, desde el anclaje corpdreo que no puede sustraerse del mundo que Merleau-Ponty reinterpreta la
reduccion: “Lejos de ser, como se ha creido, la formula de una filosofia idealista, la reduccion feno-
menologica es la de una filosofia existencial: el «In-der-Welt-Sein» de Heidegger no aparece sino
sobre el trasfondo de la reduccion fenomenologica™’.

Ahora bien, ;logra Merleau-Ponty en su Fenomenologia de la percepcion operar la reduc-
cioén fenomenoldgica? Todo parece depender de como entendamos la reduccion. Desde el punto de
vista de la clasica elaboracion husserliana del método la respuesta pareceria ser negativa, dado que
el mismo Merleau-Ponty sostiene la imposibilidad una plena reduccion de los fenémenos a la viven-

20 Ibid., 10

21 Bernhard Waldenfels, Introduccion a la fenomenologia. (Barcelona: Paidoés, 1997), 70.
22 M. Merleau-Ponty. Fenomenologia de la percepcion, 9.

23 Ibid., 11

24 Ibid., 11

25 Ibid., 13.

26 Ibid., 14.

27 Ibid., 14.
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cia de conciencia. Pero esto tampoco lo lleva a prescindir por completo de la reducciéon como labor
fundamental de la fenomenologia. En su modo de proceder se observa una vacilacion metodoldgica
en relacion a la reduccidn, ya que constantemente se ocupa de sefialar sus limites. Desde el anclaje
corpdreo de la conciencia perceptiva, desde la facticidad en la que la mirada se encuentra hundida
solo podemos ver el mundo en estado naciente, de manera inconclusa. En efecto, la reduccion puede
llevarse, pero no a cabo; dado que no es posible realizar completamente la epoché de un mundo que
no dejamos de habitar.

La aproximacion a las nociones de percepcion y corporeidad que se ha intentado hacer aqui
sugiere pensar la reduccion en Merleau-Ponty como reduccion fenomenolégica inacabada. El mismo
presenta esta concepcion de la reduccion como “la verdadera interpretacion” o “el verdadero sentido”
de la reduccion husserliana que incluso al mismo Husserl se le escapo: “Todo el malentendido de
Husserl con sus intérpretes, con los «disidentes» existenciales y, finalmente, consigo mismo, estriba
en que, precisamente para ver el mundo y captarlo como paradoja, hay que romper nuestra familia-
ridad con él...”%%. Merleau-Ponty parece sugerir que el mismo Husserl malinterpreté el verdadero
sentido su propio método, que estriba el carcter paraddjico de la reduccion. Mas allé que sea o no
discutible la cuestion de “la verdadera interpretacion” o si realmente Husserl se mal interpreto a si
mismo, lo que aqui resulta interesante es la apropiacion que hace Merleau-Ponty del método y su
resignificacion en clave existencialista, desde la cual pone de manifiesto el caracter inacabado y, por
ello, paradojico de la reduccion fenomenoldgica.
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Resumen

El objetivo de este trabajo, ciertamente muy aproximativo e incipiente, es intentar recuperar el gesto
y las preocupaciones sobre el aborto desde la perspectiva existencialista, reconstruyendo los planteos
y argumentos de Sartre y Simone de Beauvoir para analizar la cuestion del aborto en sus vertientes
antropologicas, sociales y, fundamentalmente, ontologicas, viendo asi hasta qué punto la fenomeno-
logia sartreana posibilita formularse la pregunta por los sentidos de aquel fenémeno llamado “em-
bridén”, “feto”, y en qué punto sus consideraciones ontoldgicas y las herramientas conceptuales que
ellos forjaron posibilitan un replanteo de la practica del aborto en el plano ético-politico.

Palabras clave: Sartre — De Beauvoir — Aborto — Fenomenologia — Ontologia
Abstract

The objective of this work, certainly something rough and incipient, is to recover the gesture and
concern about abortion under the existentialist perspective, using Jean-Paul Sartre’s and Simone de
Beauvoir’s arguments and thoughts to analyze abortion in its anthropological, social and ontological
versions, in order to settle until which point can Sartre’s phenomenology formulate the question for
the sense of that phenomena called “embryo” or “foetus”, and seeing also at what point the conceptual
toolbox they made make possible a reconsideration of abortion’s practice in an ethical-political level.

Keywords: Sartre — De Beauvoir — Abortion — Phenomenology — Ontology
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En su ponencia durante las reuniones informativas en las comisiones de Diputados, Dario
Sztajnszrajber pronuncié una muy aclamada y enriquecedora exposicion sobre los problemas que
abre la cuestion del aborto, utilizando como guifio el subtitulo del libro de Rawls, Justicia como im-
parcialidad, que reza “politica, no metafisica”. Su idea era que, dada la aparente imposibilidad de las
personas en ponerse de acuerdo en lo que respecta a cosmovisiones ancladas en juicios (y prejuicios)
metafisicos, solo es licito plantear el debate en términos exclusivamente politicos, al promover la dis-
posicion de estrategias publicas que terminen con la muerte de mujeres que abortan clandestinamente.
Ciertamente es una discusion politica, y su propuesta y validez es incontestable, concediendo, claro
estd, que sea efectivamente posible hacer politica sin atarse a una metafisica, frontera que no me pare-
ce del todo clara. ;Es posible establecer directivas y ordenamientos sociales por fuera de los discursos
que nos atraviesan, fuera de los dispositivos que nos someten y que configuran nuestra “relacion con
el ser”, con el mundo, con los otros? No quisiera pecar de exceso de heideggerianismo. Sin embargo,
considero fundamental para cualquier abordaje que se haga, en cualquier plano, el reconocimiento
de que estamos en permanente relacion significativa con el ser, con los utiles y entes que se nos apa-
recen en el mundo que desplegamos, con los otros con los que somos-ahi, porque eso nos lleva a un
plano de reduccioén fenomenoldgica en el que podemos comprender 1o dado tal como se nos da, en
su pluralidad de sentidos. La deconstruccion de la que tanto se habla hoy en dia se da principalmen-
te en este plano, en el plano del lenguaje, de las capas sedimentadas de sentidos que constituyen el
suelo geoldgico de nuestra experiencia semantica con el mundo, de las ideologias y, en este sentido,
especialmente en el plano de la metafisica. La destruccion de la metafisica que Heidegger emprende
y que luego contintia Derrida es precisamente una sobre-torsion critica de las logicas de la identidad
que operan en las metafisicas de las subjetividades occidentales, sobre-torsion o “viraje” que destruye
la metafisica desde la metafisica. No voy a desarrollar qué entiende Heidegger por metafisica y qué
relacion guarda con la ontologia, sino, simplemente, sostener que si la ley de IVE no fue promul-
gada en agosto pasado, no se debi6 a meras falencias politicas, sino a la ausencia de una pregunta
fundamental dada en el plano ontolédgico, es decir, la pregunta por el sentido del término persona y
su confusion chata con las nociones de vida tal como se da en la “sabiduria de los pueblos”.! Esta po-
breza de critica, esta falta de planteo metafisico, esta falta de distincion semantica, es responsable en
este instante de la muerte de cientos, miles de mujeres. Hacer la pregunta metafisica es establecer las
condiciones de posibilidad de la existencia humana en cuanto tal, es abrir horizontes de sentido para
comprender mejor en su complejidad y heterogeneidad el fenémeno de lo humano; como muy bien
sefial6 Simone de Beauvoir, “todo acontecimiento humano posee mas alla de sus perfiles psicologi-
cos y sociales una significacion metafisica porque, a través de cada uno de ellos, el hombre siempre
se compromete por completo en el mundo entero; y no hay nadie, sin duda, a quien ese sentido no se
devele en uno u otro momento de la vida” (De Beauvoir, 2009, pp. 108-109). Metafisica y politica
eran, para el quizas mal llamado “existencialismo” de la inmediata posguerra, una y la misma cosa
en tanto cada acto libre configura y propone en su ser a la humanidad que queremos, en tanto nos
compromete con la construccion auténtica y sui generis de “lo humano”. El objetivo de este trabajo,
ciertamente muy aproximativo e incipiente, es intentar recuperar el gesto y las preocupaciones sobre
el aborto desde esta perspectiva existencialista, reconstruyendo los planteos y argumentos de Sartre
y Simone de Beauvoir para analizar la cuestion del aborto en sus vertientes antropologicas, sociales
y, fundamentalmente, ontoldgicas, viendo hasta qué punto la fenomenologia sartreana posibilita for-
mularse la pregunta por los sentidos de aquel fendmeno llamado “embrion”, “feto”, y en qué punto
sus consideraciones ontoldgicas y las herramientas conceptuales que ellos forjaron posibilitan un

1 Efectivamente, en tanto para cierto sector de la poblacion se estd matando una persona, eso imposibilita de cuajo que
acepten legitimar esta practica, en tanto nadie (o casi nadie) estaria de acuerdo en matar personas. Para hacer politica de
la cuestion, es preciso primero resolver en el plano ontoldgico-metafisico si aquel fendmeno llamado feto o embrion es
efectivamente una persona, una vida humana, una existencia.



re-planteo de la practica del aborto en el plano ético-politico.
I

Si bien es popularmente conocida la posicion de Sartre y Simone sobre el aborto, es necesario
precisar y profundizar una serie de elementos indicadores en tanto ninguno de ellos ha trabajado de
manera sistematica la cuestion.

Simone de Beauvoir es fundamentalmente reconocida en la actualidad no s6lo por sus auto-
biografias y evocaciones altamente sugestivas de la intensisima época que vivio o por sus ficciones
literarias, sino sobre todo por haber dado un gigantesco impulso al feminismo especialmente tras la
publicacion de su libro E/ segundo sexo. Fue una de las principales firmantes y promotoras del Mani-
fiesto de las 343 [salopes, zorras, guarras], publicado el 5 de abril de 1971 en Le Nouvel Observateur
en el que muchas figuras importantes de Francia afirmaban haber abortado y reclamaban por el aborto
libre y seguro, hecho que las exponia a ser sometidas a procedimientos penales en ese entonces. La
critica de la pensadora a la constitucion de la subjetividad femenina, a la maternidad en el occidente
capitalista y la destruccion del “eterno femenino” son una constante bajo su pluma, temas abordados
desde cierta interpretacion de la dialéctica hegeliana® y la misma fenomenologia de Sartre. Ahora
bien, ;qué andlisis hace del fendmeno del aborto, mas alla de sus reivindicaciones politicas?

Podemos ver que, a grandes rasgos, las aproximaciones del texto en cuestion se realizan en
un plano esencialmente psicologico y socioldgico, reconstruyendo la génesis de la opresion de las
mujeres a lo largo de la historia, condimentando e ilustrando con estudios clinicos que realizaron psi-
cologos de ese entonces’. En este primer abordaje historico, Simone muestra como la punibilidad del
aborto surge con el cristianismo* y la nocion de animacion del feto, discusion filoséfico-teologica que
increiblemente persiste en nuestros dias. Esta aplicacion del dualismo platdnico heredado a los Padres
de la Iglesia fue la que determind que la esencia humana —esto es, la forma sustancial, el alma, creada
especialmente por Dios— es insuflada al cuerpo-materia tras una serie de dias (teoria de la animacion
retardada); la cantidad de dias que habian pasado al momento de producirse un aborto determinaban
el tipo de crimen que se cometia, llegando incluso a considerarse homicidio tras 40/80 dias desde
la concepcidn. Desde ese entonces hasta al menos 1949, el aborto siguid siendo penado en Francia,
considerado ya no quizds como un crimen personal, sino como crimen contra la seguridad del Esta-
do. Simone denuncia estos dispositivos biopoliticos de control, que a pesar de haber secularizado la
problematica no dejan de sujetar e impedir la emancipacion y libre autoafirmacion de la mujer en su
existencia, sometiéndola a ser una maquina reproductiva encarnada en la figura de la Mujer-Madre®.
La escritora deconstruye a lo largo de su obra el ideal esencialista del “eterno femenino”, mostrando
codmo éste no es mas que el producto de un discurso patriarcal que construye una esencia de la mujer
como objeto pasivo, erotico, excluido de la actividad del Sujeto que se afirma positivamente.

Entre esos mitos a derribar estd fundamentalmente el ligado a la maternidad, en el que toca
tangencialmente la cuestion del aborto. Todas las demoledoras criticas que pueden pronunciarse hoy
en dia ya estan puestas ahi: la ambigiiedad de 1a moral burguesa sobre el valor de los “nifios por nacer”
y su desinterés una vez que nacen®, la ambigiliedad de las posturas eclesiasticas sobre ciertas muertes
que parecen ser aceptables mientras se mantienen en un humanitarismo embrionario intransigente, el

2 La mujer como lo Otro del varén, devenida como tal en una paradigmatica lucha de las conciencias.

3 Cfr. De Beuavoir, S., El segundo sexo, trad. de Puente, J. G., Buenos Aires, Debolsillo, 2016, pags 112-115 y 464-474.
4 En el mundo greco-romano, el feto era considerado una parte del cuerpo materno.

5 “En virtud de la maternidad es como la mujer cumple integramente su destino fisiologico; ésa es su vocacion ‘natural’,
puesto que todo su organismo estad orientado hacia la perpetuacion de la especie. Pero ya se ha dicho que la sociedad
humana no estd jamas abandonada a la Naturaleza [...] El control de la natalidad y el aborto legal permitirian a la mujer
asumir libremente sus maternidades [...] El embarazo y la maternidad seran vividos de manera muy diferente, segiin se
desarrollen en la rebeldia, la resignacion, la satisfaccion o el entusiasmo” (op. cit., pags. 464 y 474)

6 “...los hombres mas respetuosos con la vida embrionaria son también los que mas prontos se muestran cuando se trata
de condenar adultos a una muerte militar” (/bid., pag. 466)
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antifeminismo sadico-masculino que opera de fondo en estas posturas, etc. La autora concuerda con
que el aborto es, propiamente, un “crimen clasista”, por las “facilidades” y privilegios con que cuen-
tan las mujeres de la burguesia; la clase trabajadora posee muchas mas dificultades, que son desarro-
lladas mediante un sumario estudio de casos desde una perspectiva psicoanalitica. Es en el analisis de
estos casos particulares de mujeres mas vulnerables que Simone pronuncia una extrafia proposicion
que en ninguna otra parte del texto se ocupa en explicar: “[la mujer que aborta] percibe con desazon
lo ambiguo del acto que realiza. Porque, si bien es cierto que el aborto no es un asesinato, tampoco
podria asimilarselo a una simple préctica anticonceptiva: ha tenido lugar un acontecimiento que es
un comienzo absoluto y cuyo desarrollo se detiene” (De Beauvoir, 2016, p.472). ;Es esto un desliz,
un sutil derrape hacia un planteo ontologico aislado que no tiene respaldo en un texto cuya Unica
ontologia se da negativamente en tanto destruye el esencialismo y pone a la mujer en la funcién crea-
dora de su ser desde la pura libertad? ;Qué entiende la autora por “acontecimiento”, por “comienzo
absoluto”? La pregunta queda sin respuesta. Sin embargo, podemos hallar ecos de estas nociones en
el trabajo que su compaiero Jean-Paul Sartre realizo sobre el ser de la conciencia humana, que tituld
El ser y la nada.

111

En principio, hasta donde he podido investigar, no encontré absolutamente ningiin vestigio
de comentario o escrito de Sartre sobre el aborto. Si se decanta por textos periodisticos o relatos de
Simone que en efecto el autor compartia plenamente con su compatfiera las reivindicaciones feminis-
tas de aquél entonces, incluyendo lo que concierne a la tematica en cuestion. Como mucho, pueden
leerse ciertas actitudes en su novela La edad de la razon, cuyo personaje principal atraviesa una serie
de dificultades econdmicas para pagarle un aborto a su compaiiera, en el contexto de una tipica prac-
tica de la burguesia. Ahora bien, si nos atenemos a El ser y la nada, podriamos llegar a esbozar las
lineas no dichas por €l y sacar las conclusiones de su concepcion del nacimiento y del surgimiento del
para-si en el ser.

Recordemos brevemente los planteos fundamentales de la primera obra directriz de Sartre: el
autor busca describir las dos regiones del ser, el ser-en-si y el ser-para-si, y su relacion. Ya desde La
trascendencia del Ego senala que la conciencia no puede ser objeto para ella misma, sino que es pro-
piamente un constante “arrojo” hacia los objetos del mundo. La conciencia no se conoce ni se identi-
fica consigo misma de manera inmediata, sino que es “presencia a si”’, o como ¢l la llama, “para-si”,
mentando asi una reflexividad que estd transida por una grieta, un hueco esencial, una fisura que
impide su plena coincidencia. Este vacio de ser es propiamente la nada, que dinamiza y estructura a la
conciencia de modo tal que esté constantemente “arrojada” hacia el mundo, siendo a la vez ésta fun-
damento de su misma nada de ser. Este otro ser, o mejor, el “ser en-si”, es aquello que la nada nihiliza,
es decir, donde introduce la negacion, la diferencia; es el objeto fenoménico presente, el percipi, hacia
el que la conciencia apunta en su actividad como algo totalmente otro e independiente del para-si. El
ser en-si se define precisamente por su plena coincidencia con su ser, y puede ser casi perfectamente
identificable con el ser parmenideo: “El ser en-si no es jamas ni posible ni imposible: simplemente
es (...). Increado, sin razon de ser, sin ninguna relacion con otro ser, el ser-en-si esta de mas por toda
la eternidad. El ser es. El ser es en si. El ser es lo que es” (Sartre, 2008, p. 38). Es pura plenitud, pura
densidad de ser, lleno de si mismo, totalmente opaco y sin fisuras (ya que no es conciencia de si y no
posee esta distancia interna, esta “nada” propia del para-si), homogéneo, inmanencia indistinguible,
contingencia absoluta.

Ahora bien, Sartre sostiene que “la aparicion del para-si es el acontecimiento absoluto que
viene al ser’”, en tanto la conciencia (que es esencialmente libertad) se da como nihilizacion extati-
ca-trascendental que hace que #aya mundo, en tanto abre un horizonte de posibilidades en las cosas

7 Ibid., pag. 831. La cuestion es que si bien para Sartre esto se daria con el nacimiento, es Simone de Beauvoir, por lo que
leimos anteriormente, ya estaria dado en el embrion. Este punto parece ser aporético.



desde un proyecto originario y situado. Antes de la conciencia no hay nada asi como pasado, posibili-
dad, ente singular, sino que todo cae en la pura indistincion opaca del en-si. Es desde esta perspectiva
que Sartre tratara el problema del nacimiento, particularmente en sus andlisis de la temporalidad y la
corporalidad.

El filésofo recuerda constantemente que el para si “es en el modo de no ser lo que es, y no es
en el modo de ser lo que es”. Lo que se puede decir es que el para-si es, es su pasado en tanto lo sido,
ya que su presente es esencialmente una fuga. El pasado es lo que Sartre 1llama una facticidad “prete-
rida-trascendida” que el para-si arrastra “a la zaga”, y es una estructura necesaria ya que la conciencia,
en tanto puro trascender negador, necesita algo a negar/trascender. Es por eso imposible pensar un
para-si como ain-no-teniendo-pasado, ya que siempre surge éste en el mundo en la unidad ek-statica
de una relacion con su pasado. Esto llevara a Sartre a decir que “parece escandaloso que la conciencia
‘aparezca’ en algiin momento, que venga a ‘habitar’ el embrion; en suma, que haya un momento en
que el viviente en formacion sea sin conciencia, y un momento en que se aprisione en €l una concien-
cia sin pasado” (2008: 207-208). Este escandalo cesa en tanto se comprende que no hay conciencia
sin pasado, pues lo implica necesariamente; tampoco puede concebirse una pre-conciencia, como un
hibrido entre las dos regiones de ser: la distincion entre en-si y para-si, por ser esencial, es tajante y
radical. Sin embargo, Sartre indica que hay una extrafia solidaridad con ese en-si que somos en tanto
lo hemos sido antes, que se vislumbra en el momento en que nuestro pasado no termina en un limite
fijado y claro sino que se va perdiendo progresivamente en una oscuridad que también somos. Esto
hard que Sartre diga increiblemente: “se comprende el sentido ontolégico de esa chocante solida-
ridad con el feto, solidaridad que no podemos ni negar ni comprender. Pues, en suma, ese feto era
vo; representa el limite de hecho de mi memoria, pero no el limite de derecho de mi pasado. Hay un
problema metafisico del nacimiento, en la medida en que puedo inquietarme por saber como de tal
embrion naci yo; y este problema es quizas insoluble. Pero no hay en ello problema ontologico [...]
pues la conciencia no puede aparecerse a si misma sino como nihilizaciéon de en-si, es decir, como
siendo ya nacida”.® Sartre muestra la incompetencia de la pregunta por el en-si que éramos antes,
en tanto solo lo hubo como tal a partir del nacimiento del para-si: hay una co-originariedad entre el
surgimiento del para-si y del mundo en el cual pueden manifestarse en-sies como distintos entre si;
por ello dird Sartre que de algin modo “el para-si aparece como nacido de/ mundo” (2008,p. 209).
Mundo debe entenderse aqui en sentido heideggeriano, es decir, como estructura de significatividad,
como plexo referencial y diferencial de sentido. La nocion de nacimiento seguird siendo tratada a lo
largo del libro; por el momento, la duda que nos queda es si este fendémeno puede coincidir con el
fendmeno que acaece en el parto, o si en realidad el nacimiento es también €l una estructura esencial
que acompafia permanentemente a la conciencia. Intentaremos desarrollarlo, ya que seran variadas
las consecuencias que se puedan tirar de ello.

El nacimiento es un elemento determinante de la facticidad de la libertad, y se puede ver
como la afecta con claridad en dos fendmenos, el del cuerpo y el del sitio. Para Sartre el cuerpo, en
tanto facticidad, “es el pasado en tanto que remite originariamente a un nacimiento, es decir, a una
nihilizacioén primera que me hace surgir del en-si [...]” (2008, p. 452). El cuerpo es la condicion de
toda existencia, es el centro del espacio hodoldgico, el punto de vista necesario para desplegar un
proyecto de mundo. Pero este lastre de facticidad que arrastramos en nuestra corporalidad, en tanto
en-si trascendido, siempre implica esa actividad negadora: siempre estamos nihilizando eso que se
nos da, tanto en el cuerpo-para-mi como en el cuerpo-para-otros. La estructura corporal es, por esto,
una sintesis, una unidad estructural de vida que nunca puede ser captada por la anatomia, la fisiologia
o incluso la embriologia: los 6rganos que se observan estan vivos pero no unidos en la unidad sinté-
tica de una vida, y por eso no se los podra aprehender sino como muertos. Sélo existe vida corporal
de la conciencia en tanto se la capta como esta totalidad-destotalizada que es el para-si.’

8 Ibid., pag. 208. Pareceria que la solidaridad es con lo que yo y solo yo era en tanto feto, y que solo por empatia o ana-
logia podria mantenerse con otros embriones.
9 Podria pensarse en qué sentido el fendémeno de la Mirada, como realizador del en-si que somos para otros, configura de
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Por otra parte, el fendmeno del sitio es otra estructura condicionante primaria que sitlia y ubica
contextualmente la totalidad de mi existencia. Este fenomeno muestra la dinamica del arrojo que
produce el nacimiento, en tanto nuestro sitio es puramente contingente y absurdo. Nacer sera recibir
el sitio dado por la contingencia; es un hecho puro, como la muerte, que “nos viene de fuera y nos
transforma en afuera”; y, sin embargo, ese dato factico debera ser obligatoriamente resignificado por
nuestra libertad. Esto es lo que se manifiesta en la idea sartreana de que uno elige haber nacido: “me
encuentro con una responsabilidad absoluta, por el hecho de que mi facticidad, es decir, en este caso
el hecho de mi nacimiento, es incaptable directamente y hasta inconcebible; pues el hecho de mi
nacimiento nunca se me aparece en bruto, sino siempre a través de una reconstruccion pro-yectiva
de mi para-si: me avergiienzo, me asombro o me alegro de haber nacido, o, al intentar quitarme la
vida, afirmo que vivo y asumo esta vida como mia” (2008, p.750). De esta manera, podriamos decir
que solo ha nacido quien elige nacer: algo que le estéd totalmente vedado en su doble modalidad a un
embrion. En tanto no hay conciencia, no hay para-si; por ende no hay nihilizacion, es decir, relacion
significativa/reflexiva con si mismo, no hay apertura de mundo, no hay proyecto, no hay libertad, no
hay ék-stasis temporal y por ende no hay pasado como en-si que he sido y que cargo a la zaga, ni hay
futuro en tanto posibilidad de abrir posibilidades; el en-si no es posible, sino que la misma condicion
de posibilidad de la posibilidad es que una nada se introduzca como un hueco en el ser abriendo lugar
para un “espacio de juego”: no hay posibilidad en la luna, en una piedra, en el océano, o en un feto;
s6lo lo hay en una existencia ya situada que la proyecta sobre el mundo.'” Sartre mismo sefala la
probable irresolucion de la pregunta sobre el comienzo de la vida de la conciencia, aunque pareceria
que es algo que no se da ciertamente durante la vida intrauterina. El problema es que, posiblemente,
tampoco se dé en los primeros dias/semanas del recién nacido: ;es el nacimiento un punto cero? ;es
algo convencional? ;hay en el nacimiento un primer encuentro claro y concreto con un mundo abierto
por otros, con otros cuerpos, con el lenguaje? ; Es la separacion del utero el signo/correlato fisiologico
de la separacion, la fisura intraconsciencial que se da en el ser y que da lugar a la nada como con-
ciencia nihilizadora? Lo que esta claro es que, mas alld de si interpretamos el nacimiento de manera
estatica como “dia del natalicio” o de manera dinamica como “re-significacion proyectiva y situada
de mi existencia”!!, antes de él no podemos hablar de ser-para-si, por ende de existencia, por ende de
libertad, por ende de dignidad. Los problemas que se abren aca son infinitos, y no parecen encontrar
en Sartre una solucion clara. El dilema ético sobre el valor de la vida humana, por mas que el autor
haya intentado defenderla en su conferencia El existencialismo es un humanismo, se polemiza en
tanto comprendemos que estamos de mas, que nuestra existencia es contingencia pura 'y que valorati-
vamente, desde el punto de vista del en-si, no hay ninguna diferencia entre suprimir una vida humana
en el Utero o en las trincheras de Alsacia. Pero no somos seres en-si, y la dignidad y el valor de la
vida humana no es algo que preexista a la existencia, sino que es algo a crear o, mejor, conquistar; y
eso solo puede darse en seres ya libres, ya situados, ya nacidos, que ejerzan la negatividad como ope-
racién fundamental de destruccion y creacion del mundo, del lenguaje, de la sociedad y de si, y que
elijan eventualmente llevar adelante una maternidad desde la libertad, la situacion y la decision que
su proyecto originario abre. Desde la ontologia sartreana, a pesar de las ambigiliedades que rodean al
tema, es posible entonces comprender cual es el sustento metafisico en que se basa su apoyo al aborto:
pues nunca podria haber preferido sacrificar la libertad de una existencia-mujer arrojada y angustiada
por aquello que, siendo un en-si, nunca ha ek-sistido, ni siquiera (y especialmente) como una Nada.
Politica, entonces metafisica.

algun modo el ser y nuestra relacion con el feto. Ciertamente no puede darse un ser-para-otro que no se dé primero como
ser-para-si; sin embargo podriamos concebir nuestras actitudes como cuasi-relativas a un ser-para-otro, otro no nihilizado
por y en si mismo.

10 En ese sentido, la posibilidad que el embrion pueda tener sera fruto/regalo de una existencia que asi lo desee libremen-
te, por los factores o motivos que sean.

11 Podriamos pensar entonces la existencia como emplazada en una doble estructura; el ser-relativamente-a-la-muerte de
Heidegger, y el ser-relativamente-desde-el-nacimiento.
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Resumen

En las Interpretaciones Fenomenologicas sobre Aristoteles, Heidegger ya plantea como tema
clave la originareidad de la pregunta por el ser y su relacion con la historia de la filosofia, problema
que sera central en Ser y Tiempo, publicado unos afios después. Tomando en consideracion el modo
de planteamiento del problema en dicho texto, proponemos algunos indicios de que este abordaje
heideggeriano depende de la lectura nietzscheana de la historia, esbozada en la Segunda Intempestiva.
Es el objetivo de este trabajo establecer un paralelismo entre ambos autores a la luz de tales obras y
sefalar una posible influencia en el modo de concebir el problema, que constituye una de las cuestio-
nes aun latentes en la filosofia contemporanea.

Palabras Clave: Heidegger, Nietzsche, originareidad, historia, Natorp.
Abstract

In his Phenomenological interpretations with respect to Aristotle, Heidegger already proposes
as a key theme the originality of the question of the meaning of Being and its relation with the history
of Western philosophy. This would become a main problem in Being and Time, published only a few
years later. Taking into account the way the problem is formulated in this early text, we propose some
clues that Heidegger’s approach depends on Nietzsche’s view of history, which were published in
the second Untimely Meditation. The objective of this work is to establish a direct relation between
both authors regarding these two texts, and to point a possible influence in the way of conceiving the
problem, which is still one of the latent issues on contemporary philosophy.

Keywords: Heidegger, Nietzsche, originality, history, Natorp.



Introduccion

La relacion entre Heidegger y Nietzsche es una relacion sumamente fructifera para la filosofia.
Producto directo de ella es la obra heideggeriana sobre Nietzsche y el final de la metafisica. Pero lo
que nos ocupa en este trabajo es tratar esta misma relacion en la obra temprana de Heidegger. Para
ello es necesario buscar en los lugares mas ocultos, es decir, en aquellos conceptos con los que un
pensador estd comenzando a estructurar su vision filosofica. No siempre resulta evidente, y menos aun
facilmente comprobable, este tipo de relaciones de alguna manera implicitas. Pero este trabajo sera
un intento de proponer, al menos como posible, una lectura entre lineas de la influencia nietzscheana
en la obra temprana de Heidegger. Especificamente utilizaremos el Informe Natorp (Interpretaciones
fenomenologicas sobre Aristoteles), texto elegido debido a que es un informe de las investigaciones
que Heidegger llevaba a cabo en ese momento (afio 1922), y por lo tanto, constituye un resumen de
su pensamiento en aquella época. Aunque debido a esto puede que a veces se nos aparezca como con
ceptualmente sintetizado o criptico, creemos que es posible obtener algunas ideas claras al respecto.
Ademas, constituye un primer bosquejo de ideas de lo que luego se convertird en Ser y Tiempo. Una
contribucion, por mas pequeila que sea, puede dotarnos de una nueva herramienta de inteligibilidad
de esta obra, tan importante para la filosofia del siglo XX.

Respecto a Nietzsche, tomaremos su Segunda Intempestiva y sus reflexiones sobre la historia
y el historicismo de su tiempo. Como veremos, creemos encontrar en la respuesta nietzscheana sobre
la historia una clave de lectura de la propuesta radical heideggeriana. La obra en cuestion constituye
una critica de Nietzsche al historicismo reinante en su época y un cuestionamiento de su funcion para
el hombre. Como todo texto nietzscheano, nunca estd exento de una interpretacion inadecuada o for-
zada, pero conserva siempre, quizas gracias al espiritu propio del autor, su cualidad de poder ser leido
de multiples maneras.

Por ultimo, el texto de Franco Volpi, Heidegger y Aristoteles, nos ha servido para situar la
problematica de los primeros textos de Heidegger en relacién con su primera gran obra. El tema de
nuestro trabajo serd la originareidad de la pregunta por el ser, y Volpi es una gran ayuda al describir de
qué manera esa pregunta y el concepto de originareidad evolucionan en el pensamiento de Heidegger
y hacia qué senderos se desplaza. La pregunta por la temporalidad es la pregunta por la relacion con
el pasado y el futuro, y por ello es pertinente para nuestro proyecto.

El orden propuesto serd entonces: primero, una descripcion de lo que Heidegger denomina
“la situacion hermenéutica”. Luego, un bosquejo de la idea de historia en Nietzsche. Finalmente, ve-
remos cémo los conceptos nietzscheanos influyen a la hora de determinar la originareidad tanto de la
situacién hermenéutica del presente como de la situacion hermenéutica de cada época que hace una
pregunta que “destaca por su ejemplaridad” (Heidegger, 2002, p. 31).

La situacion hermenéutica

El Informe Natorp comienza con una descripcion de qué es lo que entiende Heidegger por
“situacion hermenéutica”. Sus investigaciones, nos dice el autor, en calidad de interpretaciones “se
encuentran sometidas a determinadas condiciones de interpretacion y de comprension” (p. 29). Con-
tinua diciendo que el objeto de estudio de esta investigacion solo se muestra correctamente “cuando
la correspondiente situacion hermenéutica de la que depende toda interpretacion resulta accesible de
manera suficientemente clara” (p. 29). Es decir, se trata de la reflexion de la propia situacion desde
donde se realiza la interpretacion.

Este objeto de la investigacion parece estructurarse como pasado: “La situacion de la inter-
pretacion, en cuanto apropiacion comprensiva del pasado, es siempre la situacion de un presente
viviente” (p. 30). A su vez, se habla aqui de una apropiacion de ese pasado. Como veremos, esto lo
enlaza directamente con uno de los tipos de historia de los que Nietzsche hablara. Por el momento
continuaremos explicitando la propuesta Heideggeriana.

El autor continua: “La inteligibilidad de la historia misma, a modo de pasado reapropiado en

75



76

la comprension, aumenta de manera decisiva en funcion del grado de originareidad con que se deter-
mina y elabora la situacion hermenéutica” (p. 30). Esta es la primera mencion sobre la originareidad,
lo cual es el tema que nos interesa particularmente. Aqui parece dejar en claro que la situacion herme-
néutica determina la actitud con la que el investigador se enfrentara a la historia. Luego nos dice que
“la originareidad de una interpretacion filosofica se determina en funcidon de una confianza especifica
que la investigacion filosofica deposita en si misma y de la seguridad con la que asume sus tareas” (p.
30).

Asimismo, Heidegger toma distancia de todos aquellos que pretenden obtener una objetividad
en el estudio de la historia y otros dmbitos, puesto que aquellos “que sostienen que no introducen
nada en los textos se ven obligados a admitir que ellos también proyectan un sentido, aunque con la
diferencia de que carece de orientacioén y que operan con unos medios conceptuales cuya proceden-
cia es de lo mas dispar e incontrolable (p. 31). El punto de Heidegger es que toda investigacion, por
lo tanto, parte de un punto de vista y por ello, cuanto mejor dilucidada esté la posicion, habrd una
comprension mejor del objeto investigado. Y la originareidad a la que se refiere es la capacidad de
comprender de manera mas adecuada el lugar en donde estamos. Ese lugar estd determinado por la
tradicion, por aquello que heredamos y que es necesario revisar en este primer momento. Esto sig-
nifica, en palabras de Volpi (2012), “no filtrar [el lugar desde donde partimos] a través de las catego-
rias objetivantes de la theoria, sino aprehenderla en relacion con la especificidad de su connotacion
eminentemente practica” (p. 144). En esta perspectiva la apropiacion del pasado es desde un presente
viviente, desde la connotacién de un presente que tiene sus propias perspectivas practicas hacia el
futuro.

Hasta aqui, parece que la originareidad responde al andlisis de la situacion desde donde parte
la (propia) investigacion. Pero nosotros consideramos que hay una originareidad que en principio es
de otro tipo. Heidegger (2002) nos dice que

la posibilidad de que una investigacion filosofica que pertenece al pasado influya sobre su
futuro nunca puede depender de los resultados como tales, sino que se funda en el nivel de
originareidad alcanzado en cada caso [por una época determinada] a la hora de concretar sus
preguntas; y gracias a esta originareidad, la investigacion filosofica no deja de plantear pre-
guntas que destacan por su ejemplaridad y que le permiten mantenerse siempre en el primer
plano de la actualidad (p. 31).

Aqui, lo originario es aquello que comparten todas las investigaciones y que la relacionan
con el presente. La pregunta ejemplar es una pregunta que serd repetida una y otra vez, dando a cada
situacion particular de cada €poca la oportunidad de responder, tal y como lo sostiene el autor: “la
investigacion filosofica tampoco es una empresa que —en la medida que se comprende a si misma 'y
capta el posible sentido de su realizacion en la existencia humana— se presente con la pretension de
arrebatarle a épocas venideras el peso y la inquietud de una interrogacion radical” (p. 31) Esto pone
al pasado como algo que debe ser conservado en su especificidad, lo cual esta claro puesto que Hei-
degger sostiene que apropiarse de la historia es

comprender radicalmente lo que en cada momento una determinada investigacion filosofica
del pasado coloco en su situacion y de la inquietud de fondo que mostro por esa situacion;
comprender no significa aceptar sin mas el conocimiento establecido, sino repetir: repetir
originariamente lo que es comprendido en términos de la situacion mas propia y desde el
prisma de esa situacion (p. 33).

Pero esta propuesta resulta problemadtica si pensamos que estas investigaciones del pasado y
la del presente estan unidas por una suerte de naturaleza superior, algo asi como la humanidad, que
otorga una cierta objetividad por fuera de la situacion hermenéutica, que implica justamente una toma
de posicion frente a la inevitable subjetividad de toda investigacion. El autor nos advierte al respecto,



puesto que quien pregunta, quien investiga, siempre lo hace desde su presente: “el Dasein factico es
lo que es siempre y solamente en cuanto propio, jamdas en cuanto una existencia en general de una
humanidad universal cualquiera” (p. 33).

Debido a esto, hay que entender que la historia de la filosofia debe ser conservada y cada
situacion hermenéutica de cada época determinada solo si “fuerza al presente a replegarse sobre si
mismo con el propodsito de aumentar su capacidad de interrogabilidad” (p. 33). La historia se con-
serva porque ella constituye el punto de partida de toda critica de la tradicion, que es lo que importa
verdaderamente para el autor: “La asunciéon comprensiva de los arquetipos, que es de lo que se trata
aqui, someterd a éstos a la critica mas severa y radical y, llegado el caso, los opondra entre si de un
modo que resulte fecundo” (p. 33). La critica esta siempre determinada por el presente viviente que
mencionamos al comienzo: “La critica de la historia es unica y exclusivamente critica del presente”
(p. 33).

Por lo tanto, este desdoblamiento de lo originario es s6lo aparente, puesto que siempre impli-
ca la comprension de la situacion propia (en tanto Dasein) a la hora de la investigacion. Esta polise-
mia que encontramos en todo caso parece obedecer a abrir la perspectiva a los tres modos de historia
nietzscheanos como aquellos que rigen la investigacion y la dilucidacion tanto de la situacion her-
menéutica como de sus objetos y posibilidades de pregunta. Pasaremos entonces a hacer un pequefio
esquema de la tesis de Nietzsche.

La Segunda intempestiva

Como habiamos adelantado, la Segunda intempestiva es una critica de Nietzsche al espiritu
historicista de su tiempo. Es bien conocido que el autor aduce que su tiempo esta en un periodo de de-
cadencia, y esta vez ataca la nocion de una educacion que se base exclusivamente en la acumulacion
de conocimiento. Sostiene que la historia debe estar necesariamente subordinada a la vida, y que no
puede ser un fin en si mismo. Sin embargo, esto no quiere decir que sea dejada de lado absolutamente.
Como dice el autor, “en un triple sentido pertenece la historia al ser vivo: le pertenece como alguien
que necesita actuar y esforzarse, como alguien que necesita conservar y venerar, y, finalmente, como
alguien que sufre y necesita liberarse” (Nietzsche, 1999, p. 52). La primera serd denominada historia
monumental; la segunda, historia anticuaria; y la tercera, historia critica. Cada modalidad de la his-
toria implica una forma de concebirla y una forma de tratar con ella.

La historia monumental pertenece a los grandes hombres, quienes, a falta de interlocutores en
el presente, van al pasado en busca de modelos, maestros o consuelo. De tal manera, estos hombres
del pasado y del presente forman una gran cadena, a través de los milenios, que tiene como conse-
cuencia la concepcion de que “lo grande deba ser eterno” (p. 54) y de ellos ser los eslabones de esta
union. Lo grande aqui es la accion favorecedora de la vida en el presente. Pero, segin Nietzsche, lo
restante vivo se resiste siempre a lo grande. Esta resistencia puede estar relacionada con la vision de
que el Dasein tiene “una propension a quedar absorbido por ¢l [el mundo]” (Heidegger, 2002, p. 38)
y con su pertenencia a la tradicion que debe ser revisada. En un momento volveremos a este problema.
La historia monumental, entonces, es una historia que diluye ciertas diferencias, como lo afirma
Nietzsche (1999): “[la historia monumental] aproximara lo que no es semejante, generalizard vy, fi-
nalmente, igualara, pero siempre atenuando las diferencias de los motivos e intenciones con el fin de

—vy a coste de las causae— presentar los effectus de forma monumental, esto es, de manera ejemplar
y digna de imitacion” (p. 56). Para obtener el elemento ejemplar, se precisa de este descarte de las
causas, en beneficio de “una coleccion de ‘efectos en si’ o de acontecimientos que tendrian efecto en
todas las épocas” (p. 56). Por esto mismo, el autor nos advierte al respecto: “mientras el pasado tenga
que ser descrito como algo digno de ser imitado, como imitable y posible por segunda vez, corre, cier-
tamente, el peligro de ser torcido un poco, de ser embellecido y asi aproximado a la libre invencién”
(p. 57). Un exceso de historia monumental nos aleja de la percepcion de nuestra propia historia y, por
lo tanto, de una percepcion del lugar desde donde hablamos.

Para suplir esta falencia, entrara en accion la historia anticuaria. Ella se constituye como la
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memoria de la propia historia, puesto que, por medio de un nosotros, de un reconocimiento de la pro-
pia pertenencia, el historiador anticuario “mira por encima de la vida efimera, curiosa e individual
para sentirse dentro del espiritu de la casa, su generacion, su ciudad” (p. 61). Nietzsche contintia
inmediatamente después sobre este tipo de historia: “[sus virtudes son] una capacidad de empatia, de
adivinacion, una capacidad de olfatear huellas casi extinguidas, un instintivo leer correctamente el
pasado por mas que se haya escrito encima” (p. 61). Es esta la historia que se encarga de conservar
nuestra tradicion, nuestra propia identidad, pero a condicion de ver solamente eso mismo. La historia
anticuaria solo “es capaz y entiende de conservar la vida, pero no de engendrarla” (p. 64). Por lo
tanto, su carencia también tiene que ver con el falseamiento de la historia y del pasado, con un otor-
gamiento de importancia a la situacion singular. Y por ello mismo, una aversion por lo nuevo, por lo
que estéd por venir. Podemos concluir que, para Nietzsche, tal idea de una preservacion de la historia
“tal y como es” es contraria a la vida, si es que acaso es posible.

Por ultimo, el autor sostiene que existe un tercer tipo de historia, junto a las otras antes men-
cionadas. Esta historia sera critica: “es menester que el hombre, para poder vivir, tenga la fuerza de
destruir y liberarse del pasado, asi como que pueda emplear dicha fuerza de vez en cuando” (p. 65).
Pero el liberarse del pasado nunca puede cumplir completamente con su expectativa, puesto que “en
la medida en que somos el resultado de generaciones anteriores, también somos el resultado de sus
aberraciones, pasiones y errores” (p. 66). Por lo tanto, es un intento de liberarse hacia lo nuevo, sin
dejar del todo lo viejo:

Se trata del intento de darse a posteriori un pasado del que se quiera proceder frente al pa-
sado del que efectivamente se procede, un intento que siempre es peligroso, no sélo porque
es dificil encontrar un limite a la negacion del pasado, sino porque las segundas naturalezas
son, en la mayor parte de los casos, mas débiles que las primeras (p. 66).

Las tres formas de historia funcionan en simultaneo, porque cada una posee una debilidad. La
monumental estara encargada de buscar en la historia la posibilidad de lo nuevo; la anticuaria, de no
olvidar la procedencia; y la critica, de la creacion de una segunda naturaleza cuando la primera pro-
voca la decadencia. El pasado entonces solo puede ser “interpretado” y no objetivamente descrito, y
siempre es un tomar algo para el futuro y un saber el propio lugar: “[el pasado] es siempre un oraculo,
so6lo como arquitectos del futuro y como conocedores del presente podréis comprenderlo” (p. 94).
Los tres tipos de historias constituyen entonces la red conceptual con la que entablamos relacion con
el pasado y con la historia.

Lo originario y la historia

Como se puede apreciar, la nocion de situacion hermenéutica parece estar relacionada con
esta concepcion nietzscheana de la triple concepcion de la historia. En primer lugar, porque la historia
anticuaria sirve a este objetivo primario que es la visualizacion del punto desde el cual realizamos
la interpretacion. Como es evidente, se trata de un punto preparatorio, que no quiere quedarse en la
concepciodn del presente por la mera conservacion de éste, sino que el objetivo consiste en la creacion
de algo nuevo, un surgimiento novedoso del objeto de la interpretacion. El primer sentido de origi-
nareidad que vimos trataba justamente de ello: cuanto mejor la comprension de la propia situacion,
mayor es esta originareidad interpretativa respecto de nuestro presente viviente. Pero a su vez, por
estar nuestro presente viviente orientado a si mismo y no a la mera conservacion de pasado, se trata
de una originareidad referida a la historia monumental, que tomara al pasado como interlocutor y su
interpretacion serd mas referida a si y a su futuro, es decir, a la connotacion practica a la que apunta
Volpi en su descripcion. La reapropiacion serd el objetivo de esta toma de posicion monumental. Y a
su vez es un intento de no quedar atrapado por la tradicion conservadora, al descubrir de qué manera
es que ella funciona y alejarse de la tendencia de ser absorbido por el mundo.

Lo mismo sucede con la segunda originareidad, que refiere a lo que, en la historia de la filo-



sofia, fue el planteamiento de la propia situacion de cada uno de sus “grandes hombres”, en térmi-
nos nietzscheanos. Puesto que precisamos de esa historia anticuaria que pueda leer correctamente
aquellas situaciones propias del pasado, no importa cuantas veces hayan sido reinterpretadas, ya que
constituyen también nuestra propia historia. Y, como es evidente, la interpretacion de este pasado
siempre estara subordinada al presente viviente, pues es el tinico punto de origen de la interpretacion.
De esta manera, la concepcion monumental serd aquella que logre encontrar en estas situaciones del
pasado aquellas preguntas ejemplares, que se repetiran, pero ya despojadas de sus causas y pensadas
en términos de “efectos en si”, o lo que es lo mismo, pensadas desde nuestro presente. Como habia-
mos adelantado, esta dualidad de lo originario es solamente aparente, ya que se subsume al principio
préctico que mira desde nuestro presente, tal y como los distintos tipos de historia deben estar subor-
dinados a la vida. La correspondencia de lo originario en la obra nietzscheana se encuentra en la vida
mas que en los distintos tipos de historia, por ello esta aparente diferencia desaparece al comprender
la jerarquia del presente viviente y la vida, que encontramos en Heidegger y en Nietzsche respectiva-
mente.
Respecto de la historia critica, creemos que no es tan facil dilucidar la relacion entre ambos
autores. Y esto sobretodo porque la propuesta de Nietzsche consiste en una critica que se hace de una
“segunda naturaleza”. En nuestra humilde interpretacion, Heidegger comparte la idea de una critica de
la tradicion, e igual que Nietzsche, comprende que una critica tal no puede deshacerse de su pasado
de manera total, pero no estamos seguros de que compartiria del todo esta nocion de hacerse un pro-
pio pasado cortando sobre el real, al menos no en este momento de su obra. El esfuerzo de la identifi-
cacion de la situacion hermenéutica consiste en la clarificacion del pasado mas que en su eliminacion.
Creemos también que ésta es una nocion problematica en el texto de Nietzsche, y tampoco estamos
seguros de la posible concordancia entre esta historia critica y las demas. Es claro que un andlisis
de este tipo requeriria un examen aparte, que no podemos realizar aqui y que tampoco es el objetivo
propuesto en el comienzo del presente trabajo. Nuestra ultima conclusion respecto de la presencia en
el Informe Natorp es evidentemente tentativa y puede ponerse en duda facilmente respecto de la obra
total de Heidegger, sobre todo a partir de escritos posteriores sobre la historia de la metafisica.

Conclusion

Creemos haber logrado sefialar ciertas correspondencias entre ambos autores. El desdobla-
miento de la originareidad se corresponde con la multiplicidad que encontramos en una historia que
se subordina a la vida. Ambas conservan y dan lugar a lo nuevo, alternandose en su labor y siempre
teniendo en la mira la accion practica. Ocurre entonces que estas multiplicidades remiten en tltima
instancia a la vida o presente viviente, ambas orientadas hacia un futuro, desde un presente que in-
terpreta al pasado como oraculo. Y siempre desde una perspectiva que asume que la “objetividad
cientifica” como tal, que asumen algunos, es un ideal que produce un desconocimiento de la propia
situacion en Heidegger y un perjuicio para la vida en Nietzsche. Lo que encontramos siempre es in-
terpretacion.

Esperamos que estos sefalamientos de las relaciones puedan dar cierta inteligibilidad a esta
nocion tan interesante como es la originareidad a partir de la matriz nietzscheana, ya que sera suma-
mente importante en la obra de Heidegger y, sobre todo, en Ser y Tiempo, cuya gestacion podemos
entrever en las paginas de su informe.
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«... la literatura fantastica puede confundirse con la filosofia y con la religion,
que son acaso otras formas de la literatura fantdastica.»
(J. L. Borges, en M. E. Vasquez, 2010, p. 159)

«Una metafisica, es decir, una hipotesis mas o menos atrevida de la razon sobre la realidad absoluta,
esta siempre apoyada por un acto de fe individual.»
(A. Machado, 1969a, p. 182)

A lo largo de toda su historia, la filosofia, en una gran medida, parece haberse comprendido
a si misma como un intento de constituirse en un interrogar, en un discurso, incluso en un saber, que
podria calificarse de universal, entendiendo esta universalidad en una doble dimension: 1la dimension
de la extension, conforme con la cual la filosofia ha aspirado a constituirse en un interrogar por, en
un discurso sobre, en un saber que abarque, la totalidad de la realidad (en algunos casos, sin mas —y
entonces habiendo pretendido absorber en si a todos los saberes particulares, es decir, habiendo pre-
tendido constituirse en el Gnico saber—, mientras que, en otros casos, desde alguna determinada pers-
pectiva —y entonces habiendo pretendido ser un saber entre otros, en todo caso, con cierta primacia
respecto de los demas, pero preservando la autonomia de los saberes regionales—'); y la dimension de
la profundidad, de conformidad con la cual la filosofia ha pretendido interrogar por, o ha pretendido
constituir un discurso sobre, o alcanzar el conocimiento de, los primeros principios y causas que fun-
damentan la realidad en su conjunto y, en virtud precisamente de su universalidad, que fundamentan
también nuestro conocimiento de, y nuestra accion sobre, ella. Es decir, en gran medida, podria sos-
tenerse, la filosofia parece haberse comprendido a si misma como “metafisica”, como un interrogar al
que la expresion “metafisica” o, mas propiamente, la expresion originaria TO LETOTX QLSIKE, bien
podria corresponderle, al menos en un sentido etimologicamente defendible (su sentido originario, lo

1 Siendo exageradamente esquematicos y simplificadores, y asumiendo seguramente demasiados supuestos interpreta-
tivos, con las muchas limitaciones que todo ello implica, tal vez podriamos tildar los primeros casos mencionados de
“platénicos” y los segundos de “aristotélicos”, permitiéndosenos recordar asi a J. L. Borges, 19934, p. 580: «Se ha dicho
que todos los hombres nacen aristotélicos o platonicos. Ello equivale a declarar que no hay debate de caracter abstracto
que no sea un momento de la polémica de Aristdteles y Platon; a través de los siglos y latitudes, cambian los nombres, los
dialectos, las caras, pero no los eternos antagonistas».



sabemos, documentos disponibles en mano, nos es inaccesible?), a saber: entendiendo ese LETAL(+ el
correspondiente acusativo) —como lo entendia, v. gr:, A. Schopenhauer— con el significado de “detras
de”, otorgando asi a To et el sentido de “lo que esta detrds de”, como fundamento (tal vez oculto)?
de aquello de lo cual esta detras, que es, en este caso, reparando en la otra parte de la expresion, pre-
cisamente TOLGLOLKQ, parte que, atendiendo a un antiguo sentido de $UG1E, podemos entender como
“la realidad en su conjunto”, como “lo que es en su conjunto” (T0 OV, T& OVTX).*

La pregunta filosofica, la pregunta metafisica asi entendida, i. e. la pregunta por la realidad en
su conjunto, por los principios o fundamentos ultimos de la realidad, aparece explicitamente recién
en el marco del llamado por H.-G. Gadamer «terreno solido» —desde el punto de vista textual, claro—
de la filosofia, es decir, en Platon y Aristoteles®: Tl T0 6v;° T1 OvTwg OV;’ T TPpWTwg OV;® Esto no
excluye que podamos retrotraernos en la historia e incluso hablar, como el mismo H.-G. Gadamer,
de una «prehistoria de la metafisica (Vorgeschichte der Metaphysik)»®. Tal vez podamos decir que el
preguntar filosofico, metafisico, entendido como lo hemos propuesto, parece venir determinado ya
desde su Vorgeschichte, en particular desde el —texto llegado a nosotros como— Ilepl ¢pOoEWG de
Parménides, como un preguntar que no puede no responderse siempre (aunque a veces nos olvidemos
de ello) de otra manera que con modestia, con humildad. En efecto, la llamada parte “cosmologica”
0, mejor, “cosmoldgico-cosmogodnica” del poema (cf. DK 28, de B 8, v. 50, en adelante), que es su
intento de brindar una explicacion, por asi decirlo, de la totalidad de la $Uo1¢, de la realidad en su
conjunto, est4, en el poema, en la via de la d6EQL, y no en la de la 6AHB€1, donde gobiernan las ver-

2 Las muy importantes investigaciones llevadas a cabo a mediados del siglo XX, especialmente por P. Moraux (1951) y
H. Reiner (1954, pp. 210-237), atendiendo, entre otros documentos, a los comentaristas antiguos de Aristoteles y a los
catdlogos antiguos de las obras del Estagirita, no han dado como resultado mas que conjeturas razonables respecto del
posible significado originario de la expresion, asi como también en relacion con quién pudo haberla acufiado: ;Ariston de
Ceos? (cf- P. Moraux, op. cit., p. 314), {Eudemo de Rodas? (cf- H. Reiner, art. cit., pp. 235-237). Asi y todo, estas investi-
gaciones (como también la llevada a cabo por A.-H. Chroust, 1961, pp. 601-616) han echado por tierra, en nuestra opinion
(cf-, sin embargo, entre otros, conocedor incluso de las dos primeras de las susodichas investigaciones, I. Diiring, 1966,
pp- 591 s. con n. 38 y 286 s. con n. 250%), la famosa leyenda acerca del origen —supuestamente de la mano de Andronico
de Rodas, el famoso editor de las obras de Aristdteles en el siglo I a. C.— meramente bibliotecario de la expresion, leyenda
por primera vez explicitada en todos sus detalles por el historiador de la filosofia y fil6logo Johann Gottlieb Buhle en su
trabajo «Ueber die Aechtheit der Metaphysik des Aristoteles» (cf. 1788, pp. 41 s.) y convertida desde entonces en una
supuesta verdad cientifica, repetida una y otra vez en manuales, e incluso en las mejores enciclopedias del mundo y entre
aristotelistas de talla (¢/” H. Reiner, 1955, pp. 84 ss.).

3 Cf. A. Schopenhauer, 2004b, p. 212; ibidem, p. 237; idem, 2004a, p. 578.

4 Cf., v. gr., Aristoteles, Metafisica G 3, 1005 a 29-33. La caracterizacion general que J. Grondin ofrece de la metafisica,
que ¢l entiende —para utilizar una de sus tantas metaforas— como una rama —imposible de aserrar— sobre la que toda filo-
sofia esta sentada —tenga ésta, o no, plena conciencia de ello— (cf. 2015, p. 7), parece bien corresponderse con este sentido
etimolégicamente defendible de la expresion originaria TO LETX T GLO1IK: «La métaphysique est I’effort vigilant de la
pensée humaine de comprendre I’ensemble de la réalité et ses raisons» (ibidem, pp. VIII y 21; para el desarrollo de esta
caracterizacion, vid. ibidem, pp. 21-32). Cf., asimismo, ibidem, p. 46, n. 1: «kEn métaphysique, il s’agit toujours de penser
I’étre et ses raisons, premicres forcément». Puede compararse, por lo demads, con J. Grondin, 2004, «Avant-propos» e
«Introduction», esp. p. 13: «... la métaphysique reste peut-étre la présupposition insurpassable de toute pensée dans la
mesure ou c’est elle qui aura porté le projet d’une compréhension du monde, a vocation universelle, qui s’interroge sur
I’étre et le pourquoi des choses», y p. 18: «La métaphysique désignera donc pour nous le courant de fond de la pensée
philosophique occidentale, s’étendant des Grecs jusqu’a nous, qui s’est interrogé sur ce qui est, donc sur 1’étre et ses
raisons» (subrayado del propio autor).

5 Cf. el cap. III de las lecciones sobre L ’inizio della filosofia occidentale que H.-G. Gadamer dictara, en 1989, en el Isti-
tuto Italiano per gli Studi Filosofici (IISF) de Népoles y que V. De Cesare recogiera para su publicacion inicial en 1993,
cap. precisamente titulado «Il terreno solido: Platone e Aristotele» (cf. 2014, pp. 41-50). Mas tarde, esas mismas lecciones,
con modificaciones importantes por parte del mismo Gadamer, fueron publicadas en aleman bajo el titulo Der Anfang der
Philosophie y el capitulo en cuestion se tituld de la misma manera: «Fester Boden. Platon und Aristoteles» (cf- 1996, pp.
43-53).

6 Aristoteles, Metafisica Z 1, 1028 b 4.

7 Cf. Platon, Republica V1 490 b; idem, Sofista 240 b.

8 Cf. Aristoteles, Metafisica Z 1, 1028 a30; Q 1, 1045 b 27.

9 Cf H.-G. Gadamer, 1989, pp. 364-390.
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dades tautologicas. La filosofia, la metafisica, ya en sus mas hondos origenes parece, asi, manifestar-
se como una «metafisica de la humildad»'?, parece haber nacido propiamente como GLAOGOPLN (con
la carga de modestia correspondiente a nuestra palabra), parece constituir ya, de entrada, un adids a
cualquier posibilidad de pensar sin suponer, un adids a cualquier pretendida “filosofia sin supuestos”.
Es en virtud de este preciso y precioso rasgo —que algunos no encuentran antes de Socrates''—, y no
por otro motivo, que bien podria decirse, parafraseando la famosa expresion de la Einfiihrung in die
Metaphysik de M. Heidegger, que el solo poema parmenideo convierte en absolutamente innecesa-
rias bibliotecas enteras de literatura filosofica.'? Las palabras que abren los Segundos analiticos de
Aristoteles no constituyen otra cosa, al parecer, que la asuncion de este rasgo inicial, prehistérico, de
la metafisica (y del pensamiento en general): TOCO SLOACKAALN KOl OGO LOONGLE dlowwon-
TIKT] EK TPOVTALPY, 000G YIVETAL YVAOCSEMC. " De lo que se trata, ya en los comienzos, es de la
conciencia filosofica de la carencia de la absolutez del punto de partida, de la conciencia filoséfica

10 A. Machado, 19695, p. 111.

11 Segtin P. Aubenque, se inicia en Socrates —para quien, a diferencia de lo que ocurria para su mayor discipulo, la
dialéctica no era el arte de «interrogar y responder (EpWTOV KOl bUTOKPiveESOOL)» (es justamente Platon —por boca
de su personaje Socrates, claro— el que esto afirma: cf., v. gr., Crdtilo, 390 c), sino s6lo de interrogar (cf. Jenofonte,
Memorabilia 1V 4, 9-10 'y, sobre todo, Aristoteles, Acerca de las refutaciones sofisticas 34,183 b 7 s.: ... Zwkpdang hpw
o0 OAA oLk bmekplveTtor MUOAOYEL YOp oLk €18£vail conjuntamente con 11, 172 a 23-24, 30-32)— lo que con A.
Machado hemos aqui denominado la «metafisica de la humildad». Asi cierra el ilustre profesor francés, en efecto, su art.
de 2003 (pp. 18 s.): «Qu’il y ait une histoire de I’ontologie au sens large, qu’il y ait des “ontologies alternatives”, n’est pas
un accident, mais la conséquence inévitable de 1’indétermination, de 1’inscrutabilité de son point de départ, qui obligent a
des “décisions” inconmensurables entre elles et intraduisibles, si ce n’est dans les catégories d’une autre théorie. Qu’iln’y
ait pas d’absoluité du point de départ, puisqu’il n’y en a pas d’évidence ni de démostration possible sans cercle vicieux,
que toute ontologie soit suspendue a une désicion, a un “commitment”, a un engagement qui peut avoir de bonnes raisons
pour lui, sinon logiques, du moins pragmatiques ou éthiques, c’est 1a, me semble-t-il, I’effet principal du questionnement
socratique. En ce sens, c¢’est bien Socrate qui est le veéritable iniciateur de la métaphysique, mais d'une métaphysique
aporétique et critique et, dans la mesure ou elle inclut nécessairement la réflexion sur ses conditions de possibilite,

“transcendentale”» (Nosotros subrayamos). En esta misma direccion del tener por iniciada en Socrates la metafisica de

la modestia, tal vez debamos entender, al igual que seguramente a tantos otros, a A. Schopenhauer cuando escribe (20045,
p. 242): «Nichts kann jedoch der Auffassung auch nur des Problems der Metaphysik so fest entgegenstehn wie eine ihm
vorhergingige, aufgedrungene und dem Geiste frith eingeimpfte Losung desselben: denn der notwendige Ausganspunkt
zu allem echten Pilosophieren ist die tiefe Empfindung des Sokratischen: “Dies eine weif3 ich, dafs ich nicht weif3"» (el
ultimo subrayado nos pertenece). Desde una posicion como la de A. Machado, este dicho socratico «contiene la jactancia
de un excesivo saber, puesto que olvidé afadir: y aun de esto mismo no estoy completamente seguro.» (1969b, pp. 139
s.; subraya el propio Machado). Cf., asimismo, J. L. Borges, en J. L. Borges y O. Ferrari, 19984, p. 171: «... yo no tengo
ninguna certidumbre, ni siquiera la certidumbre de la incertidumbrey; idem, en M. E. Vazquez, 2010, p. 132: «... yo
no tengo certidumbres; mas bien tengo dudas... Ni siquiera estoy seguro de que todo sea un sueflo. Lo veo como una
posibilidad o como una esperanza, quiza.»; ibidem, p. 136: «... no sé qué es la realidad y qué la irrealidad...»; ibidem,
p. 161: «... la verdad es, acaso, inadecuada a la inteligencia humana.»; ibidem, p. 159: la filosofia —e)pisth/mh th=j a)
lhgei/aj para Aristoteles (Met. a 1, 993 b 20) como para tantos otros— y la religion «son acaso otras formas de la literatura
fantastica»; idem, 1993b, p. 389, fragmento 24: «No exageres el culto a la verdad; no hay hombre que, al cabo de un dia,
no haya mentido con razén muchas veces.»; ibidem, fragmento 7: «Feliz el que no insiste en tener razon, porque nadie la
tiene o todos la tieneny; o también idem, en J. L. Borges y O. Ferrari, 1998, p. 289: «... me siento mas conjetural que
afirmativo o negativo. Me gustaria ser afirmativo, me desagrada ser negativo; me quedo en el tal vez, en el quiza, que es
el modo mas prudente.». Cabe notar que, como bien ha sido sefialado por J. Serna Arango, 2006, p. 73, lejos de conducir
al nihilismo, el escepticismo de Borges, por mas paradodjico que resulte, no lo hace menos combativo. Baste recordar al
respecto, el fragmento 41 de sus «Fragmentos de un Evangelio apdcrifo» (19935, p. 390): «Nada se edifica sobre la piedra,
todo sobre la arena, pero nuestro deber es edificar como si fuera piedra la arena...».

12 Cf- M. Heidegger, 1983, p. 104.

13 Aristoteles, Segundos analiticos 11,71 a 1-2 (cf., mas ampliamente, el capitulo inicial entero: 71 a 1 - 71 b 8). Respecto
de este comienzo de Segundos analiticos, cf- E. Treptow, 1966, p. 42: «Dal} iiberhaupt alles verstandesmaflige Lernen
und Lehren von einem Vorwissen ausgehen mufl —EK TPOVTAPYOVONG YIVETAL YVACEWG, A 1, 71 a 1 f.—, daB somit
auch das Wissen durch Beweis nicht voraussetzungslos mit sich sebst anfangen kann, stellt Aristoteles gleich zu Beginn
der Zweiten Analytik fest, wihrend die weitere Frage, ob das Vorwissen angeboren oder erworben und wie es erworben
ist... im letzten Kapitel, B 19, erdrtert wird. (Nur Hegel wiirde verneinen, daf3 das eigentliche Wissen —nicht nur vorlaufig,
sondern endgiiltig— an ein vorgegebenes Faktum als seine Grundlage ankniipfen miiite und diesen Ankniipfungspunkt
niemals selbst erreichen und begriinden konnte.)».



de que toda metafisica y, en general, todo pensamiento inevitablemente estan, estuvieron y estaran
suspendidos en una decision.

De lo que se trata, ya en los inicios, es de la conciencia filosofica de que no hubo, no hay ni ha-
bra necesidad intrinseca alguna que constrifia a la eleccion de lo que oficie de dvTwg OV, de TPWOTWC
bV, que constrifia a la decisién respecto de lo que fuere lo primero o fundamental (Tp&TOV, TPOHTE-
pov, opx1). Estas elecciones o decisiones en torno a lo que oficia de fundamento, de punto de partida
de cada filosofia, de cada metafisica —y, en general, de todo pensamiento—, escapan, por un lado y por
definicion, a cualquier demostracion, pero, por otro lado, escapan también a cualesquiera verifica-
ciones empiricas, por la esencial razon de que son precisamente estas elecciones o decisiones las que
fundan o establecen las reglas y los criterios de toda verificacion, reglas y criterios que, por tanto, no
pueden aplicarse, sin moverse en un circulo vicioso, a esas decisiones o elecciones que los fundan o
establecen como tales. Es a raiz de esta circunstancia que W. V. O. Quine ha sostenido: « What makes
ontological questions meaningless when taken absolutely is not universality but circularity»'*. Ahora
bien, a cambio de este escapar de estas decisiones o elecciones fundamentales a la demostracion y a
cualquier verificacion empirica, o precisamente por ello mismo, toda metafisica —en rigor, toda meta-
fisica no dogmatica o critica— conlleva necesariamente la reflexion inmanente e incesante sobre sus
condiciones de posibilidad, es decir, sobre las condiciones que hacen posible la comprension de la
realidad en su conjunto que la metafisica en cuestion propone, es decir, la reflexion sobre lo que en el
seno de dicha comprension oficia de fundamento Gltimo, de punto de partida; en otras palabras, entra-
fa la reflexion sobre lo que esa comprension da por supuesto, sabiendo (y esta sabiduria si que parece
antigua) que eso supuesto no es, ni puede ser, absoluto. Esta reflexiéon inmanente de toda metafisica
critica inexorablemente deja abiertas las puertas tanto a 1) la posibilidad de la propia mutacion de la
metafisica de la cual se trate (dificilmente pueda ella ser perenne) como a 2) la posibilidad —tal vez, la
necesidad— de la coexistencia de la metafisica en cuestion con otras metafisicas e incluso —todo hay
que decirlo— al 3) cuestionamiento permanente de la propia legitimidad de la metafisica de la que
se trate y de la legitimidad de cualquier metafisica posible, es decir, en definitiva, también abre las
puertas a la posibilidad —cuando menos, al planteo de la misma— de que la metafisica, la filosofia, no
pertenezca a otro género que al de la literatura fantastica.

La pregunta, pues, que oficia de titulo de esta breve consideracion —y que podria tal vez te-
nerse por una suerte de provocacion borgeana— parece ser una pregunta que, al menos por modestia

—que fuera precisamente lo que diera origen en Grecia a la palabra “filésofo”'*— deberia siempre de
acompafiarnos en nuestra pretendida labor. Después de todo, «So viel Misstrauen, podriamos decir
abusando de Nietzsche, so viel Philosophiex».'®
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dulce malum pelago
dulce mal del mar

Cuando los sincretistas intentaron reunir, en una leyenda coordinada, las tradiciones de pro-
cedencias diversas, modificadas por el tiempo y por las opiniones particulares de sacerdotes, poetas y
filosofos, las Sirenas aparecieron bajo una fisonomia muy compleja: mitad diosas, mitad monstruos,
mujeres y pajaros, confinadas en algtin escollo solitario en medio de las olas, desde donde atraian a
los viajeros, con su canto suave, para inmolarlos. Se dice que este rol funesto les fue impuesto a las
Sirenas como castigo por no haber impedido el secuestro de Perséfone, y que cesaria el dia en que sus
seducciones se volvieran impotentes; con este rol, cesaria también la existencia de las Sirenas. Los
poetas legendarios aseguraban, en efecto, que tras fracasar en el encantamiento de los Argonautas o
de Ulises, las Sirenas se habian precipitado de su pefiasco hacia el mar. Indicaban también el punto a
donde el viento habia empujado los cadaveres o la tumba donde fueron encerradas.

El relato mantenia asi una cierta verosimilitud, aun cuando resultaba dificil hacer encajar
algunos detalles accesorios que la tradicion habia conservado, y algunos caracteres particulares que
les habian atribuido los antiguos poetas. Las Musas, por ejemplo, se habian disputado la primacia del
canto con las Sirenas: mas, jen qué ocasion y con qué propdsito? ;Donde habia sido la pelea? ;Por
qué en un lugar y no en otro y cudl es la relacion de esta lucha con el resto de la leyenda? ;Por qué
Platon confia a las Sirenas, derrotadas, y no a las Musas, la armonia de los cielos,' siendo que Sofo-

1 Plutarco (Quaest. Conviv.) le hace un reproche a Platon por este asunto, pero lo olvida un poco mas adelante, para ir
incluso mas lejos que el filésofo ateniense.
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cles, en tiempos previos, les habia asignado un lugar en los infiernos?

La leyenda misma, mirada un poco de cerca, ofrecia una verdadera imposibilidad. Estas hijas
de Aqueloo o de Forco,” estas ninfas, a las que Démeter habia colocado cerca de su hija como guar-
dianas y compaieras de juegos, ;eran efectivamente las mismas que los monstruos hibridos de las
tradiciones épicas? ;Era a estos monstruos que un oraculo habia ordenado rendir honores finebres y
ofrecer sacrificios? ;Cual era, en Gltima instancia, el rango de las Sirenas en la jerarquia divina? Los
mitdlogos griegos y latinos que conservamos nunca lo supieron, y muy probablemente nunca se lo
preguntaron.

No hay que exagerar la dificultad. Basta un examen algo atento para mostrar que estos detalles
tan diversos solo reflejan tres aspectos de los mismos personajes divinos. Las Sirenas son compaieras
de Perséfone, agentes de la muerte y rivales de las Musas: encontrar el enlace que relaciona estos tres
aspectos en una misma forma es propiamente escribir la historia de las Sirenas, y es lo que intentaré
hacer en este estudio.

II.

Ahora bien, aunque la leyenda tal como nos ha llegado a través de los sincretistas constituye
un todo homogéneo, cuyos diversos elementos parecen inseparables, esta claro, sin embargo, que
esos elementos se sucedieron en un cierto orden, y que hubo tantos momentos cronologicos en esta
leyenda cuantos aspectos mitoldgicos hay en la figura de las Sirenas. Por lo tanto, es necesario en-
contrar primero el mas antiguo en el orden de sucesion, porque de €l depende la interpretacion de los
otros.

Evidentemente, las Sirenas en tanto rivales de las Musas estan fuera de cuestion. La lucha de
los dos grupos de diosas no penetra, en efecto, en el corazon de la leyenda, de la que no parece ser mas
que un episodio alejado;’ y, ademas, es necesario que las Sirenas existan antes de entrar en contacto
con las Musas. La discusion se reduce entonces a la siguiente alternativa: las Sirenas compaifieras de
Perséfone, ;son anteriores a las Sirenas en tanto agentes de la muerte, o viceversa? Si consideramos
solo la verosimilitud del relato legendario que muestra a las Sirenas como homicidas después del
rapto de Perséfone, la cuestion se resuelve inmediatamente. Pero la mitologia no procede como la na-
rracion, y a menudo confunde hasta los relatos mas legitimos. Vemos asi que ambos aspectos quedan
reunidos por una metamorfosis, una soldadura siempre violenta que sustituye el curso natural de las
cosas por una conclusion sobrenatural, y que con frecuencia sirve para disimular el desconcierto del
poeta y el caracter difuso de los recuerdos. De hecho, aunque los mitografos recientes siguen el orden
de la narracion, los poetas antiguos no parecen conocerlo o al menos no hablan de é1.* Finalmente,
el argumento que sirve para eliminar provisoriamente la rivalidad con las Musas sirve también para
eliminar la relacion con Perséfone: las Sirenas tienen que existir antes de unirse a esta divinidad. De
ello se sigue que el aspecto que es segundo en el orden de la narracion deviene primero en el orden
cronoldgico, y que, por lo tanto, las Sirenas se han manifestado primero como agentes de la muerte.
En consecuencia, ése es el punto de vista que es necesario aislar y comprender en primer lugar. Del
significado del mito primitivo dependeran, naturalmente, los desarrollos posteriores.

2 Hijas de Aqueloo: Apolod., Bibliot., 1, 34; 1, 7, 10. Avieno: Acheloia proles. Claudiano, de raptu Pros., V, 253: Acheloi-
des. Ovidio, Metam., V, 551 ss.: Acheloides; e ibid., X1V, 88. Hijas de Forco: Sofocles, citado por Plutarco, Moral., 745.
Estas genealogias son muy posteriores a las concepciones primitivas de las Sirenas, que por lo tanto no pueden elucidar.
Se prestaban, por otra parte y como es natural, a su doble significado de Diosas del mar y de Diosas infernales.

3 Es ignorado por Higinio, aunque menciona cuatro veces las Sirenas, por Servio y por los mitografos del Vaticano, publi-
cados por el Sr. Angelo Mai. También lo ignoran F. Avieno, de quien tenemos la leyenda de las Sirenas en versos elegiacos.
Lo recogen, por el contrario, los gedgrafos griegos: Pausanias, IX, 34; Esteban de Bizancio- ’Antepa; y Suidas, li. v. Este
episodio esta también reproducido en un bajorrelieve publicado por Millin, en M. Guigniaut, pl. 298. Eustaquio sélo le da
una importancia secundaria, por lo menos en lo que se refiere al castigo de las Sirenas: in Od. M.

4 Ver sobre todo Homero, Od., XII, 39, ss. Al contrario, los vinculos entre las Sirenas y Perséfone se encuentran en los
mitografos: Higin., 141; Mitogr. Vatic., I, 186; II, 101; en los épicos: Apolon. Rod., IV, 895; Claudiano, de raptu Pros.,
190, 111, 205; Ovidio, Metamorf., 551 ss.
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Hasta donde sé, este primer aspecto de las Sirenas atn no ha sido esclarecido satisfactoria-
mente. Los mitélogos se obstinaron en ver a estas divinidades ante todo como cantoras, cerrando asi
el camino a cualquier interpretacion sensata. Y asi como han errado el fundamento de sus investiga-
ciones, han olvidado estudiar a las Sirenas en su medio propio, es decir, alli donde las hacen aparecer
todos los poetas y los criticos de la Antigiiedad: entre los flagelos del mar, junto a Caribdis, Escila y
las rocas errantes (ITAaykri) o aplastantes (XvumAéyadeg).’ Sin embargo, es evidente que la religion
no habria reunido estos cuatro flagelos bajo una misma rabrica, en cierto modo, sin que hubiera
en esta reunion un motivo serio; y, en efecto, la asociacion de estas nociones es tan potente, que la
evocacion de una de ellas conlleva necesariamente la de las otras tres, de manera que cualquier viaje
épico esta incompleto si el héroe, destinado por cierto a sobrevivir a los cuatro flagelos, no se enfrenta
con ellos uno tras otro. Quiero seguir una indicacion bien precisa, que sin duda arrojaré algo de luz:
tomar¢ por tema de este examen preliminar un coro de la Medea latina, muy apropiado para resumir
a los poetas y los comentaristas:

“(...) las dos montafias, entrada del abismo, sacudiéndose de subito a cada lado, bramaron
con un sonido como del cielo, y el mar oprimido dentro regé las cimas de los montes y las
nubes mismas. Empalidecio el osado Tifis y, al languidecer su mano, solto las riendas. Callo
Orfeo, tras paralizarse su lira, y la misma Argo perdi6 la voz. ;Qué decir de cuando la virgen
del siculo Peloro, cefiida en su vientre con rabiosos perros, abrid a la vez todas las bocas?
(Quién no sinti6 terror en todos sus miembros cuando un solo monstruo ladré tantas veces?
(Qué decir de cuando esos terribles flagelos cautivaron con armoniosa voz el mar Ausonio,
de cuando respondiendo con su citara pieria, el tracio Orfeo casi forzo a seguirlo a la Sirena
que solia retener los barcos con su canto?”.°

Si agregamos a Caribdis, que jamas se separa de Escila, la nomenclatura esta completa.

Pueden hacerse dos observaciones sobre estos cuatros flagelos: 1™ A diferencia de otros flage-
los del mar, cuya potencia se extiende sobre la inmensidad de las olas, éstos se encuentran localizados
en un espacio bien determinado y bastante restringido del mar Tirreno,’ y se presentan en cierto modo
con un caracter historico.® No quiero decir que efectivamente hayan existido en el estrecho de Sicilia,
0 en sus cercanias, unas rocas errantes, una Escila, una Caribdis y un grupo de Sirenas. Sino que en
ese lugar, los navegantes habian encontrado obstaculos hasta entonces desconocidos, y que temian
la presencia de ciertos Poderes que se manifestaban alli solamente y no en otro sitio. Lo que quiero
decir es que estos obstaculos todavia existen hoy, aminorados sin duda por una ciencia rigurosa, por
el habito o por una mayor audacia, pero todavia son capaces de despertar, en el corazén de hombres
semejantes a los que, antes de Homero, buscaban a sus dioses, exactamente los mismos miedos y las
mismas creencias. 2%° No hay que entender en absoluto estos flagelos como un conjunto: cada uno de
ellos es independiente de su vecino. Los cuatro poderes se suceden en su accionar, pero no confabu-
lan ni se reunen.

5 Es lo que ha hecho Homero: Od., XII; es lo que hace después de ¢l Apolonio de Rodas, I'V; Pseudo-Orfeo, 1200 ss. y
Virgilio, Eneid., V. Entre los criticos: Filostrato, Heroic., 12, 2; Apolod., Bibliot., 1, 9, 25; Mitogr. Vatic., II1, 2, 7-9; sobre
todo Eustacio, in Od., XIII. Junto a un fragmento de una comedia de Anaxilas en Athénée, XIII, 558.

6 Séneca, Medea, 11, 343 ss. [Nota de tr.: traduccion de Tola, E. (2014) Lucio Anneo Séneca, Medea, ed. bilingiie, Buenos
Aires, Las cuarenta].

7 Orf., Argon., 1256: Tvoppnvag ikdued’ aktag; Licof., Cassandra, 716: Tvponvikov npog kdpa; Senec., Med. 354: Auso-
nium mare; Herc. Aeteus: Saxis Siculis; Juvenal, IX, 150: Siculos cantus.

8 Véase en Estrabon una critica juiciosa a propdsito de esto contra Eratostenes. Este ultimo, argumentando a partir de la
distancia de los lugares que parecian las diferentes residencias de las Sirenas, negaba la realidad de la residencia en estos
lugares. Estrab., I, 2.



90

Si luego hacemos a un lado a las Sirenas, y consideramos los tres flagelos que quedan como
un grupo, veremos que este grupo forma con aquellas un contraste sorprendente. Los tres flagelos son
homicidas de forma violenta, aun cuando cada uno procede a su manera. En efecto, las rocas errantes
aplastan, Caribdis engulle, Escila devora. Los tres penetraron en el periodo heroico y en la épica, sin
lo cual no los conoceriamos; pero no alcanzan la personalidad libre de los poderes divinos que han
persistido. En cierto modo, se mantienen inconscientes, mecanicos, con todos los caracteres de un
naturalismo primitivo.’

Las Sirenas, por el contrario, se despojaron rapidamente de estos caracteres. Tienen una le-
yenda donde se desarrolla su mito: matan por medio de la voluptuosidad.'

IV.

Pongo delante de los ojos del lector el pasaje bien conocido de la Odisea, cuya importancia es
capital. Circe se dirige a Ulises:

“En primer lugar llegards junto a las Sirenas, las que hechizan (6é\yovct) a todos los huma-
nos que se aproximan a ellas. Cualquiera que en su ignorancia se les acerca y escucha la voz
de las Sirenas, a ese no le abrazaran de nuevo su mujer ni sus hijos contentos de su regreso a
casa. Alli las Sirenas lo hechizan con su canto fascinante, situadas en una pradera. En torno
a ellas amarillea un enorme monton de huesos y renegridos pellejos humanos putrefactos”.!!
El relato comienza mas adelante:

“(...) la bien construida nave llegaba a la isla de las Sirenas. La impulsaba un viento propicio.
De pronto alli amain6 el aire y se produjo una calma chicha, y la divinidad adormecio las
olas. Los compaiieros se levantaron y plegaron las velas del barco, y las recogieron dentro
de la concava nave y, tomando en sus manos los remos, sentados blanqueaban el mar con
las pulidas palas. A mi vez yo corté con mi aguda espada una gruesa tajada de cera y la fui
moldeando en pequefios trozos con mis robustas manos. Pronto se caldeaba la cera, ya que
la forzaba una fuerte presion de los rayos de Helios, el soberano Hiperionida. A todos mis
compaifieros, uno tras otro, les taponé con la masa los oidos. Y ellos me ataron a su vez de
pies y manos en la nave, erguido junto al mastil, y reforzaron las amarras de éste. Y sentados
a los remos se pusieron a batir el mar espumoso con sus palas.

Pero cuando ya distdbamos tanto como lo que alcanza un grito, en nuestro presuroso avance,
a ellas no les pas6 inadvertido que nuestra nave rauda pasaba cerca, y emitieron su sonoro
canto:

‘i Ven, acércate, muy famoso Odiseo, gran gloria de los aqueos! jDetén tu navio para escu-
char nuestra voz! Pues jamas paso de largo por aqui nadie en su negra nave sin escuchar la
voz de dulce encanto de nuestras bocas. Sino que ése, deleitaindose, navega luego mas sabio.
Sabemos ciertamente todo cuanto en la amplia Troya penaron argivos y troyanos por volun-
tad de los dioses. Sabemos cuanto ocurre en la tierra prolifica’.

9 Cuando Homero caracteriza las [Thayktai por el penacho de humo que se eleva de su cumbre, claramente da a entender
que estas rocas no son otras que las islas volcanicas de Lipari; pero cuando las llama errantes, nos remite inmediatamente
a las Simplégades, que guardaban el estrecho del Bosforo. Al otro extremo del Mediterraneo, sobre el estrecho de Gades,
encontraremos todavia dos pefiascos, las columnas de Hércules, otfilat. Estas rocas y estas columnas, inmovilizadas
después del paso del héroe, probablemente eran resultado de una ilusion Optica. La experiencia no tardo en aleccionar
a los navegantes: no encontraron mas los flagelos y el mito se detuvo. Eso mismo les sucedi6 a Caribdis y a Escila. El
remolino absorbente y aniquilador se ha convertido en una corriente que a veces va hacia el Norte y otras hacia el Sur; y
de los perros que ladraban s6lo han quedado olas tumultuosas.

10 Este contraste de la muerte y de la voluptuosidad era un bello tema para los poetas de la decadencia. Claudiano le
dedicé mucho de su arte: Dulce malum pelago Siren, volucresque puelae-/ Musica saxa fretis habitabant dulcia monstra:/
Blanda pericla maris, terror quoque gratus in undis-/ Nec dolor ullus erat, mortem dabat ipsa voluptas. Marcial ya habia
dicho (III, 54): Sirenes, hilarem navigantium paenam/ Blandasque mortes, gaudiumque crudele, etc.

11 [Nota de tr.: traduccidon de Garcia Gual, C. (2005) Homero. Odisea, Madrid, Alianza].



Asi decian desplegando su bella voz. Y mi corazon anhelaba escucharlas, y ordenaba a mis
compafieros que me desataran haciendo gestos con mis cejas. Ellos se curvaban y bogaban.
Pronto se pusieron en pie Perimedes y Euriloco y vinieron a sujetarme mas firmemente con
las sogas. Cuando ya las hubimos pasado y no escuchabamos mas ni la voz ni la canciéon de
las Sirenas, al punto mis fieles compafieros se quitaron la cera con que les habia yo taponado
los oidos, y me libraron de las cuerdas”.'

Hagamos a un lado todo lo que, en este relato, es embellecimiento, imaginacién, poesia; que-
démonos en medio del naturalismo que nos indican los flagelos del mar Tirreno. En este orden de
ideas, hay un pasaje sorprendente:

“La impulsaba un viento propicio [a la nave]. De pronto alli amain6 el aire y se produjo una
calma chicha, y la divinidad adormecio6 las olas”.

EMELYE. ... ODPOC BTHUDV"
avTiK” Emert’ dveprog PV EmaGaTo, N0E YAV
EmheTo vrvepin. Koiunoe 0 kopoTa dainwy.

Esta divinidad que adormece las olas es la Sirena. También es quien impone la calma y apacigua los
vientos. Hesiodo lo afirma en algunas palabras conservadas afortunadamente entre el fArrago inmenso
de Eustacio:

V7O Telpvav kal tovg avépovg Bédyectar. '
“Las Sirenas encantan también los vientos”.

El autor orfico de las Argonduticas, que parece haber emprendido la tarea de condensar y
sedimentar las historias antiguas, preservo un rastro de este poder de las Sirenas, que ya no com-
prendia: “Los Argonautas”, dice, “soltaron los remos”."* Es decir que se habian visto obligados a
empuiarlos. Este rastro desaparece incluso en Apolonio. Asi, poco a poco se va difuminando, en los
poetas griegos, el caracter mitologico del relato, para dejar paso a la imaginacion poética. Los latinos,
mas inmiscuidos en las tradiciones locales que los griegos, se mantuvieron por ello mas fieles. Era
natural que aceptasen los desarrollos ulteriores del mito, pero jamas olvidaron su aspecto primitivo.
Recuerdan sin cesar que las Sirenas tienen el poder de “calmar las olas”, de “atar los barcos”, de “ha-
cerlos inmoviles”, de “poner un freno a los remos”.'* Preservan asi el sentido verdadero de la palabra.
Yepnv viene de Xeipd, cadena (raiz gipw, atar).'® Xeipd se dice del cinturdn que sostiene la espada, de
la correa atada a la jabalina de Parthe, de las riendas, de toda cuerda, sea de cafiamo, sea de correas
trenzadas. Las Sirenas son pues los Poderes que calman los vientos y amarran los navios.

Bajo este primer aspecto, las Sirenas no comportan ninguna nocién de canto ni de seduccion
por el canto. Su poder es un poder de debilitamiento, como dice excelentemente un latino: Improba
Siren, Desidia.'” El navio, hasta entonces impulsado por el viento de las Sirenusas'® o del cabo Pelore,
que la Antigiiedad indicaba como las estancias de las Sirenas, de repente se detenia. El marinero, bajo
un cielo de fuego, capaz de fundir la cera (es lo que dice Homero), sentia su coraje agotarse de tanto
empuiar el remo. La inteligencia lo abandonaba, por lo que no podia hallar la causa del mal para

12 [Nota de tr.: ibid.]

13 Eustac., in Od. M.

14 Orf., Argon. 1275: ye1p@v 82 oi ko &petpd.

15 Ovidio, Ars amat., 111, 311: Sirenes, quae voce canora detinuere rates. Claud., de raptu Pros. 257: Vox blanda carinas
alligat;, Audito frenantur carmine remi; figebat vox una rates. Senec., Med., I. c.: Voce canora mare mulcebant.

16 Suidas, Hesych, h. v.

17 Horacio, Sat., 11, 3.

18 Estrab., I, 1.
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remediarlo. Asi, la calma se volvia tan desastrosa como un naufragio. En cambio, la orilla estaba cu-
bierta de flores; a través del prado corria un arroyo de agua dulce;' las provisiones se iban agotando
en una molicie seductora.?’ Reclinado sobre la hierba fatal, el marinero contemplaba su nave inmévil
mientras el mar levantaba con esfuerzo alguna ola impotente, que terminaba por expirar, murmu-
rando, contra la playa. Y arrullado por la cadencia del murmullo de las olas, aceptaba sin luchar esa
muerte que le habia enviado un Dios hasta entonces desconocido.?!

V.

Una vez que el nuevo Poder se hubo manifestado, fue reconocido y llamado por su verdadero
nombre: las Sirenas. Ningln otro nombre le cuadra. Mas en cuanto se lo reconoce y se lo nombra,
inmediatamente se desarrolla y se transforma, obedeciendo a la ley fatal que rige todos los mitos. Las
encadenadoras (enchaineuses) devienen cantoras (chanteuses). ;Coémo se produjo esta transforma-
ci6n? Por la misma asociacion de ideas en virtud de la cual las Ninfas de las fuentes del Helicon, de
las Piérides, del Parnaso y del Olimpo se han convertido en Musas,* y el rio Marsias en un rival de
Apolo. Hay toda una escala de armonias entre los profundos rugidos del océano furioso y el susurro
“parlanchin” del arroyo que cae en cascada sobre el musgo y las piedras.”® Los antiguos no eran me-
nos sensibles que nosotros, aunque estuvieran menos inclinados a la ensofiacion. Asi, en esas listas
de Nereidas en las que dan una nomenclatura detallada y admirable de los diversos aspectos del mar,
contaron a Ligea, o la de voz penetrante,* y Eumolpe, la armoniosa.” Por una proximidad que mere-
ce ser notada, estos dos nombres de Nereidas también son nombres de Sirenas. Ligea, Ayeia, aparece
en Licofron; Eumolpe es el inico nombre legible en la nomenclatura indescifrable de Higinio.** Una
de las Nereidas se llama Polyhymno, o /a de muchos cantos.?” La ninfa Eco es una cantora de las
soledades. Podria aplicarse a todas estas deidades, y a otras cuyos nombres han desaparecido, lo que
Varron dice especialmente de una de las Musas: Unam (Musam) quae ex aquae nascitur motu (“Una
[Musa] nace de la agitacion del agua”).” En lo que concierne a las Sirenas, su afinidad con la armo-
nia poética, en tanto diosas marinas, parecia tan bien establecida, que se habia intentado darle a su
canto una interpretacion que se desvia del naturalismo s6lo de manera sutilisima. Algunos mitografos,
segin informa Suidas,*” afirmaban que este canto era simplemente el sonido de las olas cuando una
corriente se abria paso a través de algun estrecho.*

Ya he mencionado dos nombres de Sirenas. Se ha visto que solo son aplicables a ellas después

19 Hesiodo, citado por Evstacio: £ vijoov avBepdeccav, iva opict ddie Kpoviov. Od., XIII: "Huevat &v Aequdvi.

20 Todos los mitografos latinos, excepto Higinio, reproducen la misma frase: quae, quia accedentes ducebant ad egesta-
tem, iis dictae sunt inferre naufragia. Es cierto que toman a las Sirenas por unas cortesanas. Mas, ;no es a causa de esta
pobreza que una tal interpretacion de las Sirenas fue posible?

21 Otras divinidades calman también el mar: Glauce, I'Aovké; Galene, ['akrjvn; Cimodoke, Cimatolege Kvpoddokn,
Kvpoatoiyn. Pero no pueden confundirse con las Sirenas, ni siquiera bajo este aspecto primitivo. Las dos primeras
personifican la serenidad del mar en ausencia de todo viento; las dos tltimas, el apaciguamiento de las olas después de la
tempestad. Las Sirenas son la calma que interrumpe el viento de los altos acantilados y las islas.

22 Mitogr. Vat., 11, 50: Secundum Varronem, ipsae sunt Nymphae, quae et Musae.

23 Horacio no busco la elegancia en la siguiente frase, sino que se mantuvo fiel a las doctrinas religiosas de su tiempo. La
corriente no hace ruido, habla: Saxis, unde loquaces Lymphae desiliunt tuae. En la misma lengua, el sonido del murmullo
del agua (murmur) se ha convertido en el sonido de la voz (susurrus).

24 Higinio, Proem.

25 Apolod., Biblio., 1,2, 7.

26 Higinio, Proem., Sirenes: Telos, Raidne, Molphetes, Tione. Schefter propone para los dos tltimos nombres: Molpe,
Pisione. Es necesario, por un lado, Eumolpé o Molpo, y por otro lado, Pisinoé.

27 Higinio, 182.

28 Mitogr. Vat., II, 50.

29 V. Zepijvac.

30 Por su parte, los evemeristas habian arriesgado una explicacion. Contaban que las Sirenusas eran sumamente escar-
padas, y que los habitantes habian colocado en las cimas unas flautas de juncos por donde soplaba el viento. Es Eustacio
quien nos transmite esta anécdota.



de que se transforman en cantoras (chanteuses) o encantadoras (enchanteuses). Los otros nombres si-
guen la misma direccion de ideas. Los mitografos y comentaristas nos los han transmitido por diadas
y triadas. La diada de Homero incluia, si hemos de creerle a Eustacio, el nombre de Aglaopheme y el
de Thelxiepeia (AyAaoprun, Oei&iéneia). Pero es evidente que Homero no conocia los nombres de
las Sirenas, porque en esos tiempos no tenian otros nombres salvo el genérico. Y si los tenian, debian
dar cuenta del poder homicida que Homero les adjudica, algo que no sucede aqui. Aristoteles®! y Li-
cofron®? dan una triada: Parténope, Ligéa, Leucosia (ITapBevonn, Aiyeia, Asvkmaia). El escoliasta de
Apolonio menciona con algunas variantes la diada homérica, Aglaophoné en lugar de Aglaopheme,
Thelxiope o Thelxinoe en lugar de Thelxiepeia (Ayhaopmvn, OcA&vom, Oeriidnn). Les agrega a
Molpo (MoAn®), quien completa la triada. Didimo retine la diada homérica con otra diada compuesta
por Ligea, que se encuentra en Aristoteles y Licofron, y Pisinoe (Ileiotvon), un nuevo nombre que
probablemente aparezca también en Higinio. Aglaophone, Aglaopheme, Ligea, Molpo y Parténope
aluden a la brillantez, a la dulzura virginal de la voz de las Sirenas; Thelxiopé, Pisinoé muestran su
encanto fascinante. El cardcter primitivo se preserva apenas en el nombre de Leucosia, que parece
remitir a los huesos que se blanqueaban en la orilla. Leucosia es también el nombre més auténtico del
grupo de las Sirenusas, y reaparece en el topénimo moderno Licosa.** Solino da otro nombre, Ligea,
que no tiene, por lo que sé, una contraparte moderna.** Probablemente, en la mas alta Antigiiedad, las
deidades se identificaban de alguna manera con las islas que habitaban.

Transformadas, las Sirenas conservan el poder que poseian bajo su primer aspecto, sin lo cual
se romperia cualquier posible transicion entre las diversas fases del mito. Siguen deteniendo los bar-
cos, porque encantan a quienes los tripulan; su canto es una cadena que retiene los corazones. Tam-
bién encantan los vientos: esa es la expresion de Hesiodo, 0éAyesOat. Como cantoras, son virgenes;*
mas tarde, sus atributos seran la lira y la flauta.’® En una palabra, su nocion ha pasado del naturalismo
al antropomorfismo. Por lo tanto, pueden entrar en la epopeya, entrometerse en el viaje heroico y en-
trar en contacto con los otros dioses. Homero es suficiente para mostrar como, segin las creencias de
sus contemporaneos, las Sirenas ejercian su poder homicida. Aunque no nos hace asistir al suplicio,
vemos que no hay derramamiento de sangre, que las Sirenas no se comen a sus victimas, como se ha
dicho, sino que los hacen perecer consumidos, absortos en la voluptuosidad de los cantos divinos.?’

VI.

La cancion atribuida a las sirenas y los nombres particulares que se les dieron inclinaron su
personalidad hacia la de las Musas. Homero ya las habia representado asi: no sélo como cantoras
habiles, sino también como divinidades conocedoras del pasado y del presente, una caracteristica
tipica de la Musa que el propio vate invoca. Es probable que los pelasgos de Tirreno no conocieran a
ninguna otra Musa, hasta que una mayor frecuencia en las relaciones entre la Italia griega y la propia

31 Aristot., De mirabil. ausc., 1) Parthénope, 2) Leucosia, 3) Ligéa. Plinio, III, 13; Estrabon, 11, 123; Dionisio Halic., I, 53,
da Leucasia, Agvkacia. Ese era, segiin este ultimo, el nombre de una prima de Eneas, enterrada alli.

32 Licofron, Cassandra, 721 ss. Mismo orden. El escoliasta de Licofron cita otra triada: Pisinoe, Thelxiepeia y Aglaopé
(Ayradmn). Este es el undécimo nombre. Es probable que la adiciéon de una unidad a la diada primitiva no tenga otro
origen que el progreso en la armonia. Las dos Sirenas homéricas cantaban. Mas tarde, sdlo una cantaba, y la otra acompa-
fiaba el canto con la lira; mas tarde atin se le entreg6 la flauta a una tercera Sirena, para sostener el canto.

33 Esta no es la opinion del escoliasta de Licofron: Agvkmacio, Aevkotépa, Exovoa Aevka otia: 1} Agvkov Tvog Buydtnp:
1} T& ToD Agvkov dtia £xovoa.

34 Solino, 11, 9: Insula Ligea, appellata ab ejecto ibi corpore Sirenis ita nominatae.

35 Ateneo, Deipnos., V11, 197. Zeipnv mapBévog. Ct. Eurip., Helena, 169, y el nombre Parténope.

36 En las artes plasticas, los personajes de la diada tienen esos dos atributos; en las representaciones de la triada, el tercer
personaje parece estar cantando. Ver el Escol. de Licofrén, 712. La 1™ 8ki0épilev; la 2% dev; la 3™ ndrer. Cf. Mitog. Vat.,
1L, 101.

37 Mitogr. Vat., II, 101: Illisis in scopulis navibus, in naufragia ducebantur, et ab illis comedebantur. Ateneo, VII, 290:
KnAndoves. .. kotd tOv anTtov TpOmOV Toig LePTiol ToOVG AKPOMUEVOLG ETOIOVY EMAAVOAVOUEVOLG TGV TPOPMY S0 TNV
noovny apavaivesor.
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Grecia reunieron a las Musas beocias o tracias con las Musas tirrenas. La lucha se volvié entonces
inevitable. Las Musas griegas se nos aparecen revestidas de una suma gravedad. Hijas del mismisimo
Zeus y de Mnemosine, les revelan a los hombres la religion, la historia, la politica y la poesia. Hacen
respetables y venerables a aquellos a quienes honran con sus conversaciones, pues ¢stos son, como
ellas, los intérpretes de las verdades mas sublimes. Las Sirenas mienten, seducen, matan. Admito que,
desde este punto de vista, no puedo dejar de admirar la rectitud y la elevacion moral que, al imaginar
la lucha de las Sirenas y las Musas, ha hecho que las Musas salgan victoriosas. Toda contienda mito-
logica debe considerarse como el rastro historico de una lucha religiosa. Esta lucha, transmitida por
los poetas y los mitografos como si hubiera sido una lid poética en la que el talento debia llevarse la
palma, se encuentra reproducida con este significado en un bajorrelieve donde las Musas, victoriosas,
arrancan las alas de las Sirenas para confeccionarse unas coronas, un detalle que ya brindaba Pausa-
nias.’® En la epopeya, la lucha no se manifiesta después de un desafio, sino en medio del viaje de los
Argonautas, que no escapan por medio de la astucia, como lo habia hecho Ulises. Orfeo, hijo de la
Musa Tracia, eleva su voz contra la voz de las Sirenas; las domina y las reduce al silencio. Un dicho
de Apolodoro muestra el significado que los griegos dieron a la lucha de los dos grupos rivales y a la
derrota de las Sirenas: “Orfeo evita la seduccion de los Argonautas cantando la Musa opuesta” (tiv
évavtiov Modoav).*® Seria interesante estudiar esta cancion, esta Musa opuesta, directamente en el
poema que tenia Apolodoro frente a sus ojos; pero es facil adivinarla: “Venid”, decian probablemente
las Sirenas, “los vientos callan, el sol calienta, vuestros brazos estan cansados; venid y descansad
sobre la hierba en flor a la sombra de estos arboles; mafiana reanudaréis vuestro viaje. jQué dulce
sera reposar arrullados por nuestros cantos!”. La Musa Tracia decia: “Coraje, amigos, y nada de des-
canso. Que los remos suplanten a la vela. Desconfiad de esta calma, que es presagio de una tormenta.
Contened vuestras quejas; al final de la fatiga estd la recompensa, y seguiremos el camino que ha de
devolvernos a la patria”. Pitagoras, cuya vida transcurri6 cerca del estrecho, y cuyo testimonio es tan
valioso como el de los poetas, establecio una distincion similar entre los dos grupos:

“Porque es doble la variedad de placeres: aquellos, por una parte, que obtienen su complacen-
cia en el vientre y en los placeres eroticos, a través del lujo, equiparable a los cantos homici-
das de las Sirenas; por otra, los que se sustentan en las cosas bellas y justas, necesarios para
la vida, placenteros, a la vez y de inmediato, y que no comportan la posibilidad de arrepen-
timiento ante una contingencia futura, y los que se parecen a una armonia de las Musas”.*

Los filésofos atenienses eran menos severos, ya sea porque en sus tiempos las Sirenas ocu-
paban un lugar honorable en los misterios de Eleusis, o porque en una ciudad de libre discusion se
tenian en alta estima todas las cualidades que contribuyen a la persuasion. Encuentro a Socrates y
a los sofistas en aquel pasaje de Jenofonte en el que, disertando sobre el amor, exalta, bajo un velo
alegorico, todas las seducciones de la gracia, las caricias y las bellas palabras:

“Dicen que hay ciertos encantamientos, y los que los conocen convierten en amigos encan-
tados a los que desean, y también hay drogas, cuyo conocimiento hace que sean amados

38 Ausonio, Siredones... ad palman jussae certare Carmenis. Pausan., IX, 34: “(...) dicen que las hijas de Aqueloo fueron
convencidas por Hera para competir en el canto con las Musas” [Nota de tr.: traduccion de Herrero Ingelmo, M. (1994)
Pausanias. Descripcion de Grecia, Madrid, Gredos]. El bajorrelieve fue recogido por Millin y publicado por M. Guig-
niaut, pl. 298. En otro bajorrelieve, las Musas asisten a la ejecucion de Marsias coronadas con plumas. Véase también
Esteban de Bizancio, V. Antepa.

39 Apolodoro, Bibliot., 1, 9, 25. No se puede acusar de invenciéon a Apolodoro: encontrd el hecho que nos transmite en
alguna Argonautica que se ha perdido.

40 Porfir., Pythagor. vit., 39: Avdpopdvolg mdoic. Hay una expresion analoga en las Argon. Orf., V, 1280: ¢Boyynv
ovAopévny. En Nono, I, 11: érikhomov pvov; XXII, 12: "Yuvoroior Xeipijveg hacen alusion a las artes de los Sofistas.
[Nota de tr.: traduccion de Periago Lorente, M. (1987) Porfirio. Vida de Pitagoras, Madrid, Gredos. Levemente modifi-
cada].



aplicandoselas a quienes quieran (...) Los encantamientos que las Sirenas cantaban a Ulises,
solo cantaban asi a los que se afanaban por la virtud (...) hay que encantar a cada uno con
palabras tales que al oirlas no vaya a creer que el recitador se esta burlando de €l (...) Estoy
convencido de que los hombres huian de Escila precisamente por esto, porque les ponia
las manos encima. En cambio, las Sirenas, que no le ponian la mano a nadie, sino que les
cantaban a todos de lejos, cuentan que todos se paraban y al oirlas quedaban hechizados”.*!

Junto a Jenofonte, Platon, ante el gran escandalo de los beocios,* no dudo en cederles el lugar

de las Musas en la imagen simbdlica con la que corona a su Republica. Sobre cada una de las esferas
que giran alrededor del Sol, Platon coloca una Sirena cantando una sola nota; y la armonia de las siete
notas se eleva en la inmensidad del cielo, y los dioses la escuchan encantados.*
(Son éstas las puras ensofiaciones de los filosofos, o estamos todavia en la Mitologia? Se trata cier-
tamente de opiniones particulares, pero que no habrian podido manifestarse si la religion no hubiera
ennoblecido la figura de las Sirenas, a pesar de su derrota. No deben aceptarse como dogmas, sino
como signo de una modificacién profunda que se produjo en el Mito. Tenemos la prueba, en efec-
to, de que las Musas terminaron reconciliandose con las Sirenas, quienes, en la religion general, se
transformaron en hijas de una Musa (Melpomene, Terpsicore o Caliope), un desenlace frecuente entre
cultos rivales.*

Reconciliadas con las Musas, las Sirenas son rehabilitadas rapidamente. Euripides, con mu-
cha sutileza, las habia comparado a los Sofistas, que engafian con bellas palabras y hacen que los
magistrados y los particulares tomen medidas funestas para la ciudad y para la familia.* Demostenes,
casi al mismo tiempo, se quejaba de que sus enemigos pretendian equiparar su elocuencia con la de
las Sirenas.*® Pero, un poco mas tarde, se establece el habito de poner bajo su patrocinio los hermosos
versos y los buenos discursos.”” Los contemporaneos de Isdcrates ni siquiera pensaron en tallar un
epigrama cuando esculpieron una Sirena sobre la tumba de ese gran ciudadano.”® Un suefio le advir-
ti6 a un general espartano que invadia el Atica que rindiera honores funebres a “la nueva Sirena”: es
decir a Séfocles que acababa de morir.*” En tiempos mas recientes todavia, un elogio delicado es una
Sirena; la prudencia del soberano es una Sirena.”® Y los ltimos mitégrafos ya no pueden distinguir
las Sirenas de las Musas, sus antiguas rivales.’’

VIL
En sus vinculos con Perséfone, el mito de las Sirenas sigue una doble direccion: legendaria

de un lado, mistica del otro. Los detalles de la leyenda, aunque los poetas la trataron con gran liber-
tad, dan hasta cierto punto la clave del papel que las Sirenas cumplieron en el misterioso culto de las

41 Jenof., Mem. 11, 6 y 31. [Nota de tr.: traduccion de Zaragosa, J. (1993) Jenofonte. Recuerdos de Socrates, Madrid,
Gredos]. Cf. Ateneo, Deipnosof, 1, 14; y Cicéron, Parad.

42 Plut., Quaest. Conv., 910, 27.

43 Macrob., 11, 3: Plato, in Republica sua, cum de Sphaerarum celestium volubilitate tractaret, singulas ait Sirenas singu-
lis orbibus insidere, significans Sphaerarum motu cantum numinibus exhiberi. Nam Siren, Dea canens, graeco intellectu
valet.

44 Las Sirenas, hijas de Melpoémene: Apolod., Bibliot., 1, 34; Higin., fab. 125; Mitogr. Vat., I, 186; II, 101; hijas de Terpsi-
core: Escol. Licof., 720; Nono, XIII, 316; Eustac., in Od. M.; hijas de Caliope: Mitogr. Vat., I, 42; I1I, 11, 9.

45 Eurip., Androm., 936-937: Kayd kKAbGovca toucde Zelpnvov Adyous, [copOV TavodpymV TOKIA®V AAANLIT®V,].

46 [Nota de tr.: la referencia puede encontrarse en Esquines, Discursos, testimonios y cartas, 3, 228].

47 Pausan., [, 21: “(...) también ahora acostumbran a comparar la seduccion de las poesias y los discursos con una sirena”.
[Nota de tr.: traduccion citada].

48 Filostrato, Sophist. vitae, 1, 17.

49 Pausan., Ibid. También encontrado en Diog. La., VIL., 160: “Ariston de Quios, sobrenombre: la Sirena”.

50 Himer., Declamat., 1V, 10: “Ahora se agita por ti cada Sirena”; V. 17: “jQuién no querria alabar al hombre que sostiene
el timon de Grecia honestamente con una dulce Sirena!”; VI, 2: “En honor a Constantinopla, debemos despertar toda
elocuencia, cada Sirena”: ndcav povsikny, macav Xepiva kwioat. Cf. Antol. Palat., 349, 1 y Euxap., Aedesio, p. 44.

51 Suidas, V: Zeipfjvag: Zelpfjves, ol ThHe wouxic Evopuoviot Kot HOVGTKOL SUVALELS.
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grandes Diosas.

Es en los campos de Ena donde tiene lugar ese acercamiento. Durante su ausencia, Démeter
deja a las Sirenas cerca de su hija para distraerla: telae labor illi; Sirenes requies.” Pero una mafana,
su vigilancia resulto insuficiente y un secuestrador rapt6 a Perséfone. Al igual que Démeter, se lanzan
a buscarla desesperadas, deseosas de venganza. Para que no las detenga ninglin obstaculo, los dioses
les conceden alas de pajaro. Pero su busqueda es vana, como la de Deméter. Al igual que ella, las
Sirenas rehuyen la compaiia de los dioses y se retiran a los confines del mundo griego para satisfacer
su resentimiento.> Es alli donde las encuentra, en el orden de la narracion, pero no en el orden del
tiempo, la leyenda homérica.

Cuando el culto de Perséfone fue transportado de Eleusis a Sicilia, se encontr6 con la presen-
cia del culto mas antiguo de las Sirenas; forzado a respetarlo, se asoci6 a ¢l. No hubo dificultad en
esta asociacion: las Sirenas, agentes de la muerte, estaban naturalmente unidas a la soberana de los
lugares infernales. El momento de la primera relacion estaba marcado de antemano. Si las Cérides
acompafian a Perséfone en su resurreccion primaveral, las Sirenas deben ser testigos de su paso a la
estancia de la muerte. En un principio, el lugar que ocupan es pequefio: son las seguidoras de la diosa
extranjera. Esta es la version de Claudiano. Poco a poco se va agrandando su papel, y en el terreno
que les pertenece, invaden toda la leyenda helénica. La busqueda en la que participan incluye todas
las circunstancias de la busqueda de Démeter. Incluso las alas de las que se valen nos recuerdan la
antorcha que Démeter enciende en el volcan Etna con el mismo objetivo, con la diferencia de que
Démeter escrutard las profundidades y las Sirenas la superficie de la tierra. Pero la paridad no es por
ello menos manifiesta, aunque parece haberse establecido solo después de algunas vacilaciones.** Las
Sirenas son también de Démeter. Por ello en los bajorrelieves llevan el celemin como tocado. Y asi
como Démeter a menudo queda equiparada con Perséfone, Euripides llama a las Sirenas “hijas de la
tierra”.>

Hay que detenerse en este verso de Euripides. Aunque el culto de Perséfone se habia traslada-
do de Atenas a Ena, los misterios seguian siendo un privilegio de Eleusis, donde las Sirenas pelasgas
no desempefiaban, en un principio, ningin papel. Euripides nos muestra que el culto siciliano influ-
y6 a su vez sobre el culto de Eleusis, y que las Sirenas terminaron afianzandose en €l. Pero el culto
eleusino de las grandes diosas no se distinguia de los misterios, por lo que las Sirenas debieron tomar
parte en ellos desde el momento en que se introdujeron en el culto.

No hace falta arriesgar conjeturas. Se abre aqui un campo lo bastante vasto como para una
induccion legitima. En el mundo subterraneo en que Perséfone las introduce, las Sirenas necesaria-
mente conservan el caracter doble vinculado a su figura. Siguen siendo Musas y agentes de la muerte.
Pero la muerte estd vista de maneras diferentes de un lado y del otro de la tumba. Para los que aiin
vivimos, es la duda y la noche con sus terrores. Aquellos que han cruzado el estrecho limite ven

52 Claudiano, De raptu Proserp., 205.

53 Eust., in Od. M. da una variante. Segun ¢l, las Sirenas no deben sus alas a la compasion de los dioses, sino a su ira.
Afrodita las castiga por permanecer virgenes y las convierte en pajaros. Higinio, fab.141, coloca a Ceres en el lugar de
Venus y cambia el motivo del castigo: Cereris voluntate, quod Proserpinae auxilium non tulerant, volaticae sunt factae.
En el principio, las Sirenas eran virgenes antropomorfas. Fueron los Partenopeos los que las hicieron aladas, dice Eusta-
cio, pero no Homero. Estas alas ofrecen alguna dificultad para Ovidio (Metam., 551). Probablemente, las Sirenas fueron
dotadas de ellas solo por las necesidades de la narrativa legendaria, en su bisqueda de Perséfone. Las alas y las garras
pertenecen a los gallinaceos (Fulgenc., Mitol., 11, 11; Higin., /. ¢.), a los zorzales (Anaxilas, Fr. comic., coll. Didot), pero
mucho mejor a las aves cantoras. Scaliger ha leido en un manuscrito de Ausonio su nombre escrito: “Siredones: ruisefio-
res encadenadores”. Los monumentos figurativos las representan bajo una y otra forma.

54 Estas vacilaciones han dejado sus huellas en los diversos motivos que los poetas sugirieron para la anexion de las
alas (ver nota 53, cap. VII). Si las alas son un castigo impuesto por Démeter o Afrodita, las Sirenas son jerdrquicamente
inferiores a Démeter; pero si son un don de los dioses por el que ellas mismas imploraron, la inferioridad jerarquica es
mucho menor. Aqui asistimos, in vivo, a la lucha de los dos cultos. Los adoradores de la deidad extranjera (Perséfone) se
ven obligados a hacer concesiones al tratar de reducir el culto local; los de la deidad autdctona elevan sus pretensiones
hasta el tltimo limite posible. El acuerdo se concreta mediante una transaccion.

55 Eurip., Helen., 169: IItepopopot vedvideg mapOnévot, XBovog kopar, Zepfjvec. La palabra Kopr, empleada por si sola,
se aplica a Perséfone. No es por descuido que Euripides lo emplea aqui a propdsito de las Sirenas.



desvanecerse la noche y la duda. Se sienten en posesion del tiempo real, de la vida real. Ven que la
muerte es mas sabia y mas feliz que la vida. Es a las Sirenas a quienes les compete la ensefianza de
estas verdades, que, para los Sabios, son solo hermosas esperanzas. La iniciacion en los misterios no
ocurria solamente por los ojos: el iniciado escuchaba los conciertos de las flautas,*® escuchaba coros,
y las Sirenas cantaban para ¢l “las leyes del Hades”.” Plutarco comenta estas palabras caracteristicas
que toma de Sofocles: “Lejos de ser inhumano y asesino, el canto de las Sirenas inspira a las almas,
que desde esta tierra emigran a las regiones mas altas y se extravian después de la muerte, el olvido
de lo perecedero y el amor de lo divino; y las almas, encantadas con la armonia del canto, buscan y
se unen a ella”.’® Es por esto que la figura de las Sirenas adorna tumbas y vasos funerarios, como una
manera en que aquellos que han vivido dejan testimonio de su fe en la inmortalidad de sus almas.

VIII.

El pueblo no ha seguido a los filosofos ni a los mitos en este bello desarrollo de la nocion
de las Sirenas, sino que, posteriormente o quizas al mismo tiempo, las ha transformado a su manera,
obedeciendo también las leyes intimas de las transformaciones, pero dejandose llevar por la posibi-
lidad de vilipendiarlas. La figura de las Sirenas toma inmediatamente un nuevo caracter si hacemos
abstraccion de todo salvo del unico punto que seduce a las personalidades vulgares, a saber, que “Las
sirenas matan por la voluptuosidad”: Mortem dabat ipsa voluptas. De hecho, el sitio que han escogi-
do por su odio hacia los dioses y los hombres, alejadas de todo comercio divino, los cantos que usan
para atraer a los viajeros, la terrible ruina que amenaza a quienes las escuchan, ;no recuerda todo esto
a las intrigas de las cortesanas, confinadas también a algun rincon desconocido y de aspecto siniestro,
donde se hunden los mercaderes y los barcos, arrastrados por canciones pérfidas? Tal equiparacion,
cuyos detalles no carecian de ingenio ni de esa clase de impiedad que ciertos festivales parecian au-
torizar, se produjo en pleno teatro de Atenas, en las cercanias de Eleusis.” A fuerza de repeticion, los
meros caprichos de un poeta se convirtieron primero en una opiniéon y luego en un dogma aceptado
por espiritus serios. Servio lo aceptd, y después de €1, Eusebio, lo que resulta menos sorprendente;
pero también lo aceptaron casi todos los mitografos, si le creemos a Suidas.® Sin embargo, nada en
el mito antiguo, hasta donde se lo puede reconstruir con documentos incompletos, justifica esta triste
interpretacion.®’ Por el contrario, las Unicas dos circunstancias en las que encontramos a las Sirenas
en relacion con Afrodita indican un estado de hostilidad, mas que de complicidad. Asi, cuando Butes,
a pesar de Orfeo, se lanza de la nave hacia la orilla desde donde lo llaman las Sirenas, es Afrodita
quien lo salva y lo lleva a Lilibeo, donde lo hace padre de Erix.®* Es ella también quien, en una ver-
sion ya citada de la leyenda, las transforma en péjaros para castigarlas por permanecer virgenes. El
antagonismo que parece haber existido entre el culto de la Venus Ericina y el de Perséfone ha dejado

56 Aristof., Ran., 154: "Eviedfev adA@v tig og mepisow mpon (...) Ibid, 212 : —O¥ katikovoag, —Tivog, —adADY
mvofG. A estos dos versos se les puede afiadir el coro que los sucede en la misma comedia.

57 Plutar., Quaest. Conv., IX, 14, 6: ®dprov k6pag, Opoodvte ToOG Adov VOLOLG.

58 [Nota de tr.: la cita corresponde a Moralia, 746D-757D].

59 Ateneo, Deipnosof., 558. Fragmento de una comedia de Anaxilas.

60 Servio, in Aeneid.: Secundum veritatem, meretrices fuerunt quae, transeuntes quoniam ducebant ad egestatem, his
fictae sunt inferre naufragia. Eusebio: meretrices, quae cantu et blanditiis navigantes deciperent. Suidas, V. Zeipfjvog:
Oi Mvbordyor Zeipfivéc pact tvo Onlvrpodcwmo dpvidio elvat, Gratdvto Tovg Tapamiiovios, GGUAGT TIGL TOPVIKOIC
knAodvta . K. T. A. Los Mitogr. Vat., I, 42; 111, 11, 9, han copiado a Servio, incluso en los términos. Eustacio recoge la
misma interpretacion, pero caracterizandola con una palabra de sentido comun: ictopikdtepov. Esto es, en efecto, un
caso de Evemerismo. Pero Eustacio ve con semejante claridad solo porque le ofrece al lector una interpretacion personal.
Se necesita coraje para seguirla hasta las ultimas consecuencias. Los cantos de la Sirena son los poemas homéricos. Ulises
es Eustacio. Escucho la voz de la Sirena, y permanece encantado, deseoso de escucharla siempre, etc.

61 A menos que las Sirenas colocadas en la mano de la estatua de Hera, en Argos, hayan representado los placeres, en
Hera, quien preside los matrimonios. Cf. Pausanias, /. c.

62 Apolod., Bibliot., 1, 9, 25; Apolod. Rod., IV, 900 ss.; Higin, 14; Mitogr. Vat., I, 53; y I, 156.
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su huella en estas historias.® La transformacion efectuada por el pueblo se pierde, como ha ocurrido
a menudo, por no tener en cuenta el mito primitivo en toda su profundidad.

Un cambio de entorno produce una ultima transformacion, que se hace evidente en la Septua-
ginta y que fue general, como dan fe algunos monumentos. Los griegos de Siria y Egipto tienden a
identificar el mar con el desierto: los mismos vastos horizontes, la misma soledad, los mismos peli-
gros. Los oasis recuerdan a las islas. Los arabes no se diferencian mucho de los piratas: a la sombra
de unas pocas palmeras, cerca de una fuente o un pozo, albergan a sus familias, alimentadas por el
saqueo. Alli, entre las ruinas de ciudades primitivas, al caer la noche, extrafias armonias siguen al
silencio del dia. Los grandes felinos se acercan a calmar su sed o a acechar a sus presas. Los buhos
dejan oir sus cantos melancolicos. Estas son las guaridas que frecuentan las Sirenas, exiliadas de la
divinidad. El poder fatal que se les atribuia en el mar Tirreno ya no les pertenece: estd junto a ellas,
en la lanza del arabe o en los dientes de las bestias, pero ya no esta en ellas. De su personalidad s6lo
han conservado las alas y el canto. Son aves de las ruinas. Como tales, aparecen en las tablas de la
desolacion de Babilonia, Idumea y Samaria, predichas por los profetas: “y no la atravesaran, no,
arabes; y pastores no reposaran, no, en ella. Y reposaran alli fieras, y se llenaran las casas de eco; y
reposaran alli Sirenas (Zeptjveg, ¥177 2110, hijas del llanto); y demonios alli danzaran; y onocentau-
ros alli habitaran; y nidificardn erizos en las casas de ellos (...) Y brotaran por las ciudades de ellos
espinosos lefos, y por las fortificaciones de ella; y serdn dehesas en Sirenas (Xeipnvov, N1°0) y aula
de avestruces (?Zepovddv).”* El escoliasta explica Xeipfjveg: “Aves que emiten una voz lastimosa
(Bpnvdon) durante la noche, un gemido continuo (povovovyi katolorvlovta), como el bitho y otras
aves similares”.% Esta explicacion del escoliasta no deja ninguna duda sobre la interpretacion de una
pintura funeraria en la que se muestra una Sirena entre dos lechuzas. Evidentemente, la Sirena deja
oir, como sus dos compaiieras, una voz quejumbrosa, “un gemido continuo”. En otras apariciones®
la Sirena vierte lagrimas sobre una tumba, rasga sus mejillas,*’ se arranca los cabellos.®® Se comporta
como las plafiideras, y también junto a ellas la vemos representada.”” Es el simbolo de un dolor que
no admite consuelo.

(Debe considerarse que esta interpretacion precisa, respaldada por tantos hechos, excluye
a todas las demas? No, en absoluto. Las creencias de los griegos oscilaban de acuerdo con el lugar,
los tiempos, la disposicion del espiritu. Las razones que expuse en capitulos anteriores permanecen.
Cuando vemos que a Sofocles se lo llamaba “la nueva Sirena”, debemos creer que la Sirena coloca-
da en su tumba es una alusion al encanto de sus versos. Cuando vemos a las Sirenas penetrar en los
misterios, debemos creer que los iniciados le han dado un significado particular a la representacion de
una Sirena en sus tumbas.” Finalmente, la Gltima interpretacion, tan fundamentada, es precisamente
la que menos rigurosamente deriva del mito primitivo, ya que le concede la piedad y el dolor como
atributos principales a los despiadados flagelos del mar Tirreno. Quizas solo tenian este significado

63 Mitogr. Vat., II, 93, ha conservado una de esas huellas: Venus, indignata quod Proserpina, Jovis et Cereris filia, conju-
gia sperneret, Plutoni (...) ab inferis emerso, intulit amorem, ut Proserpinam, circa cacumen Aetnae flores legentem, eri-
peret. Eustacio, por su parte, dice que Afrodita, para castigar a las Sirenas por su virginidad, las ha convertido en pajaros.
Las Sirenas quedaron atrapadas en la lucha de los dos cultos.

64 Isaias, XIII, 20-22; XXXIV, 13 [Nota de tr.: traduccion de Fernandez Marcos, N. y Spottorno Diaz, M. (2008) La biblia
griega. Septuaginta, Madrid, Sigueme.]; Jeremias, XXVII, 39; Miqueas, I, 8. Agréguese Job, XXX, 29 e Isaias, XLIII, 20.
El significado de la palabra hebrea n1y, en plural n1’o, es “serpiente”, “monstruo marino”. Los Setenta, que escribian para
lectores griegos, han tomado la expresion que mejor representaba, si bien no textualmente, la idea de la palabra hebrea.
Un lugar de desolacion es un lugar de Sirenas en San Juan Cris., Ps. XLIII.

65 In Esaiam, XXXIV, 13.

66 Antol. Palat., V11, 490: [TapBévov Avtifiov KotodOpopLa.

67 Ibid, 491: dpv&apevar.

68 Clarac, 2080.

69 Stackelberg, p. 10.

70 Ignoro si hay un ejemplo especifico entre las muchas representaciones funerarias de las Sirenas. Ni siquiera s¢€ si los
iniciados hacian grabar sus titulos en sus tumbas.



en las tumbas de las jovenes.”

IX.

Aunque las sirenas estuvieran atn vivas en el culto particular de las grandes diosas, ya en el
siglo sexto, al menos, parecen haber sido para Grecia e Italia solo un simbolo de elocuencia o arre-
pentimiento, como esas figuras de las que habla Bossuet, que parecen llorar alrededor de una tumba.
Estaban realmente muertas en las creencias populares, y los poetas nos dejaron la historia del desastre
que acabo con su vida y su mito:

“Entonces, pues, mientras seguia tocando mi forminge, desde lo alto del nevado escollo las
Sirenas se asombraron y cesaron en su canto: la una dejoé caer de sus manos su lira, la otra
su citara. Gimieron terriblemente, porque el triste destino de una muerte falsa habia venido.
Y desde lo alto de la escarpada cima se lanzaron a las profundidades del estruendoso mar y
su cuerpo y su arrogante figura se transformaron en rocas”.”

Virgilio y los mitdgrafos latinos colocan esta muerte después del paso de Ulises. Esteban de

Bizancio lo da como un desenlace de la lucha poética con las Musas y transporta la escena a Creta:

“Cerca de Aptera y del mar se levant6 una capilla de las Musas (Movogiov) donde tuvo lugar la lucha
entre las Musas y las Sirenas. Las Sirenas, desesperadas por su derrota, arrojaron lejos sus alas (ta
nTEP TOV GV dnéfalov) y, habiéndose vuelto blancas (Aevkati), se precipitaron rendidas a las olas.
Las islas cercanas a la costa se llaman Blancas (Agvkai)”.”* Es poco mas o menos la version del autor
orfico.

Cabe destacar una particularidad. Las Sirenas se vuelven blancas antes de lanzarse al mar. Se
ha concluido una asimilacion con las Grayas™ que también eran blancas. Pero no hace falta ir tan
lejos; se trata solo de una confusion de ideas como resultado de una confusion de palabras. Cuando la
gente contaba la muerte de las Sirenas, decia que las Sirenas se convirtieron en las Blancas, es decir,
en los arrecifes. Pero no todos conocian las Blancas, y el sustantivo se cambi6 en un adjetivo. Esta
explicacion queda confirmada si ponemos los escollos Agvkai en relacion con el escollo Agvkocia.
El autor orfico también habla de la roca nevada o blanca de la misma Leucosia. Homero habia dado
desde hacia mucho tiempo la clave del misterio al caracterizar a la primera de las Sirenusas por sus
pilas de huesos blanqueados.

Como Homero, Licofrén nos transporta al Golfo de Pestum; ¢l tampoco admite la metamor-
fosis, aunque debe haberla conocido.

Ulises matara a las tres hijas armoniosas de Aqueloo y Terpsicore, quienes se lanzaran, batien-
do sus alas, a las olas del Tirreno, donde las arrastraran las corrientes fatales. Una sera arrojada por la
marea al pie de la torre de Falere, en las orillas de Glanis, donde los habitantes levantaran una tumba
y honraran a Parténope con libaciones y hecatombes anuales. Leucosia, varada en el promontorio del
Enipeas, ocupara durante mucho tiempo la isla que le debe su nombre. Ligea sera transportada a Teri-
na, ahogada. Los marineros la enterrardn en la arena de la orilla, cerca de los remolinos del Ocinaros.
La tradicion sobre la muerte de las Sirenas, idéntica, en sustancia, en Esteban de Bizancio y en Lico-
fron, difiere en algunos detalles. Estos pueden explicarse no por dos centros del culto de las Sirenas

—vya que solo habia uno, que abarcaba la costa y las islas del Golfo de Pestum—, sino por los muchos
centros del culto de las Musas, en los que fue necesario modificar la leyenda final para adaptarla a los

71 Los dos epitafios de Antologia, VII, 90 y 491 se relacionan con las jovenes.

72 Orf., Argon., 1284-1291. [Nota de tr.: traduccion de Periago Lorente, M. (1987) Argonauticas O;ﬁcas, Madrid, Gre-
dos].

73 Esteb., Byzant., V. ’Antepa. [Nota de tr.: traduccion levemente modificada desde la fuente]

74 Panofka, Cabinet Purtales.
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requisitos locales. Es esto lo que claramente se ve en la narracion del gedgrafo.

Ya he indicado el significado histdrico de la lucha y la catastrofe que la sigue: el culto de las
Musas ha reemplazado al de las Sirenas, cuyos templos, abandonados gradualmente a la soledad y
las ruinas, terminaron por confundirse con sefiales y tumbas. De alli surge entonces la leyenda de la
muerte de las Sirenas, pues solo a los muertos se les erigen tumbas. Los viajeros que navegaban por
el Enipeas, al no ver las pilas de huesos y al no escuchar las voces seductoras, confirmaron la sor-
prendente noticia: “Las sirenas estan muertas”. Los griegos del siglo séptimo ya no creian, como sus
ingenuos antepasados, que los dioses morian todas las noches, rechazados por los poderes de la noche,
y renacian cada mafiana como vencedores radiantes. Comenzaron a comprender que la inmortalidad
es inseparable de la divinidad. Sin embargo, se encontraban en presencia de hechos positivos: tem-
plos derruidos, sacrificios interrumpidos, un culto olvidado, una leyenda consagrada. Fue entonces
que recurrieron al Destino para explicar este pasado, para reconciliarlo con las creencias actuales y
para justificar la muerte de las Sirenas. Imaginaron que el Destino habia determinado que vivirian
hasta que sufrieran su primera derrota.” Pero su recuerdo todavia perduraba en los corazones de
las poblaciones. Un dia, un navarca ateniense, Diotimo, probablemente iniciado en los misterios de
Eleusis, arrib6 con su flota a Parténope. Un oraculo, dijo, le habia ordenado que ofreciera sacrificios
a la Sirena.” El culto extinto revivio inmediatamente. Se restaur6 el templo derruido, dejando que las
azules olas del Mediterraneo bafiaran sus cimientos.”’ La arboleda sagrada reverberaba nuevamente
con los coros y los bailes virginales y una fiesta anual traia sacrificios y una procesion de sacerdotes,
victimas y fieles. Luego, cuando la noche comenzaba a extenderse sobre la costa, los jovenes, compi-
tiendo con destreza y agilidad, se iban pasando a la carrera la antorcha mistica de Deméter, segiin el
rito instituido por Diotimo. La figura de las Sirenas fue grabada en las monedas de Parténope y Terina,
ciudades de las cuales fueron las tnicas patronas hasta los tiempos en que debieron compartir sus
honores con las divinidades de Roma, asi como debieron compartir su ruina un poco mas tarde, y para
siempre. Pero la persistencia de la leyenda, la presencia de la tumba de Parténope y la carrera con an-
torchas sugieren que en este ultimo periodo el restablecimiento del culto no habia sido completo. Se
honraba a las Sirenas, pero no se las adoraba, y se las veia como espiritus protectores mas que como
divinidades. Hércules, Teseo y probablemente todos los héroes ofrecen ejemplos de una decadencia
semejante. Fueron dioses antes de ser héroes.”

75 Licof., Cassandra, 716: hvepyng kA®oig; Higin., fab. 125; Harum fatum fuit, etc., fab. 141: His responsum erat, etc.
Cf. Mitol. Vat., I, 186; 11, 101.

76 Licof., Cassandra, 736. Xpnopoic mOncag. Acerca de este asunto, el escoliasta cita a Timeo de Sicilia, quien confirma
lo dicho por Licofron.

77 Estrab., I, 2: 10 tdv Zeipfivov iepov. El autor de De mirabil. auscult.: véog adTt@®v (dputat, Kot Tipndvol ko’ vmepfoiny
V10 TV TEpoikmv Buoioig Empeldc. Cf. Licof., L c., y el escol.

78 Jean Francois Cerquand (1816-1888) fue un erudito francés autor de estudios historicos, mitoldgicos y etnograficos.
Se desempefié como inspector de la Academia en diversas ciudades de Francia y realiz6 numerosas publicaciones en
Bulletin de la Société des Sciences, Lettres et Arts, a la vez que reorganizo y conformo diferentes Sociedades cientificas
de estudios. Su tesis doctoral se titula De I'Hospitalité grecque aux temps héroiques (1853),y la tesis en latin Questiones
de Sapientibus VII elucidatas Facultati litter. En relacion a temdticas mitologicas publico: Les Charités (1863), Ulysse
et Circé (del mismo ario del presente articulo, 1873), estudios de mitologia romana (1884) y recopilaciones de leyendas
v mitos celtas y vascos.
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La tardia novela de Ludwig Tieck, Muerte del poeta, evoca al gran poeta portugués Camoens.'
Ignorado en vida, rechazado por el ejército colonial que saqueaba las Indias, desapareci6 calumniado
en el anonimato junto con su fiel servidor negro, Antonio. Asistio asi desde las sombras a la caida del
imperio colonial portugués de Indias, al mismo tiempo que al apogeo de su propia gloria. La poesia
reemplazo la empresa imperialista, obra de brutos sin fe ni ley. El poeta es despreciado en el mundo,
pero con el tiempo su poema es la Ginica cosa que permanece. El poeta se toma revancha.

La paradoja de la poesia romantica esta plasmada bastante bien en la novela. La poesia sobre-
vive al precio de la desaparicion del mundo y del mismo poeta. ;No ha arriesgado éste la vida durante
un naufragio para salvar su poema? La dimension profética del poeta es subrayada por la oposicion
politica que ejercen los tedlogos oscurantistas. El nacimiento mismo de un nuevo mito, el sebastianis-
mo, espera mesidnica de retorno del emperador, es descrito de manera sarcastica. La inica salvacion
reside en la lectura de los poemas que se presentan literalmente como una Pascua, una resurreccion
(p. 214).

La Muerte del poeta indica el abandono de la maestria [maitrise]. No solo el poeta es despre-
ciado, atrapado en las querellas de cortesanos y colonos, injustamente atacado, sino que debe también
desvanecerse, retirarse a las sombras, expulsado de un mundo donde solo cuentan la fuerza y el di-
nero. El retrato del gran poeta portugués encarna asi la inversion de la figura trascendental del poeta
demiurgo. El desdoblamiento en la sobre-conciencia deviene ahora un arte de la disociacion.

Se puede hacer una lectura politica de la novela, pero también se la puede leer como si san-
cionara el abandono de la ambicién romantica de una poesia trascendental, que refleja a cada paso
su consumacion. Tieck habia ilustrado esto perfectamente en sus primeras piezas, como El gato con
botas, una ilustracion tanto mas perfecta por cuanto poco le importaba ser tal. El poeta era finalmente
el tema principal de una pieza de la cual ya se conocia la trama. Es la reflexion la que hacia la poesia,
y el humor. La puesta en escena de la ironia desmultiplicaba la obra englobando el juicio que se hacia
sobre ella. La abria virtualmente a la comunidad de espectadores reunidos para ver la pieza, luego
a todo publico posible. El personaje o el papel, sefialaba Peter Szondi, “es lucido sobre el caracter
dramaturgicamente condicionado de su propia existencia. Pero no por ello la reduce, sino que, por el

1 TIECK Ludwig, Tod des Dichters (1833), Berlin, ed. Klaus Giinzel, VAN, 1984.
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contrario, la potencia”.? Tieck jugaba en sus comedias con la oposicion entre el cuento infantil y la
condicion moderna marcada por la conciencia y la Ilustracion. ;Coémo encantar todavia a un publico
tan versado? No se trataba mas que de remitirlo a los juegos del desdoblamiento de la imaginacion y
la reflexion, en una puesta en abismo que se interrumpe a si misma, jugando sobre la ambigiiedad de
la iluminacién mistica (Erleuchtung) y de la conciencia racional (Aufkldrung). El proyecto del poeta
de sumergir al espectador en la fascinacion de la infancia pasada fracasa, pues es imposible olvidar
aquello que se ha aprendido, siquiera por dos horas.? No queda mas que jugar con el circulo de esta
imposibilidad. El poeta abandona la escena al final del epilogo maldiciendo la ingratitud de su siglo,
que hace practicamente imposible el ejercicio de su profesion a pesar de que la “conclusion comple-
ta” (volliger Schluss) de la pieza involucra a lectores que la comentan. El poeta se transforma asi en
critico.

Podemos tomar el paso del Gato con botas —y la poética que ¢l representa— a la Muerte del
poeta como una reflexion sobre la experiencia romantica de la figura del poeta, pues constatamos
un acrecentamiento de la oposicion al mundo. Cuanto més rechazado es el poeta y mds ignorada es
su poesia, mas valor cobran ambos. Lo simbdlico recupera con intereses las pérdidas sufridas en el
plano de lo real. El mundo no ha sido romantizado. El poeta no ha sido profeta de nada, salvo de rei-
nos imaginarios. Pero la valorizacién masiva de la poesia permanece. Esta debe a partir de entonces
confrontarse con un mundo de baja prosa.

(Acaso la transformacion roméntica de la poesia aspira a esta sobrecompensacion simbolica,
resulta do del desmembramiento extremo de lo ideal y lo real? ;O su contribucion no es mas bien
la de intentar abrir categorias y difuminar los puntos de referencia que siguen determinando nuestra
mirada?

Podemos tentarnos con atribuir a los romanticos las dos figuras sucesivamente ilustradas por
Tieck: por un lado, la poesia sobre-reflexiva; por el otro, la poesia como sobrevida de una palabra ex-
cepcional que porta el sentido de la historia. Sin embargo, entre la aspiracion a una reflexion absoluta
y la voluntad de someterse a una palabra mitica recuperada hay una contradiccion manifiesta. Ahora
bien, ambas dimensiones forman parte de la herencia romantica; si bien se ha intentado combinarlas
posteriormente, no por ello dejan de perfilar opciones diametralmente opuestas. Los romanticos no
inventan los elementos de esta doble determinacion del decir poético, pero la intensidad con la que
ellos formulan estas opciones sin duda ha generado una transformacion profunda de nuestro entendi-
miento y de nuestra inteleccion de la poesia.

El meollo de la cuestion radica en el hecho de que la revalorizacion moderna de la poesia ha
tenido lugar quizas aqui. Ella se deberia no a una resurgencia de ciertos rasgos neoplatonicos extrai-
dos de antiguas “Defensas de la poesia”, sino a la transformacion radical de su estatuto que se da con
el romanticismo alemén. Sin esto no habria culto moderno alguno de la poesia, como en Mallarmé
o Stefan George, mucho menos en Eliot o Blok. Sobre todo, no habria sobrepujamiento filosofico tal
como el emprendido en los afios 1930 por Heidegger alrededor de la obra —y también del mito- de
Holderlin. Ni tampoco la problematica de la poesia critica del mundo moderno ilustrada por el slogan

“;Para qué poetas en tiempos de penuria?”’, que aliment6 lo esencial de las sobrevaloraciones contem-
poraneas. Vale la pena entonces volver a ese momento decisivo donde se redefinid la poesia.

Considerando la complejidad del paisaje que habria que recorrer, no es facil aprehender eso
que los romanticos designan poesia. Para retomar la cuestion con una apariencia de orden cronologi-
co, podemos intentar evocar:

1. Lo que ellos consideran “poesia”: ;a qué formas literarias pasadas se refieren prioritaria-
mente, y cuales son sus modelos privilegiados?

2. Lo que ellos producen bajo esta denominacion: ;jqué tipo de poesia escriben, qué impor-
tancia ha podido tener este aporte en el seno del romanticismo y en la historia literaria? ;Qué pensa-
miento de la poesia se enuncia en ella? Para abordar este aspecto serd necesario observar de cerca un

2 SZONDI Peter, “Uber Tiecks Komddien”, Schriften II, Berlin, Suhrkamps, 2011, p. 29.
3 TIECK Ludwig, Der gestiefelte Kater, Francfort-sur-le-Main, Irisel, 1986, p. 104-105.



texto célebre, que es a la vez invencion de una nueva forma poética y reflexion sobre el estatuto de la
poesia.

3. Lo que ellos dicen que la poesia seria, o deberia ser. ;Cudl es su concepcion de la poesia,
particularmente de lo que deberia ser, e incluso de lo que sera algtin dia?

El pasado transformado

Los roménticos alemanes mostraron un interés constante por todas las formas de poesia, tanto
de la literatura clasica griega y latina como de las expresiones populares. Pero a diferencia de Her-
der, que desperto la sensibilidad por las formas candidas y naives del lirismo, el entusiasmo de los
romanticos es, desde el comienzo, erudito, historico y filologico. El conocimiento de la literatura
griega ofrecido por la filologia invita a abordar del mismo modo otras literaturas, al menos hasta la
de la India; del mismo modo, la evolucion de la sensibilidad por los cantos y cuentos transmitidos
oralmente pudo tener importancia para el estudio de las epopeyas (Blackwell, Wood, Wolf). Los co-
mienzos dependen inextricablemente de la emergencia espontanea de las formas liricas y de la ciencia
filoldgica, que se pregunta por su formacion y nos brinda acceso a ella. Al contrario que Herder, que
comprendié a Homero al contemplar el mar durante su viaje de Riga a Nantes, Friedrich Schlegel
sabe que estamos irremediablemente constreiiidos a formular hipdtesis sobre la epopeya homérica®.
No hay Homero sin Wolf.

Al mismo tiempo, la fuerza y el dinamismo de la invencidon poética son reconocidos inme-
diatamente desde el comienzo. Homero, los Nibelungos y los trovadores despiertan de inmediato el
interés’. Ahora bien, la importancia de las literaturas medievales, germanicas y latinas obedece tanto
a la capacidad espontanea de invencion de formas como del grado elevado que la ciencia ya presen-
taba. Ademas de la gaya scienza de los trovadores, Friedrich Schlegel senala expresamente que los
tres poetas fundadores de la literatura italiana, Dante, Boccaccio y Petrarca, fueron también letrados®,
eruditos y filologos. A ese estudio de los grandes poetas italianos se le afiade una tentativa de recons-
truccion de la poesia italiana en su totalidad, de la que el texto sobre Boccaccio ofrece una sintesis
parcial’, antes de la confeccion de las Lecciones de literatura de Viena. En esa reconstruccion de la
poesia, las obras de Cervantes y de Shakespeare ocupan un lugar decisivo. Pero con ellas ya se ha
alcanzado la modernidad plena®.

Una estructura de dos niveles justifica estas reconstrucciones’. El lenguaje provee una primera
poesia, en la que emerge la consciencia del mundo. Mitologiza espontaneamente. En una segunda
instancia, el espiritu poético da forma conscientemente a esa primera materia mitoldgica. En ese sen-
tido, la poesia es siempre poesia de la poesia, pues es poesia de una mitologia.

Esta comprension de la mitologia como necesaria a la poesia remite en un primer momento
(antes de banalizarse) al polo de la realidad de la que, segin Schlegel, la poesia seria portadora. Ese
polo se completa con lo ideal, con la reflexion critica. La naturaleza elevada a la consciencia en el

4 Sobre esto, cf. Thouard, D. (dir.), Symphilosophie. F. Schlegel en Jena, Paris, Vrin, 2002.

5 “Si nos ponemos a un lado el canto des Nibelungen y los poemas que forman parte del Libro de los Héroes, podemos
afirmar que los poetas de la Provence fueron el modelo para los [poetas] alemanes, franceses e italianos. La flor de la
poesia romantica europea se desarrolld en los siglos XII y XIII”, escribe Ludwig Tieck en 1803, introduciendo una reco-
pilacion de poemas y cantos de amor cortesanos, en Charles Le Blanc et al. (dir.), La forma romantica del mundo, Paris,
José Corti, 2003, pp. 564-565.

6 Cfr. Schlegel, F., “La Esencia de la critica” en Thouard, D., Critica y hermenéutica en el primer romanticismo aleman,
Villeneuve-d’Ascq, Presses Universitaires du Septentrion, 1996, p. 173; Schlegel, F., La esencia de la critica. Escritos
sobre Lessing, Ed. Pascale Rabault, Villeneuve-d’Ascq, Presses Universitaires du Septentrion, 2005.

7 “Relacion de las obras de Juan Boccaccio” (1801), traducido en Critica y hermenéutica en el primer romanticismo
aleman, Villeneuve-d’ Ascq, Presses Universitaires du Septentrion, 1996, pp. 79-109.

8 Schlegel, F., Geschichte der alten un neuen Literatur, Viena, Karl Schaumburg und Compagnie, 1815, 12* Leccion;
cf. Schlegel, A.W., Vorlesungen iiber schone Literatur und Kunst, gehalten in Berlin 1801-1804, Ed. J. Minor, Stuttgart,
Goschen, 1884, vol. 3.

9 Encontramos de ello una presentacion muy comprensible en Schlegel, A. W., op. cit., vol. 1, 23? Leccion, p. 260-302.
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poema se realiza en la reflexion filologica y filosdfica.

El cuadro general que se establece, al menos en Friedrich Schlegel, es el de una oposicion
parcialmente superada entre Antiguos y Modernos, pues la literatura asimila su reflexividad critica.
Los poetas romanticos son los medievales que los filologos actuales acaban de comprender y de editar.
Las bases del gran movimiento cientifico, filologico y lingiiistico de la investigacion de las literaturas
del pasado, de las literaturas comparadas y de las lenguas del mundo encuentra aqui su fundamento.
La traduccion, al igual que la edicion, forma parte de la apropiacion que la modernidad hace de los
documentos del pasado o de tierras lejanas. Grimm, Creuzer, Boeckh, Bopp, todos ellos, por muy
diferentes que sean, estan en deuda con ese gran movimiento centrifugo, a pesar de que intenten cien-
tifizarlo.

La poesia romantica se confronta desde el comienzo con los saberes, tanto con la lingiiistica
naciente como con la filologia que se apodera de las lenguas modernas. Por un lado, pareceria como
si la poesia fuera entendida como algo del pasado, considerada desde una época posterior, reflexiva y
critica. Pero, por otro lado, esa secuencia resulta inoperante para el periodo presente, pues en €l nin-
guna poesia ha precedido a la fase critica. Asi, desde la perspectiva romantica, es necesario volverse
hacia el porvenir para contemplar una nueva poesia, que a su vez esté fundada sobre una nueva mi-
tologia. Pero una mitologia concebida por el espiritu es un sinsentido: una mitologia semejante solo
podria ser una ciencia, y nunca una inspiracion para la invencion poética.

“Romantico” se dice aqui, entonces, en dos sentidos, pues la palabra sirve para calificar las
poesias espontaneas, en principio orales, de la tradicion europea (para empezar, los trovadores y la
poesia italiana). Pero esa poesia ha desaparecido, ya que no fue objeto de un tratamiento critico si-
milar al que salvo del olvido las obras de la literatura griega. En el momento en que le hizo falta, la
literatura europea no contd con un alejandrinismo. Se propagd en cambio una era critica, pero que
no se apoyaba sobre ninguna poesia'’. La poesia romantica, en el segundo sentido, debia entonces
mezclarse con la filosofia, como proclaman los fragmentos del Athenaum.

Asi, habria dos figuras de la poesia. En primer lugar, la poesia espontanea, que precede a la
reflexion pero que virtualmente ya la contiene. Luego, la poesia que buscaria recapturar la reflexion,
y que por ese hecho necesariamente es abierta o, para usar un término schlegeliano, progresiva. Por
medio de la reflexion, la poesia ha escapado de su envoltura imaginativa. A partir de entonces es libre,
flota y puede investir la prosa; puede lanzarse a la conquista del mundo.

El trabajo operado sobre las fuentes de la poesia ha permitido disociar lo poético de las formas
de la poesia. De ello resulta la siguiente paradoja: cuanto mas se ha hecho de las diferentes tradicio-
nes poéticas un objeto de conocimiento, mas se ha librado a la poesia de todas las formas establecidas
y de toda poética fija de los géneros. Sin duda, esa explosion del objeto explica parcialmente por qué
el primer romanticismo, a pesar de exaltar la poesia, no le ha dado un lugar tan destacado.

En el presente progresivo
La poesia en la prosa: Novalis

De hecho, la revista Athenaeum le dedicé muy poco lugar a la poesia, a no ser en forma de tra-
ducciones, realizadas por A. W. Schlegel, de elegias e idilios griegos, de un canto de Orlando furioso,

de algunos pocos sonetos. Hay una excepcion en la que debemos detenernos: los Himnos a la noche
aparecen en la Athenaeum. Por lo demas, el primer romanticismo no dejé huella en la historia de la

10 Friedrich Schlegel, en su ensayo sobre “La esencia de la critica”, designa el lugar de la poesia en el conjunto de las
ciencias, o incluso de la actividad humana en general: “A falta de una erudicion y de una critica, nosotros, los contempo-
raneos, y particularmente los Alemanes, hemos pues perdido nuestra Poesia y con ella la antigua forma de pensar que era
propia de nuestra nacioén”; “Somos una nacioén sabia, nadie puede contradecir nuestra reputacion, y si no damos erudita y
criticamente un fundamento asegurado a nuestra literatura, que aiin queda en gran parte por nacer, temo que perdamos la
poca que ain nos queda” (La esencia de la critica, op. cit., p. 96y 100).



poesia alemana''. Friedrich Schlegel compuso algunos textos que se conservaron gracias a su uso
musical en forma de Lied. Su hermano fue un excelente traductor y un versificador talentoso, pero no
(mucho) mas que eso. Aparte de Novalis, nada. Después de ¢l y de Jena, ciertamente debemos distin-
guir a Clemens Brentano, aunque su gloria estd muy ligada a la coleccion de canciones populares de
El cuerno magico del nifio. Luego habra que esperar hasta los tiltimos destellos del romanticismo, con
Eichendorff, Heine o Morike, para encontrar una poesia que sobreviviera por un camino alternativo
al de los Lieder, incluso cuando ese era el caso'?.

Provisoriamente, podriamos concluir que esos romanticos, tan ocupados en glorificar la poe-
sia, perdieron la practica de esta. Quiza la sombra de Goethe deba tenerse en cuenta: el poeta ya
esta alli, es contemporaneo, innegable. Se trata casi solamente de entenderlo. O tal vez es necesario
considerar que perseguian una tarea mas hermenéutica que poética al intentar hacer visible la poesia
de cada cosa, abriendo las literaturas del mundo a la inteligencia comin mediante la traduccion, la
edicion o el comentario.

(Doénde ubicamos a Novalis en este panorama? ;Viene a contradecir o a confirmar lo que se
ha planteado? Las pocas canciones de fiesta o la imitacion de poesia antigua, principalmente de Ho-
racio, no permitian presagiar la concentracion del poema a la noche'. Se produjo una mutacion que
se corresponde con el pensamiento de Novalis, pero de la cual no sabemos nada con precision. El
poema se escribio originalmente en verso, se publicod en la Athenaeum en prosa, con partes en verso
para las secciones cuatro y cinco, mientras que la sexta esta completamente versificada'. Aunque fue
Schleiermacher quien se ocupd de las tltimas revisiones para la impresion en Berlin y quien tuvo car-
ta blanca en el asunto, debemos suponer que no fue €l quien procedid por su cuenta a “prosificar” el
poema, sino que siguid un manuscrito, desaparecido, del propio Novalis, pues este reitera que la ver-
sificacion es asunto del entendimiento, que la poesia es independiente de esta. “Hay momentos donde
los abecedarios y los compendia nos parecen poéticos'®.” En el sentido en que Novalis la entiende,
la poesia es del orden de una Stimmung, asunto del Gemiith, y no de un saber-hacer. Se refiere a una
subjetividad en el sentido en que es parcialmente inobjetivable. Eso es lo que funda su ubicuidad y su
complicidad con la noche.

En el pasaje del verso a la prosa, es decir, en la vuelta del verso a la continuidad de la prosa,
se logra la invencion de otra poesia. Sin duda, este no es el comienzo del poema en prosa. Hay otros
antecedentes: en el S. XVIII el procedimiento era relativamente comun, ya que los traductores de
poesia no hacian mas que proponer versiones en prosa'’. Aqui, podriamos llegar a decir que Novalis
se traduce a si mismo, del lenguaje de los versos libres al de la prosa. Y al traducirse de esta manera,
reinventa la poesia conforme a la idea que ¢l tiene de ella. La poesia nunca se adecua a la forma que

11 Rudolf Borchardt, en Ewiger Vorrat deutscher Poesie, Munich, Bremer Presse, 1926 (reimpreso en Stuttgart, Klett,
1977), antologia que reivindica el establecimiento de un canon poético, da un texto de F. Schlegel, Im Wald, célebre gra-
cias a Schubert, y dos breves poemas de Novalis, mientras que Brentano, Eichendorf, Mdrike e incluso Lenau o Platen,
es decir Schelling, son mucho mejor representados. Wolfgang Kayser bien cita la prosodia de Abendréte de F. Schlegel
en la leccion “metrischer Rythmus”, pero para comentar: “So unmelodisch hat wohl kaum je ein dichterischer Nachtigall
gesungen”, Kayser, W., Kleine deutsche Verschule, Berna, Francke, 1946 (1962), p. 106.

12 Hay una diferencia notable con el romanticismo inglés: no hay nada de Wordsworth ni de Coleridge, tampoco Keats
de Byron o de Shelley en el romanticismo aleman.

13 Novalis, W II, 7-148 (cito la edicion en tres volumenes de sus Werke por Hans-Joachim Méhl y Richard Samuel, Mu-
nich, Hanset, 1978).

14 La edicion de Richard Samuel permite comparar facilmente una version manuscrita versificada, situada en la pagina de
la izquierda, con la version impresa en el Athenaeum, situada sobre la derecha. Ver Novalis, W 1, 147.177.

15 “419. In eigentlichen Poemen ist keine als die Einheit des Gemiiths. Es konnen Augenblicke kommen, wo Abcbiicher
und Compendia uns poetische erschienen. Poesie = offenbarten Gemiith —wircksamer (produktiver) Individualitaet”,
Fragmente und Studien, 1799-1800, Novalis, W 11, 838.

16 Como nos recuerda Hans Jiirgen Balmes en su comentario, Novalis, W III, 69. Evoca los Idilios de GePner (1756)
para el género mezclado anacreodntico y la traduccion alemana de las Noches de Edward Young por J.A. Ebert, un amigo
de Klopstck (Nachtgedanken, Brunswick, 1760-1769). Novalis ha leido esta traduccion como lo sefiala en su diario, W
1, 458. Sobre el rol de la traduccién en la invencion del poema en prosa moderna, ver Dayre, E., El absoluto comparado.
Literatura y traduccion. Una secuencia moderna. Coleridge, De Quincey, Baudelaire, Rimbaud, Paris, Hermann, 2009.

105



106

se le impone. Por eso le sugirid a Tieck advertir a Schlegel que dejara finalmente la denominacion
tradicional y poetologica de himnos, que ya no se adecuaba al texto'”.

Presumo que el éxito poético de este poema procede de este doble movimiento de formula-
cion poética, asi como de la concentracion extrema de los pensamientos. Esta cristalizacion de los
pensamientos, para utilizar una imagen novalisiana, también se realizo gracias al proceso de apro-
piacion de una traduccion particular, un texto recibido con tanta mayor intensidad por cuanto estaba,
en el momento en que Novalis lo leyo, por delante de su propia meditacion: Romeo y Julieta en la
version de August Wilhelm Schlegel'®. Asi, en el tltimo parrafo de la seccion introductoria, uno de
los mas revisitados, donde la diferencia entre la variante en verso libre y aquella en prosa es de lo
mas evidente, se observa que una de las imagenes mas cautivantes —sol de la noche— solo aparece
al momento de la re-escritura'.

Mas generalmente, podemos describir la transformacion del poema como un silenciamiento®.
Los versos, a pesar de ser libres, pertenecian a una forma de declamacidn, incluso de canto. La puesta
en continuidad grafica devuelve a su proposito un espacio homogéneo, a veces marcado por el esti-
ramiento de un guiodn. Pero sobre todo, la continuidad produce la intimidad del susurro que conviene
al “mensajero silencioso de los infinitos secretos” (unendlicher Geheimnisse schweigender Bote). El
desprendimiento del mundo en sus tres constituyentes clasicos —la piedra, la planta y el animal—,
introducido por un abwidrts que se sumerge en el reverso de una interioridad desconocida, implic6 de
hecho el cambio de registro ritmico. La propia Stimmung tuvo que surgir de esta poesia contrariada.
El efecto de soterramiento y de involucion, que corresponde a la toma de poder de la noche, no seria
acaso mejor transmitido que por ese pasaje a la lentitud de una prosa que ha ido mas alla y ha dejado
atras la experiencia del verso. La prosa despliega una horizontalidad nocturna. Las estrofas que per-
manecen en verso indican mas bien movimientos ascendentes (Hiniiber wall ich en 4, Gehoben ist
der Stein en 5) o descendentes (Hinunter in der Erde Schoof3 [...] Und senkt uns in des Vaters Schoofs
en 6)*'. En su totalidad, el doble final de 5 y 6, que recupera la simetria de una construccion prosodica
y restituye una direccion desde el movimiento historico enunciado en 5, por fuera de la pura subje-
tividad nocturna. Al mismo tiempo, podemos ver en los versos que permanecieron en el poema una
sublimacion adicional de la alquimia efectuada sobre los versos prosificados: “La prosa mas alta y
mas auténtica es el poema lirico”, escribié Novalis?.

El poeta y las fuentes del sentido: Novalis y Hélderlin
La quinta seccion contiene de manera extremadamente concentrada una filosofia de la historia

que hace eco de la reflexion de Cristiandad o Europa, especialmente de la critica a la I[lustracion que
alli aparece. Pero insertada en el centro del poema, esta meditacion responde sin ninguna duda a los

17 Carta del 23 de febrero de 1800, Novalis, W I, 733.

18 Esencialmente a través del mondlogo de Juliette en III, 2. La lectura fue bien explotada por Ayrault, R., La génesis del
romanticismo alemadn, t. IV, Paris, Montaigne, 1976, pp. 422-425.

19 Comparar: Du kommst, Geliebte —/Die Nacht ist da —/Entziickt ist meine Seele — con: sie sendet mir dich —zarte Gelieb-
te — liebliche Sonne der Nacht, (W 11, 150 y 151). Ver Shakespeare: “Come, night, come, Romeo, come, thou day in night”
(The tragedy of Romeo and Juliet, 111, 2, Shakespeare's Tragedies, Londres, Dent, 1906, p. 269).

20 Ayrault habla de una “prosa lenta, silenciada, impalpable” (La génesis del romanticismo alemdan, t. IV, Paris, Montaig-
ne, 1976, p. 420).

21 A partir de la seccion 4 (justo después de la evocacion de la cruz, como si la verticalidad de la disposicion de la estrofa
le diera cuerpo en el poema), 3 inserciones en 5, luego todo el 6 (que se asemeja mds a un cantico, seglin ciertos comen-
tadores).

22 Novalis, W 1, 325: Poeticismen, 51: “Es wdre eine artige Frage, ob denn das Lyrische Gedicht eigentlich Gedicht,
Pluspoesie, oder Prosa, Minuspoesie wdre? Wir man den Roman fiir Prosa gehalten hat, so hat man lyrische Gedicht fiir
Poesie gehalten —beydes mit Unrecht. Die hochste, eigentlichste Prosa ist das lyrische Gedicht. / Diesogenannte Prosa
ist aus Beschrdinckung der absoluten Extreme entstanden —Sie ist nur ad interim da und spielt eine subalterne, temporelle
Rolle. Es kommt eine Zeit, wo sie nichts mehr ist. Dann ist aus der Beschrinkung eine Durchdringung geworden. Ein
wahrhaftes Leben ist entstanden, und Prosa und Poesie sind dadurch auf das innigste vereinigt, und in Wechsel gesezt”.



Dioses de Grecia de Schiller, largo lamento sobre la antigiiedad perdida, oponiéndole el nacimiento
del tiempo historico ligado al cristianismo. Ademds, mantiene una relacion con la elegia “Pan y vino”
de Holderlin, que le es estrictamente contemporanea: la meditacion también pregunta por el lugar del
poeta en esos “tiempos de penuria”®. En la medida en que, como sabemos, es la exégesis heidegge-
riana lo que le permitié formular algunas de las ideas esenciales para una reconsideracion de la poesia
en el siglo XX, puede ser interesante observar de cerca como la ve Novalis.

El poema de Schiller establece el trasfondo del analisis de la época: el cristianismo ha vaciado
de dioses a la naturaleza. El bello mundo (schone Welt) se ha marchado®. La naturaleza desdivinizada
(entgottert) se entrega a las leyes de hierro de la fisica. La belleza del mundo ha escapado hacia el
pais de los poetas, depositarios exclusivos del alma, los colores y la belleza, en definitiva, del sentido
del mundo. Conclusion de Schiller: “Was unsterblich im Gesang soll leben, / Muss im Leben unterge-
hn.”»

Este texto le atribuye al monoteismo, y por lo tanto al cristianismo, la despoetizacion del mun-
do, aunque es posible atribuirsela también a la llegada de la Ilustracion. De hecho, la desdivinizacion
cristiana de la naturaleza fue una de las condiciones de la ciencia moderna. Conocemos el alcance
ejemplar de este poema para esa época, en particular el uso que Hegel hizo de €l en la Fenomenologia
del Espiritu, y luego en las Lecciones de Estética. Novalis hace referencias explicitas a é1,%° tanto en
el panorama general del desencanto como en ciertas formulas como la del viento nérdico, agente de
la abstraccion que acaba con la diversidad pagana y sensual. La 13° estrofa de Schiller dice: “Alle
jene Bliiten sind gefallen/ Von des Nordes schauerlichem Wehn, / Einem zu bereichern unter allen, /
Mousste diese Gétterwelt vergehn*””’. Novalis escribe:

Zu Ende neigte die alte Welt sich. [...] Einsam und leblos stand die Natur. Mit eisernen Kette
band sie die diirre Zahl und das strenge Maass. Wie in Staub und Liifte zerfiel in dunkle Wor-
te die unermessliche Bliithe des Lebens. Entflohn war der beschwérende Glauben, und die
allverwandelnde, allverschwisternde Himmelsgenossin, die Fantasie. Unfreundlich blies
ein kalter Nordwind iiber die erstarrte Flur, und die erstarrte Wunderheymath verflog in
den Aether®.

Se trata casi de una reescritura, pero esta reescritura es la ocasion de una correccion que in-
vierte el significado de la declaracion de Schiller. Es significativo observar en qué sentido lo hace, y
confrontar esta revision con aquella que emprende simultdneamente, aunque de manera independien-
te, Holderlin en la elegia Pan y vino, que repite nuevamente el motivo de los Dioses de la Grecia®.

23 Esta relacion se da al menos en el tercer texto del poema de Schiller, al que ambos se refieren.

24 Bernauer, Joachim, Schdne Welt, wo bist Du? Uber das Verhdltnis von Lyrik und Poetik bei Schiller, Stuttgart, E. Sch-
midt, 1995, p. 141-165.

25 Schiller, Friedrich, Die Gétter Griechenlands, en Werke 1, 85 (edicion de la Bibliothek Deutscher Klassiker, Weimar,
Aufbau, 1978). Traduccién castellana de Daniel Innerarity en Poesia filosofica, Hiperion, Madrid, 1994: “lo que ha de
vivir inmortal en el canto/debe perecer en la vida.”

26 Evoca el poema en su larga carta a Friedrich Schlegel del 31 de enero de 1800, Novalis, W I, 726-728.

27 Schiller, Friedrich, Werke 1, 85; traduccion citada: “Todas aquellas flores han caido/ante el terrible azote del norte, /
para enriquecer a uno entre todos / tuvo que perecer ese mundo de dioses.”

28 Novalis, W II, 165. En la traduccion de Eduardo Barjau: “A su fin se inclinaba el viejo mundo [...] Sola y sin vida
estaba la Naturaleza. Con cadena de hierro ato el arido nimero y la exacta medida. Como en polvo y en brisas se deshizo
en obscuras palabras la inmensa floracion de la vida. Habia huido la fe que conjura y la compaiiera de los dioses, la que
todo lo muda, la que todo lo hermana: la Fantasia. Frio y hostil soplaba un viento del Norte sobre el campo aterido, y
el pais del ensuefio, la patria entumecida por el frio, se levantd hacia el éter.” Novalis, Himnos a la Noche — Enrique de
Ofterdingen, Ediciones Orbis, 1982, pp. 205-6

29 La primera estrofa de la elegia de Holderlin fue publicada independientemente en 1807 bajo el titulo La noche y fue
elogiada por F. Schlegel y Tieck. Se sabe s6lo de un encuentro, en junio de 1795, entre Novalis, Fichte y Holderlin, en
Jena. Sobre el problema de la cronologia puntual de esos encuentros, ver Praz Olivier, “‘Quand le po¢te s’est rendu maitre
de I’esprit...” Le concept de poésie transcendentale dans les écrits théoriques de Holderlin autour de 1800, en Augustin
Dumont y Laurent Van Eynde (eds.), Modernités romantiques, Paris, Kimé, 2011, p. 89-134, sobre todo el comienzo, p.90.
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Para Novalis, la fuga de los dioses no significa la retirada hacia el mundo poético, sino hacia
el sentimiento, hacia el Gemiith. El sentido se ha retirado al espacio de una subjetividad nocturna, que
constituye un cosmos invertido. Nicht mehr war das Lichte der Gétter Aufenthalt und himmlisches
Zeichen®. Los dioses se han retirado del mundo diurno para resurgir en la noche -- den Schleyer der
Nacht warfen sie iiber sich. Die Nacht ward der Offenbarungen mdchtiger Schooss -- in ihn kehrten
die Gotter zuriick®'.

Sin embargo, esta retirada de los dioses es superada por la natividad del nuevo Dios, el co-
mienzo de la historia. Mientras que el poema de Schiller era un lamento nostalgico por una era de
plenitud perdida, el de Novalis es la anticipacion profética de una revelacion por venir, que tiene su
fuente en el nacimiento de Cristo. La poesia no es el lugar donde los dioses se resguardan, ni la guar-
diana de lo divino, sino simplemente el lugar interior donde se lleva a cabo la revelacion: el nuevo
mundo aparece en “la pobreza de la cabafa poética” -jotra Hiitte, una dichterische Hiitte! El establo
deviene entonces “poético”, en tanto que alberga al depositario del sentido nuevo. Ahora bien, parece
que la revelacion no es poética, sino que le corresponde a la religion. El poeta no es mas que un men-
sajero de esa buena nueva: como los reyes de oriente, los primeros en reconocer la venida de los nue-
vos tiempos, el cantante o el aedo de Grecia se dirige a Palestina para ofrecer todo su corazon, sein
ganzes Herz, al nifio, nombrandolo el “signo consolador en la oscuridad”, ein tréstlich Zeichen in der
Dunkelheit -- / Der hohern Menschheit freudiges Beginnen®. El poeta contintia su camino y llevara
las noticias hasta la India, como un misionero pietista. El est4, en todo caso, claramente subordinado
al acontecimiento que relata y a sus principales actores. El mensaje es de amor, de confianza, de fe en
la resurreccion. Se trata de un mundo recién nacido, del arbol de la vida, de un porvenir dorado, de
una nueva patria, de un reino del amor. Sin entrar en la exégesis delicada de esta reapropiacion del
cristianismo, esta claro que el pesimismo de Schiller ya no le cuadra.

Pan y vino es también un poema que se abre a la noche y a la retirada de las actividades
diurnas, del trabajo y del comercio. La noche cobija la posibilidad de la renovacion. Pero el espa-
cio que ella designa es griego, que indica el lugar del dios por venir, la dichosa Grecia** . Como en
Schiller —que opone el noch, el “atn”, de un pais habitado por dioses, al jetzt nur, el “de ahora en
adelante”, de un mundo desencantado—, los dioses han desertado y hemos llegado demasiado tarde**.
Los dioses se han retirado a otro mundo y a veces se nos aparecen en sueios. Solo los héroes (Helden,
v.117) podrian hacerlos salir de su indiferencia, o —agrega después de un titubeo— los poetas (Dichter,
v.122). ;Cual es su situacion y cudl su mensaje? Si son sacerdotes, lo son de Dioniso. Ellos traen la
memoria y tal vez el signo, el testimonio de los dioses fugados. El recuerdo de lo que quiza no sea
tan radicalmente distante es fugitivo, y esta relacionado a la embriaguez y al suefio, sobre los que se
cierra el poema. El poeta hace entonces las veces de centinela, atento al regreso de los dioses, como el
guardian al principio del Agamenodn de Esquilo, que observa la noche. La tltima seccion da indicios
de una superposicion de Dioniso y de Cristo, pero sin darle al poema una connotacioén decididamente
cristiana, como si lo hace Novalis.

En la proximidad de las preocupaciones a la vez politicas y religiosas que caracterizan el poe-
ma “La Noche” y la elegia “Pan y vino”, se delinea una oposicion muy clara®. Holderlin permanece
en la ambigiliedad de un retorno de los antiguos dioses de Grecia, y asigna al poeta el rol de procurar
mantener la memoria de ellos y preservar su huella (estrofa 9). Novalis apuesta por la religion cris-
tiana para asegurar la regeneracion esperada de la historia y de la humanidad: tal es el programa que
puede leerse en la quinta seccion del poema publicado en el Athenaeum, pero que La Cristiandad

30 “La Luz ya no fue mas la mansion de los dioses, ni su signo celestial” (traduccion de Eustaquio Barjau).

31 Novalis, W 11, 165. Eduardo Barjau traduce: “con el velo de la Noche se cubrieron. Y la Noche fue el gran seno de la
revelacion, a €l regresaron los dioses.”

32 Novalis, W II, 167.

33 Holderlin Friedrich, Samtliche Gedichte, ed. Jochen Schmidt, Frankfurt del Meno, Deutscher Klassiker Verlag, 2005
= SG, 287.

34 Seccion 7, SG, 289.

35 Ayrault Roger ve alli incluso una “antitesis absoluta”, La genése du romantisme allemand, t. IV, p. 444.
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o Europa explicita al hablar de “nueva humanidad”, de “Nuevo Mesias”, de “nueva era de oro”, del
tiempo de la reconciliacion universal®®:

Alli donde no hay dioses, son los fantasmas quienes dominan, y el preciso momento en que
los fantasmas europeos aparecen —lo que explica también su aspecto— es el periodo de tran-
sicion de la mitologia griega al cristianismo.*’

Es hacia Maria, figura privilegiada en el poema, que huye la humanidad, dejando el mundo

“In mancher Noth und Pein”, en gran angustia y afliccion®®. El poeta acompaia con su canto este im-

pulso de fervor religioso; no tiene una mision propia “in diirftiger Zeit”, en tiempos de penuria, como

si puede hallarse en Holderlin. El poema se convierte incluso en la imagen de la reconciliacion: “Die

Lieb’ist frey gegeben, / Und keine Trennung mehr. / Es wogt das volle Leben / Wie ein unendlich Meer.

/ Nur Eine Nacht der Wonne -- / Ein ewiges Gedicht -- Und unser aller Sonne / Ist Gottes Angesicht™”.
El poema eterno es asi aquel que representa la noche de éxtasis, pero nunca la alcanza.

Mas alla de producciones secundarias, vemos que la poesia propiamente ligada al primer
romanticismo es portadora de sus interrogaciones filosoficas, que le confieren parte de su misterio y
densidad. Los logros son contados. La Noche de Novalis es ciertamente, tanto en el plano de la inven-
cioén formal como en el de la meditacion propia, una demostracion de las posibilidades de la poética
romantica, pero no presenta al mismo tiempo mas que una opcion particular. Para terminar, nos queda
examinar el concepto nuevo de poesia que aparece alrededor del Athenaeum.

El porvenir de la poesia

Si bien es posible reconocer ecos sorprendentes entre ciertas practicas literarias y la teoriza-
cion filosofica de algunos conceptos privilegiados, no siempre es ese el caso. Tieck o Hoffmman han
sabido aprovechar, con la distancia necesaria, ciertas incitaciones propiamente romanticas; pero, ;no
son excepciones afortunadas? Pues la poesia es el tema en cuestion, discutido por todos, con respues-
tas marcadamente diferentes. Mas alld de un numero reducido de escritos terminados, y de un numero
aun mas reducido de obras acabadas, el romanticismo fue, ante todo, un lugar de intercambio y dis-
cusion, animado por un deseo visceral de renovacion radical. Los cuadernos de notas de Schlegel, de
Novalis y, en ocasiones, de Schleiermacher son un testimonio magnifico de ese hecho, mientras que
la correspondencia, las resefias y las discusiones llevan su huella, en una diseminacion que debemos
afrontar en retrospectiva.

El romanticismo es el momento de una experimentacion conceptual a gran escala, cuya clave
se encuentra en los fragmentos. Se trata de redefinir lo conocido siguiendo la idea de que nada de lo
conocido se conoce realmente. En pos de ello, se procede a menudo por analogia, desplazando los
conceptos de un ambito a otro, adoptdndolos de mala gana, echando mano de la ironia con un fin
heuristico. La pedanteria ligada a estos trabajos de una erudicion a menudo muy sélida —por ejemplo
Friedrich Schlegel tratando sobre la filologia o las lenguas— queda como justificada en la forma del
espiritu que interroga, cuestiona y se arroja a una experiencia intelectual y docta. En esa labor, el es-
piritu proyecta hipotesis o realiza vinculaciones, en ocasiones de manera arbitraria, como si se tratara
de surrealistas avant la lettre, pero en general de forma regulada al menos por un procedimiento de
investigacion.

A partir de todos esos procedimientos de variacion, resulta un pasaje experimental de elemen-
tos tedricos hacia nuevos contextos, ensambles y mezclas nuevos y, eventualmente, el surgimiento

36 Novalis, W 11, 745 (Die Christenheit oder Europa, de 1799, ocupa las paginas W I, 731-750).

37 Novalis, W 11, 746.

38 Novalis, W II, 173.

39 Ibid. En la traduccién de Barjau: El Amor se prodiga. / Ya no hay separacion. / La vida, llena, ondea / como un mar
infinito; / una Noche de gozo / —un eterno poema—/y el Sol, el Sol de todos, / sera el rostro de Dios.
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de un conjunto organico inédito (para retomar la triparticion de los estados fisico-quimico-organico,
que a menudo invocan los romanticos). ;Cudles son los rasgos que se destacan en ese tratamiento del
concepto de poesia? Una extension de hecho indefinida. La poesia queda disociada de los poemas e
informa no s6lo la prosa*, como vimos en Novalis, sino también el mundo mismo, que debe ser “ro-
mantizado”. La creacion de verbos nuevos (“fichtizar”, “romantizar”, “potencializar”, etc.) indica el
desplazamiento general desde un pensar de las cosas hacia un pensar de los procesos, desplazamiento
que esta en sintonia con el movimiento filosofico post-kantiano. Asi, la poesia queda disociada de
un lugar propio, de un género que se le asignaria, para informar el mundo. Es puro devenir, nunca
termina, como lo enuncia el fragmento 116.

La conversacion sobre la poesia evoca el principio de la universalidad de la poesia: cada uno
porta en si su propia poesia, asi como todos los hombres son artistas. La poesia es entonces origina-
ria, constitutiva del ser humano. Remite a un origen nunca perdido, a la fuerza del origen mismo en
nosotros. Informe e inconsciente, puede asumir todas las formas y devenir consciente; de hecho, se
realiza verdaderamente en la reflexion de sus poderes, en su union con la filosofia. Es a través de ello
que puede introducirse el tema de la poesia transcendental, que significa que la poesia es siempre al
mismo tiempo poesia de la poesia. Asi como el poeta da forma e individualidad a su aspiracion, asi
también persigue como fin Gltimo pensar la totalidad del movimiento que ha comenzado.

Las indicaciones que Schlegel da, en cambio, son mas tradicionales, pues piensa esencialmen-
te como fildlogo y no esta dispuesto a abandonar el elemento literario. Pero Novalis, como hemos
visto, situa la poesia en el nivel del Gemiith*'. El Gemiith novalisiano se abre desde el comienzo sobre
el inconsciente. Ese sentimiento de si mismo antes del si mismo estd asi virtualmente compartido
por todo lo que es: Novalis se vuelve hacia la poesia de la naturaleza, que elucida al escribir que “el
florecimiento es plenamente poético”, Die Bliithe ist ganz poetisch*. Novalis prefiere una acepcion
simbolica, monologica, asimilable a lo tautegorico®:

Hay un sentido especial para la poesia, una armonia poética en nosotros (Stimmung). La
poesia es enteramente personal, y por ello indescriptible e indefinible. Quien no sepa o sien-
ta inmediatamente lo que la poesia es no puede formarse una idea de ella. La poesia es la
poesia. Infinitamente distinta de la Poética (Rede/Sprach]kunst).**

Esta posicion puede parecer desalentadora para nuestro proposito y nuestra ambicion inicial.
Novalis insiste deliberadamente en lo afectivo, la pasividad, la autotelia. Schlegel propone una con-
cepcion fundada en la alegoria, la transgresion, el primado de la progresividad. Ambos se comple-
mentan mutuamente, pero ofrecen acentos particulares. Schlegel insiste en la reflexividad interna de
una poesia de la poesia que siempre puede “potencializarse” mas. El fragmento 238 del Athenaeum
define la poesia transcendental de manera distinta que Novalis, que sin embargo usa la misma deno-
minacion. Novalis mantiene “transcendental” en su condicion de adjetivo, mientras que Schlegel hace
de “poesia-transcendental” una palabra compuesta. Novalis vincula la poesia al sistema de facultades
transcendentales del hombre, tal como hay una medicina transcendental o un artista transcendental.
Un poeticismo lo expresa con total rigor:

La poesia transcendental es una mezcla de filosofia y de poesia. En el fondo, retne todas
las funciones transcendentales y contiene de hecho lo transcendental en general. El poeta

40 “Alle Prosa ist poetisch”, Schlegel Friedrich, Literary Notebooks 1797-1801, ed. Hans Eichner, Toronto luego Berlin,
Ullstein, 1980, p.40.

41 Recordemos que en Kant el término significa la sede de las facultades transcendentales. Por ende, no so6lo ha sido
captado por la tradicion mistica. Ver mi articulo “Gemiit” en el Vocabulario europeo de las filosofias, editado por Cassin
Barbara, Paris, Seuil/Robert, 2004, p. 493-495.

42 Novalis, W I, 799. N. 279.

43 Puede vincularse a ese “poeticismo” el pasaje Novalis, W I, 339

44 Novalis, W 11, 839, n° 431.



transcendental es el hombre transcendental en general®.

Por el contrario, en Schlegel, Transzendentalpoesie remite al movimiento incesante de re-
flexion sobre la relacion de lo real con lo ideal establecida en cada poema.*® Esta concepcion se
origina claramente en la poetologia de Schiller.*” El término, analitico aunque también descriptivo,
sirve, por ejemplo, para interpretar no solo la poesia de Dante en si misma, sino también en relacién
con la de Petrarca, que se sitia en el pasaje a la poesia romantica. Asimismo, el concepto recibe un
uso heuristico, a menudo indicado por abreviaturas algebraicas. Nos encontramos en el registro de la
poesia reflexiva. Toda poesia es virtualmente moderna, retomada por el movimiento de reflexion, y,
en cuanto tal, trascendental.

(Es éste el cruce de un umbral fatidico que vincularia, irreversiblemente, la poesia con la re-
flexion filosofica?

Si la estructura de esta poesia retoma la tension de lo naif y lo sentimental, complicandola,
también retoma, junto a esa tension, cierta filosofia de la historia. La poesia romantica se comprende
en el juego de lo Antiguo y lo Moderno. Lo Antiguo solo es accesible por medio de la reflexion y de
los conocimientos filoldgicos, historicos, poetoldgicos. Lo Moderno esta en devenir, nos insta a nues-
tra colaboracion para existir y procurar un acabamiento. Ni uno ni otro subsisten por cuenta propia.
Depende uno del otro.

Esta interdependencia es también el fracaso de cualquier obra cerrada. El lector, critico o re-
ceptor en general es tan importante como el primer autor, el cual no es mas que un punto de partida,
el primer término de una cadena. El lector toma parte en la obra que lee. La reflexion de la obra es
también suya.

Por lo tanto, la poesia es en y por si misma reflexiva, pero también lo es al incitar a esta apro-
piacion. Esto es tanto mas cierto para las llamadas obras clésicas, aquellas que siempre pueden releer-
se y en las que es posible formarse o cultivarse, ya que el lector estd invitado a entrar en el proceso de

“ciclizacion” que caracteriza dicha aproximacion.

De esta manera, se anuda un nudo entre la filosofia y la poesia, pero también entre la poesia
y la historia. “Proponiendo fundir las actividades del pensamiento y la creacion poética”, se trata
efectivamente, a decir de Olivier Schefer, de un “precedente en el orden de la filosofia y la escritura
poética.”*® Se plantea una solidaridad entre la actividad creadora, en su espontaneidad nativa o naif, y
la reflexion, en su apropiacion segunda y sentimental. ;No se da aqui el reconocimiento del devenir
en todas las cosas, en lugar mas que una nostalgia por tiempos primigenios o una aspiracion utopica a
una edad de oro? Claro que, como hemos visto, estos topoi son retomados y nuestros autores juegan
con ellos a voluntad. ;Pero no se trata, para ellos, de restablecer una gran conversacion entre épocas
y entre obras, mas que una conversion monoteleoldgica o incluso monoteista? El modelo de univer-
salidad que los inspira no es ni el universal abstracto de la Ilustracion, ni el universal tnico del mo-
noteismo. Seria mas bien aquello que Schlegel designa en el ultimo fragmento del Athenaeum como
Universalitdt. “Wechselsdttigung aller Formen und aller Stoffe”, es decir, una saturacion reciproca
de todas las formas y de todas las sustancias.®’ La variedad debe ser reconocida y honrada por ella
misma, seglin su propia idea. La apropiacion reflexiva, tanto en la historizacion filolégica como en la
complejizacion filosofica, tiene lugar en un devenir incierto. No se puede decir que el romanticismo
redescubra el pasado: mas bien, redescubre en ¢l los signos de diferentes futuros, y extiende asi el pre-

45 Novalis, W 1, 325, n° 47.

46 Ademas del fragmento 238 del Athenaeum, ver “Die Eintheilung der Poesie in naive und sentinmentale gilt, aber nur
in der Transcendentalpoesie”, Literary Notebooks, op. cit., n° 757. Cf. n°® 806.

47 Literary Notebooks, op. cit., n° 1041: Schon ist poetische Poesie. Die Transcendentalpoesie beginnt mit der absoluten
Verschiedenheit des Idealen und des Realen. Da ist Schiller also ein Anfanger der Transcendentalpoesie und nur halber
Transcendentalpoesie die mit der Identitit enden muB”. Ver Schiller Friedrich, Uber naive und sentimentalische Dichtung,
ed. Rolf-Peter Janz, Werke 8, Frankfurt del Meno, Deutscher Klassiker Verlag, 1992, p. 706-810.

48 Schefer Olivier, en La forme poétique du monde, Paris, José¢ Corti, 2003, p. 514.

49 Athenaeum, fragmento 451.
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sente en todas direcciones. El romanticismo opera en todas las dimensiones del tiempo una apertura
que va en contra de ese aplanamiento de perspectivas temporales que conocemos. Algo que, quizas,
torna su juego mas dificil de comprender para nuestros contemporaneos, y quizas también tanto mas
valioso.

Ahora tenemos reunidos los elementos que posiblemente nos permitan una mejor inteleccion
de la proposicion central de la poética romantica, que inaugura el fragmento 116: la poesia roman-
tica es una poesia-universal progresiva. Poesia-universal es una palabra compuesta que indica que
cada cual es poeta y también artista. Progresiva remite al devenir al que apunta toda mirada, incluida
nuestra situacion, pero también refiere a la progresividad del objeto poético mismo, introducido en la
estructura trascendental de una historicidad propia sujetada por los polos de lo naif y lo sentimental,
de lo real y lo ideal. Toda poesia estd en camino a su filosofia.

El desarrollo de una critica, de una hermenéutica y de una historiografia resulta de esta rede-
finicion de los lugares respectivos de la poesia y de la reflexion.

*hk

A partir de estas breves indicaciones, pareceria que el romanticismo aleman ha sin dudas
retomado elementos dispersos de la tradicién concernientes al estatuto eminente de la poesia, pero
los ha reunido alrededor de la figura del poeta. Y poeta es todo el mundo: las propiedades eminentes,
“divinas”, de la poesia, son restituidas a la figura humana. Pero esta recuperacion no implica de nin-
guna manera un declive de la poesia; al contrario, sus poderes se ven magnificados. Ella vierte en el
mundo el suefio y la noche, pero manteniendo a su vez la reflexion de todas sus expresiones.

La poesia se amplia dirigiéndose hacia los géneros primitivos y las expresiones mas descui-
dadas e incluso despreciadas: el cuento, la cancidén de cuna, las epopeyas. El romanticismo se hace
cargo de su defensa. Ahora bien, para conocerlos mejor, no esta lejos de trasladar los procedimientos
mas eruditos a su aplicacion a las letras griegas. Filologiza las literaturas orales y populares: asi han
procedido los hermanos Schlegel, los hermanos Grimm, Karl Lachmann. He ahi la diferencia con
Herder, cuyo entusiasmo no era una locura genialmente naif. Esa mirada sabia hace que la poesia
popular se retina en géneros, lenguas, periodos, en otras palabras, en una historia literaria que devie-
ne una construccion cultural. Esta tendra un uso politico, principalmente con el reagrupamiento de
lenguas y poesias romances que serviran para ahogar la cultura francesa hegemonica en la masa de la
“filologia roménica”. Ciencia y poesia irdn desde entonces de la mano.

Frente a la complejizacion del acto poético, el acto creador se encuentra como inhibido. Habra
que esperar a que pase la ola especulativa para que renazca, sobre un modo menor, un lirismo encan-
tador. En las paginas del Athenaeum, pero también en el entorno de la revista, s6lo los Himnos a la
noche vienen a aceptar el desafio, solo ellos pueden compararse con la meditacion de Holderlin. Es
por eso que era necesario abordarlos, tanto para ir mas alla del misterio de un logro diriase no progra-
mado, como para apreciar posteriormente, como una de las opciones en disputa, la reflexion que ahi
se despliega. El contraste con Pan y vino no hace mas que liberar las apuestas comunes y divergentes.
Finalmente, extendiendo de nuevo la mirada, constatamos que se esbozan dos gestos diferentes. Uno
toma la poesia como la guardiana de la noche, pero la pone al servicio de una verdad religiosa de
mayor amplitud; el foco estd puesto en una subjetividad emotiva que oculta los multiples poderes
humanos, cuyo secreto es inaccesible al conocimiento. El otro hace de la poesia una actividad ya
filosofica, tomada en el rebasamiento incesante de todas las formas, pura reapropiacion de los logros
humanos; compromete la poesia en la via de la complejidad, de los juegos de desdoblamiento y de
reflejos. Ambos han roto en principio con el gesto de un lirismo de efusion que, sin embargo, se sigue
asociando con el romanticismo. Ambos dan cuenta del refinamiento de la poética moderna, atiborrada
de una teoria que integra su propio limite y se abre visceralmente hacia otras formas de experiencia.

Cuando contemplamos la altura de las expectativas creadas entre Jena y Berlin, no podemos
sino regocijarnos ante tal espectaculo de proyectos e ideas caoticas que, como fuegos artificiales, for-
man en su particularidad y su conjunto el disefio nebuloso de otro mundo. Y tampoco podemos sino



maravillarnos de que este é/an hacia la complejidad apenas no haya ahuyentado para siempre de los
espiritus y las gargantas la tentacion lirica. Que tras los Schlegels y los Novalis haya habido incluso
Brentanos, Eichendorffs, Heines y Morikes. Incluso Uhlands y Lenaus.
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Maria Esperanza Casullo (11 de agosto de 1973, Neuquén) estudié Ciencias de la Comuni-
cacion pero perfilé rdpidamente su carrera hacia la teoria politica con su tesina sobre el concepto de
libertad en Arendt, Bourdieu y Merleau-Ponty. Luego obtuvo un master en Politicas Publicas (UN-
SAM-Georgetown) y se doctord en Teoria Politica (Universidad de Georgetown) con una tesis sobre
la relacion entre democracia, deliberacion y populismo. Actualmente trabaja como investigadora y
profesora regular de la Universidad Nacional de Rio Negro. También se ha desempefiado como do-
cente en la UBA, la Universidad Torcuato Di Tella, en la Universidad de Richmond y Brown Univer-
sity.

Editado por Siglo Veintiuno en abril del corriente afio, este libro contd con tres reimpresio-
nes en los tres meses siguientes a su lanzamiento. Mas alla del didlogo que el texto mantiene con el
contexto historico y politico actual, sus virtudes literarias trascienden a una curiosidad epocal vol-
viéndolo un verdadero best-seller de teoria politica para el publico en general: accesible y de facil
lectura, presentado por un estado de la cuestion, con ejemplos y fragmentos de discursos politicos
que ilustran pedagdgicamente su tesis, este libro no solo constituye una pieza interesante para la co-
munidad académica, sino también para el lector ajeno a la academia que se sienta interpelado por las
cuestiones politicas tedricas y practicas.

En su introduccion, al exponer la actualidad del populismo en la politica mundial, la autora
refiere el éxito de dicho modo politico a su funcionalidad, ya que como bien sostiene en el subtitulo
de su obra: es el discurso que sabe construir explicaciones convincentes de un mundo en crisis. Con
esta presentacion, y siguiendo los elementos mas relevantes de la filosofia politica de Ernesto Laclau
y de Margaret Canovan respectivamente, el populismo para Casullo quedara caracterizado como un
género discursivo que se desarrolla a través de la construccion del mito populista.

Escrito desde el cono sur de la region y con un guifio implicito para su lugar de enunciacion,

115



116

la autora comienza enfatizando la trascendencia de la tradicion populista para América Latina, y si
bien sus analisis quedan signados cualitativa y cuantitativamente por los casos de nuestra region,
ciertamente el texto también ofrece claves para comprender el populismo en otros lugares del mundo,
como Estados Unidos y Europa.

Para sentar una base cognoscitiva comun al publico interdisciplinario, avanzado o no, e in-
cluso al lector outsider, Casullo ofrece las claves necesarias para aprehender la coyuntura teodrica y
politica en la actualidad: presenta las tres olas en los debates sobre populismo, las diferentes escuelas
sobre el tema, y entre ellas las cuatro familias tedricas que le resultan mas relevantes como influencia
para su propio estudio. Dicho analisis se centrarad en el populismo entendido como un discurso per-
formativo del género politico centrado en la nocidon de mito populista que funciona como repertorio
para la accion.

Otro momento tedrico sustancial previo al analisis discursivo de casos es aquel en donde la
autora realiza una breve genealogia del populismo desde la antigiiedad clasica hasta las figuras po-
pulistas de la actualidad a través del hilo conductor que ofrece el mito populista. Este mito tiene un
objetivo explicativo: como se constituye el nosotros del pueblo (el héroe), quiénes son los culpables
del dafio cometido (villano externo o traidor interno), y quién es el lider que puede encabezar la lucha
por la redencion historica.

El primer tipo de casos que la autora analiza consiste en lo que se llamo la ola rosa de popu-
lismo sudamericano, populismos de izquierda o socialismos del siglo XXI, cuyo denominador comun
se encuentra en la estrategia de “pegar hacia arriba”, ya sea al centro econdmico internacional o a los
poderes econdmicos oligarquicos locales. Las figuras analizadas son: Hugo Chéavez, Evo Morales,
Néstor y Cristina Kirchner, y Fernando Lugo. Cabe alegar que la mencion de este Gltimo no parece
del todo coherente con las caracterizaciones tedricas ofrecidas previamente y de ser asi, la frontera
entre lo que es y lo que no es populismo podria desdibujarse, aunque aparentemente la autora reco-
noce esta tension.

El segundo tipo de casos que se analizan son los del populismo xen6fobo o de derecha y su
ascenso global en el mundo actual. En oposicion al movimiento anteriormente descrito, este tipo de
populismos se caracterizan, en palabras de Casullo, por “pegar hacia abajo”, restringiendo la solidari-
dad politica a grupos privilegiados. Si bien menciona diferentes actores politicos, su estudio se centra
en las figuras de Donald Trump y Marine Le Pen.

Respondiendo a los interrogantes que la coyuntura politica actual presenta a los debates sobre
teoria politica, Casullo se detiene en un analisis polémico: ;Mauricio Macri ha hecho un transito des-
de lo popular hacia lo populista, y luego desde el populismo al conservadurismo? Para sustentar su
tesis, analiza los diferentes discursos del presidente en sus contextos de enunciacion, la estética de su
propaganda, sus posiciones de liderazgo, las bases de coalicion y sus apelaciones discursivas.

Concluyendo esta obra, Casullo sostiene que el ascenso del populismo y los contextos de cri-
sis politica y econdmica no siempre tienen una relacion lineal y prefigurada, sino mas bien compleja
e indeterminada. En tanto la época contemporanea se caracteriza por su fluidez y su incertidumbre, la
teoria politica también debe realizar sus mejores intentos por anclarse en estas tierras movedizas.

Este libro breve pero completo, ofrece al lector adentrado o no en cuestiones académicas y
politoldgicas, las herramientas para acercarse a la teoria sobre populismo como también para apre-
hender la coyuntura politica actual a través del analisis discursivo. Entretenida y de lectura liviana,
esta obra conjuga inteligentemente el trabajo interdisciplinario realizado por la autora en el abordaje
de las cuestiones tratadas.
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Presento aqui El enigma de Cleobulina, una traduccion de los testimonios antiguos de Cleo-
bulina de Lindos, acompafiada de un ensayo preliminar, notas y apéndice, que fue publicada por la
editorial Teseo (Buenos Aires, 2018). Las responsables de la traduccion son Victoria Julid y Mariana
Gardella, dos especialistas en el area de filosofia antigua. La exposicion amena y el agregado de un
apéndice con juegos de palabras actuales relacionados con el decir enigméatico hacen que este trabajo
sea de interés no so6lo para especialistas sino también para lectores y lectoras sin formacion alguna en
el tema.

El libro estd dedicado integramente al estudio de Cleobulina de Lindos, una intelectual que
habria vivido en el siglo VI a. de C. Como muestran las autoras, en numerosos estudios se ha negado
su existencia historica y se ha defendido que fue un personaje ficticio sin voz propia, una silenciosa
presencia femenina en E/ banquete de los siete sabios de Plutarco. En contra de esta vision se aportan
numerosos argumentos que prueban la existencia de Cleobulina y muestran el valor filoséfico de sus
enigmas. Desde los inicios de la filosofia se han construido con rigor métodos y procedimientos de
indagacion con pretensiones de universalidad para validar el conocimiento y la verdad del discurso.
Rastrear el ejercicio antiguo de crear enigmas y acertijos que no encajan en este mecanismo de fa-
bricacion intelectual permite poner en valor la batalla simbdlica y vital contra ciertos paradigmas y
mostrar el costo de olvidarla.

El libro se divide en tres secciones: Estudio preliminar, Traduccion de testimonios y Apén-
dice. En el Estudio preliminar, se presenta a Cleobulina de Lindos en relacion con diversos temas y
problemas: por una parte, se analiza su conexion con la tradicion del saber gnémico desarrollada por
los siete sabios, entre los que se cuenta a su padre, Cleobulo de Lindos; por otra parte, se analiza la
vinculacion de Cleobulina con la tradicion de los acertijos y, en especial, con la figura de Heraclito de
Efeso, conocido por su estilo enigmatico y oscuro; por ultimo, se considera la relacion de Cleobulina
con la tradicion de las mujeres intelectuales en la Antigliedad. La traduccidon que se encuentra en la
segunda seccion se ha hecho a partir de la coleccion de testimonios reunida por Elisabetta Matelli,
“Sulle tracce di Cleobulina”, Aevum, 71 (1), 1997, pp. 11-61. El Apéndice, que es una suerte de colec-
cion de juegos con palabras, hace foco en la potencia ludica de los acertijos.

Este libro permite volver sobre un tipo de discurso lejos del canon en la historia de la filoso-
fia, afin al estilo oracular en las expresiones de Heraclito y las perplejidades fecundas a las que nos
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destinan los escasos fragmentos que nos llegan de los filosofos presocraticos. Destaquemos que ese
tejido de discursos alternativos parte de una persona que contrasta, por ser mujer, con la mayoria de
los autores consagrados por la historia de la filosofia. Nos encontramos asi con una perspectiva atenta
acerca de las posibilidades hermenéuticas que se cierran atendiendo s6lo a discursos ya consagrados.
La disputa con respecto a qué es fuente del pensar filosofico y a qué elegimos dar relevancia es enton-
ces un aporte fundamental de este libro y tiene relacion con la misma formulacion de los enigmas en
contraste con otras producciones discursivas.
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Traduccién: Gustavo Cruz
UNSAM

JPor qué eligio la carrera de filosofia y como fue su acercamiento a ella?

Debo decir que me hago esa pregunta a menudo. Lo que pasé, objetivamente, fue que yo co-
noci la filosofia en la escuela, en el liceo, ya que en Italia se dictaba —y se dicta todavia— un curso de
filosofia en los ultimos tres anos del liceo; y cuando empecé a frecuentar las lecciones de filosofia en
la escuela me interesé de inmediato. En cierto modo, dije: “este es mi camino”.

Sin embargo, a posteriori, debo decir que elegi la filosofia porque encontré en ella toda una
serie de interrogantes y de métodos que, inconscientemente, eran preguntas que yo ya me hacia des-
de nifo. Asi, en vez de hacer tantas cosas diversas, que podia ser cualquiera de ellas valida —porque
tenia muchos intereses, e incluso pensaba estudiar fisica—, entendi que la filosofia me permitia juntar
esa pluralidad de intereses en una pluralidad unitaria. La filosofia, de hecho, no habla de una cosa en
particular, sino que, al contrario, habla de como se habla de las diferentes cuestiones. Entonces, elegi
la filosofia precisamente también porque encontré en ella esa posibilidad.

Después estudié aqui, en Pavia, donde tuve una formacion filoséfica que me reconfortd, me
convencio de la validez de aquella decision. Asi, segui adelante y estudié luego en otros lugares. Pun-
tualmente fui a estudiar a Napoles durante un tiempo y después a Lovaina por seis afios, donde hice
el master y el doctorado en una universidad catolica, muy poco tradicionalista, muy avanzada y muy
abierta. Ademas, en Lovaina, esta el famoso archivo Husserl, donde residen todos los manuscritos de
Husserl, los cuales fueron llevados alli desde Alemania en 1939 gracias a que fueron de interés para
un religioso belga, el padre Leo van Breda, quien, con un pasaporte diplomatico, logré llevarlos a
Bélgica, y asi salvar de la destruccion todo el legado manuscrito de Husserl que, por ser judio, hubiera

1 Profesor asociado de Metafisica en la Universita degli studi di Pavia. Nacid en Pavia el 21 de abril de 1964. Se licenci6
en 1988 con una tesis sobre la temporalidad en Witehead. Ha conseguido en 1992 la habilitacion para la enseianza de la
filosofia y de la historia en los liceos; en 1994 ha obtenido el diploma de perfeccionamiento en filosofia contemporanea
en el instituto S. Orsola Benincasa de Napoles; en 1995 obtuvo el Master of Arts en la Katholieke Universiteit Leuven,
y en el 2002 el PhD en filosofia en la misma universidad. Ademas ha frecuentado distintos cursos de perfeccionamiento
en filosofia en el Instituto Italiano Studi Filosofici de Napoles. Ha sido redactor de la revista Oltrecorrente y actualmente
es miembro del comité cientifico de Paradigmi, de Chiasmi International y de Discipline filosofiche, y miembro del
advisory board de Philosophical Inquiries. Forma parte del European Centre for Process Philosophy, del Merleau-Ponty
Circle y de la Societa italiana di studi su Merleau-Ponty. Es parte del consejo directivo de la Societa Italiana di Filosofia
Teoretica.



sido destruido.

Digamos que todas estas etapas se fueron sumando y luego, quiz4 mas por accidente que por
otra cosa, regres¢ aqui y gané un puesto de investigador, lo que para mi significo regresar a casa. Sin
embargo, esto no estaba previsto; en cierta forma, no pensaba realmente en volver a Italia. Pensaba
en buscar trabajo en los Estados Unidos, porque con un doctorado de Lovaina, que es un titulo reco-
nocido también en Estados Unidos, se puede intentar hacer carrera alli.

Esa decision de regresar a Italia fue exclusivamente académica o hay también otro motivo?

En realidad hay un cierto factor particular. Yo hice, en su momento, un concurso para ensefiar
en liceos, pero no pensaba en absoluto ensefiar en liceos; no era lo que queria hacer. Sin embargo, en
un momento el Ministerio de educacion, que dirige estas cosas, me mando un telegrama diciendo que
habia ganado una catedra de liceo. Yo estaba en Lovaina estudiando para el doctorado y me encontré
ante la pequeia dificultad de decidir qué hacer. Pensé: “vuelvo a Italia, pruebo, veo como va; llegado
el caso puedo renunciar’. No obstante, una catedra en el liceo no es, en todo caso, una cosa que se
rechaza sin mas. Entonces volvi a Pavia, y volviendo a Pavia también retomé contacto (aunque nunca
lo habia perdido del todo) con mis referentes aqui. Me refiero a mi director de tesis, Fulvio Papi, que
tenia el estudio aqui, donde estamos ahora sentados, y mi co-directora de tesis, la profesora Borutti,
que ha ensefiado aqui, en Pavia, hasta el afio pasado. Entonces, decia, regresé aqui, y cuando abrid el
concurso para investigador me presenté y lo gané; me ha ido bien. Pero fue un poco casualidad que
haya vuelto.

.Como fueron sus primeros pasos en el estudio en la universidad, y sus primeros afios de la
universidad?

Debo decir que a diferencia de otros tuve que encontrar mi camino solo. Porque en Pavia, en
aquella época, era muy dificil entrar en la universidad. Habia poquisimos puestos y, en particular, los
estudiantes de Papi sabian que tenian que, de alguna forma, ir a buscar suerte en otro lugar, ya que
aqui las entradas estaban absolutamente bloqueadas. Ahora, también yo entré en esa logica, por lo
que comencé a mirar a mi alrededor, lo que me llevo a estudiar a Napoles, por ejemplo. Y, si bien sigo
teniendo muy buenas relaciones con mis maestros, sin embargo, desarrollé lineas de investigacion
auténomas, me conecté con otros investigadores.

Ahora, visto que estamos hablando de los inicios, quiero recordar el nombre de un hombre
extraordinario que, lamentablemente, muri6 hace un par de afios, Imre Toth. El nacié en un lugar que
se encontraba en Hungria, pero que, luego de la segunda Guerra Mundial, fue anexado a Rumania;
me refiero a la ciudad de Timisoara. Judio, primero perseguido por el régimen pronazi hungaro y des-
pués, con los problemas de la Rumania comunista, expatriado en Alemania, estudioso de la filosofia
y la matematica, que me ayudé mucho desde el punto de vista intelectual en Napoles, donde ¢l era
invitado a menudo al Instituto italiano de estudios filosoficos (importantisima fundacion creada por
el abogado Marotta, que lamentablemente también ha muerto algunos dias atras). Esta es una insti-
tucion meritoria, porque ofrecia pequefias becas de estudio a los jovenes para que pudieran estudiar,
para que pudieran profundizar sus intereses con los seminarios de una semana de duracion que el
instituto confiaba a importantes estudiosos europeos y, a veces, también no europeos, y en los que
participaban, de hecho, muchos jovenes, a menudo recién licenciados, que buscaban su camino y que
tuvieron la fortuna de conocer a esta gente extraordinaria que creia atin en la importancia de ayudar a
los jovenes a estudiar.

Econdmicamente la cosa no era simple. El dinero era poquisimo, pero uno se arreglaba. Tal
vez se dormia en trenes, pero se viajaba. Se llegaba. Y fue gracias a ellos que pude continuar en un
momento que se veia muy dificil.

Digamos, entonces, que si bien fue dificil buscar el camino propio, creo que también fue algo
bueno que se diera asi. A veces, tal vez, sucede que quien tiene el camino allanado avanza rapidamen-
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te, pero luego se detiene porque no tuvo que trabajar duro de ningiin modo, digamoslo asi. Entonces
no llega a desarrollar del todo la propia potencialidad, o no se confronta con problemas que necesiten
de un crecimiento real para ser afrontados y resueltos. A posteriori, visto que me ha ido bien, digo que
fue lo justo para mi. Sin embargo, en resumen, en ese momento no fue insignificante el esfuerzo. Eso
da una perspectiva humana.

En cuanto a mis estudios, yo me licencié¢ con una tesis sobre el concepto de tiempo en un pen-
sador inglés, primero matematico y después fildsofo, llamado Alfred Whitehead, y luego desarrollé
un poco las tematicas que estaban implicitas en aquella tesis, en particular el problema de la relacion
matematica-filosofia, de los modelos matematicos de la ciencia. Es también por esto que me puse en
contacto con Toth, y esto a su vez me permitié conocer toda una serie de otras problematicas que me
hicieron redescubrir la fenomenologia. Y, después, cuando me fui a Lovaina, encontré ambas cosas,
porque alli se encuentra el archivo Husserl junto con un pequeno archivo Whitehead, por lo que apro-
veché ambas obras.

Sucede a menudo que los estudiantes se toman mucho tiempo antes de sentirse listos para pro-
ducir algo o decir algo sobre un autor o un tema. ;Cuando sintié usted que estaba listo para pro-
ducir, cuando era estudiante o, en cambio, cuando comenzd a hacer trabajo de investigacion?

Esta es una gran pregunta, porque nosotros vivimos, objetivamente, en una época en la que
la presion para publicar es cada vez mayor, porque, de hecho, la seleccion se da —no solo, pero en
una gran medida— sobre la base de las cosas ya publicadas, incluso desde los niveles mas bajos, pues
desde el doctorado, desde la admision al doctorado obviamente, quien tiene publicaciones comienza
con ventaja. Entonces los jovenes estan muy empujados a publicar y debo decir que a mi parecer es
un error, ya que inevitablemente las publicaciones forzadas se arriesgan a ser también prematuras,
superficiales. Es cierto que hay casos de personas de gran talento que son capaces ya a los veinticinco
afios de escribir tratados, pero es mas la excepcion que la regla. Entonces, veo que, en realidad, mu-
cha gente publica generalmente gracias a que son ayudados por sus maestros, pero prematuramente.
Desde este punto de vista, nuevamente y en cierto sentido, me fue bien, porque no pude publicar de
inmediato. También yo, a su tiempo, queria tener titulos publicados, porque, como todos los jovenes,
me planteé el problema de ser capaz de afrontar los concursos y de no estar en desventaja respecto
a los demés. Sin embargo, sucedio lo que sucedi6. Yo publiqué mis primeras cosas en torno a los
treinta afios, y creo que fue mejor, porque hay que trabajar mucho y madurar mucho antes de poder
escribir cosas sensatas. Quiero decir que uno puede escribir bien de inmediato, porque tal vez tiene
la capacidad o ha aprendido el oficio, pero las cosas originales deben llegar después de un esfuerzo
prolongado y diversificado; es decir, se requiere en verdad el trabajo del concepto, la dificultad del
concepto, como dice Hegel. Entonces, creo que lo justo es esperar a estar listo antes de publicar algo.
Sin embargo, me doy cuenta que es muy dificil que uno por si mismo sepa cuando se esté listo. Enton-
ces se requiere también un esfuerzo de parte de quien evalla, ser honesto y franco al juzgar el trabajo
de los propios alumnos. Porque hay que hacer un reparo: alentar a trabajar, pero que alentar a trabajar
no signifique decir jbravo, bravo! y listo. Significa, en cambio, medir el trabajo ya hecho, los resul-
tados ya alcanzados y decir donde las cosas aun se pueden desarrollar, profundizar y, a veces, revisar.
Y no es facil porque vivimos en un mundo donde las relaciones humanas son importantisimas. Esta
también la dimension de la amistad entre el maestro y el alumno. Como sea, yo lo veo asi. Y es por
esto que puede volverse un poco dificil decir al propio alumno: “todavia tienes que trabajar”, porque
puede ser vivido como algo malo, o pueden haber elementos relativos al caracter, etc. Entonces, es
necesario ser muy honestos, francos y crear las bases, los presupuestos, para un intercambio orienta-
do, sin importar como, a la investigacion, no a la afirmacion.



JPor qué se acerco a la fenomenologia, particularmente a Husserl, a Heidegger y a la fenome-
nologia francesa?

Esto es, en parte, precisamente el resultado del recorrido que yo hice, que es un recorrido un
poco accidentado y casual, aunque a posteriori uno también lo vea como una necesidad. Con respecto
a la fenomenologia especificamente, yo aqui, en Pavia, practicamente no la estudi¢. La premisa es
que yo fui estudiante durante los afios ochenta y en Italia, en ese momento, al menos en lo que res-
pecta a la filosofia llamada continental, los nombres de referencia eran especialmente dos: Heidegger
y Derrida. Aqui en Pavia en particular no era solo asi, porque gracias a la ensefianza de Fulvio Papi
tuvimos un sélido suelo de estudios kantianos, hegelianos, también marxianos y marxistas, y los
desarrollos que estos pensadores tuvieron en el siglo XX. Por ejemplo, se leia mucho Foucault. Sin
embargo, debo decir que, en definitiva, la moda, aun entre los jovenes, dicta la ley; entonces: Heide-
gger, Heidegger, Heidegger y Derrida.

Ahora bien, yo, como todos ellos, me encontré aprendiendo con lo que se hacia en ese mo-
mento, y esto refiere a Heidegger. Ahora, Heidegger es un pensador que puede ser leido de muchos
modos. En aquella época era especialmente fuerte, al menos en Italia, la interpretacion hermenéutica
de Heidegger. También porque era la que habia difundido Gianni Vattimo, que obviamente era un
nombre entre los mas influyentes en Italia —es un nombre influyente atin hoy, pero en la época mas
todavia—, y quiza no solo aqui. Habia, entonces, interpretaciones de Heidegger que se centraban en el
segundo Heidegger, Heidegger como pensador del lenguaje, luego de la mediacion de Gadamer. Por
lo tanto, digamos, habia un cierto tipo de interés en la filosofia heideggeriana. Pero yo me di cuenta,
de algun modo, que Heidegger podia ser interpretado mejor, comprendido mejor, si se remontaba a
su formacion fenomenologica. Entonces el mio fue un camino hacia atras, es decir, desde el segundo
Heidegger y desde Derrida, que del segundo Heidegger es tanto un desarrollador, como un critico, me
remonté al Heidegger de Ser y Tiempo y a los cursos que, mientras tanto, se iban publicando también
en italiano. En Ser y Tiempo encontramos un Heidegger que era tan fenomendlogo, como critico en
la confrontacion con Husserl. Y desde el Heidegger fenomendlogo me remonté a Husserl, el cual me
ofrecid, en un cierto sentido, la base para luego, desde ahi —ya que, mientras tanto, yo habia decidido
trabajar la tesis sobre Whitehead (y aqui en Italia habia un filésofo que se llamaba Enzo Paci, que
en los afios 50 introdujo el pensamiento de Whitehead en Italia y llevo a cabo una interesantisima
sintesis entre Whitehead y la llamada filosofia del proceso y la fenomenologia— y gracias también
un poco a esta sugestion, porque Paci lo trabajd, pero dejé mucho que hacer a los demas)— unir un
poco todo esto y, digamos, convertirme en un estudioso de la fenomenologia, encontrando en ella los
presupuestos teoricos que me parecian mas apropiados. Entonces, un trabajo de reorientacion de la
mirada, tanto mio, como de los problemas que me parecian importantes, hizo que la fenomenologia se
volviera una perspectiva de base, porque la fenomenologia quiere decir muchas cosas, es un lenguaje,
es un método mas alla del pensador, mas alla del nombre particular. Y luego me dediqué, sobre todo,
a algunos temas fenomenoldgicos como la temporalidad, ademés de los temas de la alteridad, de la
intersubjetividad y, ahora mas recientemente, el de las emociones, sensaciones, el sentir, como dice
Merleau-Ponty, que son precisamente temas ya que todo pensador fenomenolédgico da su vision. Sin
embargo, lo importante es, siguiendo el precepto fenomenoldgico, ir a las cosas mismas, y asi buscar
estudiar el problema mas alld de aquello que cada individuo dice. La fenomenologia me abri6 a un
método particular de indagacion que me resultd de lo mas fecundo y mas prometedor.

Usted escribio un libro, junto a F. Savoldi y M. Ceroni, titulado La coscienza. ;Como se puede
entender la relacion entre la fenomenologia y las neurociencias?

Ante todo, dos palabras sobre aquel libro, porque ¢l también tiene una historia. Faustino Sa-
voldi, que también, desgraciadamente, fallecié hace un afio, era un importante neur6élogo pavesi, di-
rector de lo que en aquella época se llam¢ Instituto de Neurologia Casimiro Mondino de Pavia. Pero
Savoldi, aunque tuvo una formacién claramente cientifica, de neurdlogo y de psiquiatra, tuvo ademas
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una notable formacioén filosdfica siguiendo los cursos de importantes filosofos que en su momento
ensefaban ya sea en Pavia, ya sea en Milan. Conoci6, por ejemplo, a Enzo Paci, y tuvo una intuicion
—que en aquella época era quizd, por un lado, més difusa que hoy, y, por el otro, no estaba todavia
demasiado desarrollada— de juntar la fenomenologia y el estudio de aquello que hoy llamariamos
neurociencias (que entonces no se llamaba asi), pero la idea era, de todos modos, estudiar conjunta-
mente la neurologia, esto es, el sistema nervioso, el cerebro en particular, pero no tinicamente, y los
fenomenos ligados al cuerpo entendido en el sentido médico y bioldgico, y no desde el punto de vista
de aquello que la fenomenologia llama “el cuerpo”.

Justamente por esto, Savoldi escribio libros en los cuales ofrecia una clave de lectura fenome-
nologica de los problemas neuroldgicos en general o ligados al enfoque neurobiologico del cerebro y
de la experiencia, bajo la conviccidon de que aquella aproximacion de tipo mas materialista-naturalista,
la cual es propia de las aproximaciones anglosajonas de la filosofia de la mente, no era adecuada para
comprender el aspecto propiamente cientifico. Entonces, Savoldi no hizo lo que se hacia habitual-
mente en la época, es decir, se opuso a la forma organicista y materialista de la neuropsiquiatria con
la fenomenologia que, en cambio, podia cubrir el lado espiritual sin seguir tampoco, necesariamente,
la aproximacion de la psicopatologia que naci6 con Jaspers y que aqui en Italia tuvo notables desa-
rrollos con pensadores como Carniello, Calvi, Borgna, entre otros. Ahora, también aquella es una co-
rriente casi olvidada, pero por afios tuvo, en cambio, un peso notable, sobretodo dentro de los cursos
de la licenciatura de medicina y psiquiatria.

Pero Savoldi hizo algo que en aquella época era quiza bastante inusual —hablo de los afios 70—
que, luego, en cambio, se desarroll6 mucho, quiero decir: llevo a cabo una fecunda interconexion de
lenguajes entre la fenomenologia y —digamos para abreviar— las neurociencias. Hoy esto es ya mas
frecuente, porque gracias a Rizzolatti, Gallese y otros miembros de la escuela de Parma, el didlogo
entre fenomenologia y neurociencias es ya mas comun; incluso si no es aceptado por todos, es algo
que se escucha.

Yo me encontré involucrado con Savoldi en un proyecto suyo, que luego fue lo que desem-
boco en la publicacion del volumen de mas de mil paginas titulado La Coscienza. Entré en contacto
con €l y, comenzando a hablar, me invit6 a ser parte de un grupo que discutia estas tematicas sobre
su obra —hablo de Savoldi— con el objetivo de unir, de recopilar estas tematicas y hacer un volumen.
Entonces, de esta forma, la colaboracion con Savoldi naci6, también un poco de casualidad y un poco
por necesidad. De casualidad porque no estaba previsto, no fue imaginado por ninguno de los dos; por
necesidad porque una vez que nos conocimos comenzamos a hablar y encontramos esta comunidad
de intereses.

Y esto, asimismo, probablemente se explica también con el hecho de que la fenomenologia
es una perspectiva que interesa directamente a quien se ocupa de la mente, porque la fenomenologia
objetivamente es, no solo, pero en una gran parte, tanto una reflexion sobre la experiencia, como so-
bre lo que podemos llamar mente. Y sin embargo, es una reflexion muy distinta a la que se encuentra,
por ejemplo, en el &mbito anglosajon. La diferencia es que la filosofia de la mente anglosajona —in-
cluso con todas las diferencias cada vez mas articuladas que tiene ahora— es una reflexion en tercera
persona, es decir, habla de la conciencia como si no fuera un yo, sino como si se estuviera delante
de una cosa. En cambio, la fenomenologia parte de una reflexion en primera persona. Asi, cuando la
fenomenologia habla de consciencia, habla de mi consciencia, de la consciencia del que habla. Es una
aproximacion distinta que permite ver mejor como afrontar determinados problemas, entre los cuales
esta el de la consciencia misma, que es, como dice Chalmers “el problema dificil”, ya que la ciencia
parece ya —aunque esto puede ser discutido— capaz de resolver muchos problemas desde su propia
configuracion. Pero el problema de la consciencia se mantiene irresoluto, porque la ciencia no explica
cémo en un mundo fisico se da algo llamado consciencia que parece no ser fisico. En cambio, la fe-
nomenologia parte desde una indagacion sobre la consciencia misma, no sobre la base material de esa
consciencia. Esto, entonces, naturalmente implica que se puede, y se debe, buscar una convergencia;
y ahora hay muchos autores que excelentemente investigan desde ambos lados de la barricada para ir
al encuentro, reunirse en lugar de combatirse, lo que es mas habitual.



El curso que haré dentro de poco sobre gnoseologia, entre otros, se ocupa de esto, porque
discutiremos sobre algunas interpretaciones contemporaneas de la relacion entre fenomenologia y
neurociencia. Digamos, entonces, que todo esto es el resultado de un recorrido que habia nacido por
otros motivos, pero que me ha llevado ahi.

. Qué puede decir de la fenomenologia en relacion con cuestiones como el racismo, la homofobia
y la representacion politica?

Hay muchos problemas conectados aqui, porque, en un cierto modo, estos problemas hacen
referencia todos a como comprender, desde el punto de vista de la experiencia humana, fenémenos
cada vez mas difusos. Pienso, por ejemplo, en el renacimiento de los nacionalismos, conformados,
incluso, sobre bases étnicas. Aqui en Europa en particular, este miedo a los inmigrantes, es funda-
mentalmente un miedo racista hacia un cierto tipo de personas que son vistas, aunque no se lo diga
abiertamente, como si fueran inferiores, en el sentido de que serian portadoras de una cultura violenta,
discriminatoria e inadecuada. Queda claro que el discurso politico de base es, justamente, que no se
quiere a los inmigrantes porque los inmigrantes son musulmanes y los musulmanes son personas
que nos generan rechazo, que no nos gustan, que no son cristianos —incluso si quien lo dice no sabe
nada de lo que quiere decir ser cristiano— Entonces, creo que la fenomenologia puede aqui jugar un
rol importante en la medida de que, por una parte, insiste sobre la necesidad de concentrarse sobre
la universalidad de la raza humana, digamos. Obviamente la fenomenologia no habla de raza, sino
que habla de humanidad, y la fenomenologia, al menos con Husserl, pero ciertamente con otros mas
recientes, insistid siempre sobre la cuestion trascendental, es decir, sobre el hecho de que los sujetos
humanos son sujetos humanos y las diferencias no tienen un valor ontoldgico, no son diferencias
reales, sin desconocer —y esto es el otro aspecto que me parece importante de la fenomenologia— que,
si es verdad que nosotros somos todos seres humanos, entonces todos participamos de esta condicion
general que es la intersubjetividad trascendental de la que habla Husserl. Por el otro lado, no obstan-
te, es también verdad que es necesario describir —porque esto hace la fenomenologia, describe— las
diversidades, las diversidades que se pueden, y se deben, comprender, sin que comprender sea causa,
ni mucho menos motivo suficiente, para discriminar. Porque la alternativa a esto es la de un univer-
salismo abstracto que no le dice nada a la gente, no le habla a nadie, por ser un discurso moralista,
un “somos todos iguales”. En realidad este discurso no encuentra ya camino, justamente porque la
exigencia evidente de construir una personalidad que pueda hacer frente a los problemas —o sea, una
exigencia, digamos tanto psicolodgica, como empirica de cada uno de nosotros— es un hecho real y,
para evitar la deriva racista —o la deriva homofobica que atafie, por ejemplo, a otro tipo de discrimi-
nacion, esta vez por la orientacion sexual, pero que de cualquier forma, radica en el mismo terreno,
la construccion de la subjetividad—, no basta un discurso que confie en los buenos sentimientos, es
decir, “no es justo” o “no es bello”, “no debemos”. Porque es obvio que contra ciertos miedos, quiza
miedos reorientados por un discurso politico disparatado y criminal —el de los movimientos politicos
de derecha que hoy estan de nuevo haciendo crecer el miedo por lo diferente (esto yo lo condeno y lo
denuncio abiertamente) — existe la necesidad de comprenderlos, ya que son miedos que en definitiva
existen. Me refiero a saber por qué existen, que no significa de ninguna manera justificar, sino que
significa comprender de donde vienen para luego hacerles frente; es decir, encontrar un discurso que,
ya sea filoséfico, ya sea psicologico, ya sea incluso politico, pueda responder adecuadamente a estos
problemas. Ahora, para hacerlo es necesario comprender y la fenomenologia en definitiva hace eso:
busca comprender. Comprender quiere decir aqui saber como se estructura una personalidad, como
se estructura un sujeto, y un sujeto se estructura también en la interrelacion con la misma alteridad.
Aqui el discurso de la alteridad es fundamental.

Quiza la fenomenologia dio las mayores contribuciones —porque son muchos los autores que
han hablado de esto— al problema de la alteridad. Un problema que obviamente no es un problema de
escuela o corriente filosofica, de modo que podemos correctamente hacer referencia también a otros
pensadores. Sin embargo, es un hecho que a menudo, cuando se habla de alteridad, hay dos alterna-
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tivas: o aquella de lo politicamente correcto estadounidense, para el cual la alteridad ni siquiera debe
ser considerada y esto conlleva a algunos resultados paradojales como el de abolir los géneros grama-
ticales, porque usar los géneros gramaticales pareceria discriminatorio, cuando, en realidad, se limita
a seguir la regla de toda lengua y hay lenguas que no tienen neutro y que deben adecuarse a la fuerza,
pero incluso aquellas que tienen el neutro distinguen los géneros masculinos y femeninos, entonces
eso podria considerarse como un acto censurador hacia el idioma que a veces puede ser interpretado
como violento en nombre de una batalla contra la violencia discriminatoria. Y ahi es demasiado fa-
cil decir, entonces, que estos discursos no llevan a ninguna parte, han producido excesos. Y que sea
demasiado facil decir esto lo vemos en el hecho de que incluso Trump denuncio6 esos excesos de lo
politicamente correcto del discurso de género. Asi, es evidente que son objetivos muy simples a los
cuales, sin embargo, se opone también un discurso de la distincion entre yo y el otro, que lleva, a
largo plazo, a la discriminacion entre yo, que tengo razon y el otro que estd equivocado. Asi, la feno-
menologia permite comprender por qué se plantea el problema de la alteridad sin condenarse con ello
ni a un discurso estéril como el de lo “politicamente correcto”, ni a un discurso violento como lo es
el del racismo, del nacionalismo. Yo creo que la fenomenologia ofrece los instrumentos tedricos fun-
damentales. Por ejemplo, solo para mencionar un nombre, hay un fenomendlogo aleman actual que
se llama Bernhard Waldenfels, que escribid cosas fundamentales sobre el tema de la alteridad, atin
bastante desconocido, y que valdria la pena estudiar y conocer mejor. Aqui en Italia se publicaron un
par de libros traducidos de su obra, pero yo espero que pueda ser conocido todavia mas. Hay algunas
traducciones al inglés, pero la gran parte de su produccion esta todavia en aleman y el aleman hoy lo
leen unos pocos.

Habitualmente terminamos con la pregunta “qué es la filosofia”, pero me siento tentado a pre-
guntar sobre la consciencia. Algunos prefieren no responder, asi que elija usted si quiere hacerlo.

Yo creo que es siempre oportuno intentar responder y no eludir a las preguntas, aun si en este
caso son preguntas enormes y uno no puede imaginarse saliendo de ellas gratuitamente.

Sobre la consciencia me limitaré a un detalle: la consciencia no es una cosa. Asi se podria
responder a la pregunta “;qué cosa es la consciencia?” diciendo: si buscamos una definicion de la
consciencia en términos de cosa, no la vamos a encontrar; la consciencia es una relacion. Es una re-
lacion de relaciones, porque para empezar es una relacion a si misma, por lo cual... Esto solo como
un minimo esbozo de una respuesta que llevaria lejos.

Sobre la filosofia. La filosofia es el preguntarse, antes que nada, qué es, qué existe, qué cosa
nosotros nos encontramos enfrentando constantemente, sin darnos cuenta la mayoria de las veces,
qué implica todo eso, teniendo, por lo tanto, opciones filosoficas implicitas ya preconcebidas y la ma-
yoria de las veces, también, simplificadoras. Por ejemplo —lo habldbamos hace poco— el racismo es
también una filosofia, pero quien lo practica, quien lo elige, quien lo sigue, no lo sabe o no lo quiere
saber, porque generalmente hay una actitud de critica contra la filosofia, de desprecio. Entonces la fi-
losofia, antes que nada, es una reflexion sobre lo que existe, aunque es también una reflexion sobre la
misma reflexion. Asi, es una reflexion que pretende incluso problematizar el modo mismo con el cual
se afrontan estos problemas. Desde este punto de vista, es una empresa extremadamente compleja y
quizas imposible, porque debe hacer siempre dos cosas: debe preguntarse por lo que existe, pero debe
preguntarse qué quiere decir preguntarse esa misma pregunta. Y esto, sin embargo, explica por qué
han habido tantas doctrinas filosoficas, y que haya un desarrollo filos6fico que tiene un sentido propio,
que no es meramente casual, que no es una secuencia sin sentido, sino al contrario, es la posibilidad
de mostrar que hay muchas razones, no una sola. No estamos mas en la era de Hegel y de su historia
de la filosofia, sino que hay muchas claves para la lectura plausible, que muestran, sin embargo, tam-
bién por qué estamos aqui hoy haciendo aun ciertas preguntas y por qué la filosofia es atn, tal vez,
el instrumento intelectual mas precioso que el hombre tiene, esto es, la capacidad de relativizar, de
criticar, de tomar distancia, de no adherir a nada dogmaticamente, aun siendo este dogma incluso el
de la ciencia. También la ciencia debe, y puede ser, criticada, y esto es hacer filosofia.






