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INTRODUCCION

La especificidad de este estudio es la identidad expresiva tal como se encuentra en la
novela “En busca del tiempo perdido”. Esta precision requiere de dos aclaraciones
igualmente decisivas. La primera es que no se trata de un estudio de critica
autobiografica, para descubrir la identidad personal del autor, Marcel Proust, a partir de
su obra. Y la segunda es que la identidad expresiva es un concepto que pretendemos
descifrar, en su contenido filoso6fico, tal como esta expuesto en el mismo autor — segin
su concepcion del ensayo novelado -, y que sirve de apoyo teorico para estructurar el
sentido del relato. Innegablemente, la investigacion del concepto de identidad expresiva
es algo completamente distinto de la identidad expresiva de la novela de Proust .

Sabemos, desde luego, que la “Recherche” de Proust no requiere, de nuestra parte,
ninguna ilustracién sobre su propio contenido, pero pensamos que cualquier
comentario, alin sea sobre aspectos no propiamente literarios de su obra, requiere de una
teoria que se coloca al servicio de la critica. Por tanto, hemos construido un modelo de
explicacion de menor alcance que una teoria, pero que sirve como marco conceptual
para comprender y explicar la identidad expresiva, de acuerdo con dimensiones de las
ciencias humanas y sociales, lingiiisticas y de teoria del lenguaje literario — y, en
general, de teoria estética —, con una orientacion filoséfica, que no se inscribe en
ninguna tendencia bien delimitada, sino, que se reclama de la multiplicidad y pluralidad
de perspectivas analiticas y descriptivas. Una especie de filosofia pluridimensional
sefala explicitamente los puntos de incidencia que nos motivan a la distancia critica,
como los autores que ocasionalmente nos facilitan las indicaciones cartograficas y las
coordenadas del recorrido. Pero el modo como interpretamos el espacio de la critica, es,

desde luego, restringido.



El concepto de identidad expresiva, que hemos intentado establecer por referencia a la
obra de Proust, estd emparentado con el concepto mas amplio de identidad narrativa,
que, como se sabe, surgid en el clima intelectual creado por algunas obras de Clifford
Geertz , Richard Rorty, Roland Barthes y Michel Foucault. Quienes, a finales de la
década de los setenta y principios de los ochenta, irrumpieron con nuevas propuestas de
conceptualizacion en las ciencias humanas; incidiendo, asi, en el debate sobre la
identidad, representado en el medio anglosajon de la filosofia analitica por Parfit,
Willians y Shoemaker y otros; y en diversos contextos por Ricoeur, Taylor, Habermas,
Bruner, FErickson, Goffman y Giddens (filosofos, sicélogos y socidlogos).
Especificamente sobre el tema de la identidad, en Proust, encontramos referencias
filosoficas en Rorty, Deleuze, Descombes — quien, partiendo de la distincién entre la
filosofia proustiana de la novela y la filosofia proustiana del ensayo, lo considera un
idealista no metafisico y un moralista severo - y otros, desde el angulo de la
interpretacion del texto narrativo, y, también, desde las propias nociones proustianas
que sirven de soporte a la historia narrativa, que es lo que nosotros hemos indagado. No
obstante, cuando hemos investigado en las obras de critica literaria, que por cierto
generan, afio tras afio, una abundante literatura sobre Proust, no hemos encontrado una
referencia decisiva, que nos resulte convincente, sobre el concepto de identidad
expresiva, como un concepto nodal y estructurante del contenido mismo del relato. Sin
embargo, nos hemos valido circunstancialmente de autores como Genette, Richard,
Matamoro, Alain, Tadi¢, y Goémez Pin para orientarnos sobre aspectos de interés
general, que nos ayudan a la comprension especifica de nuestro motivo central.

Como no se trata de hacer un analisis de la narratividad, ni de la expresividad, para
estatuir desde ellas la identidad de los personajes - a objeto de deducir la generalidad del

concepto de identidad expresiva -, sino de dilucidar el significado y sentido de la
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identidad expresiva, segun el texto narrativo de la novela de Proust, hemos considerado,
entonces, conveniente construir un modelo de explicacion, es decir, un marco
conceptual analitico de la identidad expresiva, basandonos en la obra de Habermas.
Como quiera que ¢l mismo ofrece dificultades, en éste punto — ya que no aborda la
identidad en sentido narrativo -, hemos optado por ampliar sus indicaciones generales,
apoyandonos en Benjamin y Adorno, entre otros. Pero, ademds, como se sabe,
Habermas se muestra inadecuado a nuestro propdsito, también, en el aspecto de su
insistencia sobre la necesidad de establecer una diferencia de género estricta entre
literatura y filosofia. Por ello, hemos buscado la complementariedad de estas disciplinas
con la teoria del lenguaje literario, tal como se la ha entendido en sentido pragmatico;
valiéndonos, a su vez, de la perspectiva hermenéutica, fenomenoldgica y analitica, a las
que acudiremos, en diferentes momentos de la discusion, para la busqueda de
soluciones puntuales. Hay que poner de relieve, ateniéndonos a tales riesgos, que hemos
acordado un diagndstico general de la identidad, tendiente a la afirmacion social, antes
que a su disolucion, que es resultado de la desactivacion de la alteridad, en cuanto
antinomia no resuelta de la pasividad del yo frente a la modernidad tardia y reciente.

Para establecer el concepto de identidad expresiva, en el dmbito del modelo de
explicacion propuesto, lo definimos como la manifestacion estética de la identidad de
un autor o artista, que dispone de un conjunto de vivencias, a las cuales el yo tiene un
acceso privilegiado. En palabras de Proust, se trata de la manifestacion artistica que se
“expresa para los demas y nos hace ver a nosotros mismos nuestra propia vida, esa vida
que no se puede ‘observar’, esa vida cuyas apariencias que se observan requieren ser
traducidas y muchas veces leidas al revés y penosamente descifradas. Ese trabajo que

hizo nuestro amor propio, nuestra pasion, nuestro espiritu de imitacion, nuestra
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inteligencia abstracta, nuestros habitos, es el trabajo que el arte deshara”.! Este concepto
se deriva, en nuestra tesis, de la distincién entre tres tipos de identidades: identidad
formal, identidad subjetiva e identidad personal. La identidad formal se refiere al
concepto filos6fico amplio en sentido lo6gico. La identidad subjetiva se corresponde con
la tradicion del idealismo, que se inaugura con la obra de Descartes. Y la identidad
personal se remite a la corriente del empirismo inglés, en particular a su
conceptualizacion en Hume y Locke, cuyos seguidores analiticos no ocultan sus
preferencias.

Pero, hemos adoptado el punto de vista narrativo de la identidad personal. De Ricoeur
nos interesa, en particular, su distincion entre identidad “idem” - es decir, los caracteres
fijos de la personalidad — e identidad “ipse”, es decir, la variacion en el tiempo de los
rasgos identitarios. La identidad narrativa es ante todo el bosquejo del yo como narrador
de su propia historia. De este concepto de identidad narrativa es que nosotros hemos
deducido la identidad expresiva, en cuanto manifestacion estética de la identidad, que
no esta exclusivamente dispuesta en la personalidad del artista, puesto que la capacidad
narrativa hace parte de la disposicion protolingiiistica natural del ser humano — como lo
ha demostrado Jerome Bruner -, que se potencia en el artista. Histéricamente, el
concepto de identidad expresiva empieza a delinearse desde el momento en que se
enfatiza la mimesis, en correspondencia con la expresion dramatica de una existencia
estética, en lo cual fue particularmente insistente el romanticismo y su pretension de
verdad filosofica. Pero, nuestro interés ha sido, no solamente seguir las lineas de
desenvolvimiento historico del pensamiento filosofico, en relacion con el problema de
la identidad sino, también, ubicar la interrelacion que ¢l guarda con los contextos

sociales. De ahi que, a nuestro modo de ver, haya habido un prolongado trasegar desde

" PROUST, MARCEL. En busca del tiempo perdido. 7.EIl tiempo recobrado, Madrid, Alianza, 1999, 246.
En adelante se citara por la abreviacion TR.
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la afirmaciéon del yo, en la filosofia cartesiana, hasta la postulacion de su
resquebrajamiento, en Nietzsche. Lo cual se correlaciona con la afirmacion y disolucion
de la identidad en la modernidad reciente, donde se ofrece como un yo situado, y en
circunstancias de pasividad, en relacion con el mundo social. De tal suerte que las
narraciones de identidad y las historias personales, que se despliegan en el &mbito de la
creatividad artistica, tienen el sello de un relativo debilitamiento, es decir, es una
identidad expresiva que se ha desactivado frente a la alteridad del mundo cultural, pues
guarda el peso de su antinomia como pasividad artisticamente manifiesta. Una prueba
reciente de ello es, probablemente, la poética de la recepcion y las dindmicas de
consumo de la industria cultural. Resalta, en este sentido, la intencion de Proust de dar
tempranamente cuenta de ésta tendencia, en forma aporética.

Pero, para llegar a esta formulacion, hemos hecho un largo recorrido, que parte del
supuesto de que la identidad expresiva, en la modernidad reciente, no ha dejado de
aquejar la influencia de los mitos y simbolos de la identidad en la Ilustracion, creando
metarelatos de legitimacion, que posibilitan la autodestruccion de la racionalidad, en
contravia de los postulados de la filosofia kantiana, y en la linea de la perversion
novelistica del Marqués de Sade; tal cual lo intentd6 demostrar Theodoro Adorno, al
caracterizar la relacion entre la industria cultural y la expresividad estética como un
engafio ligado a la logica de la dominacion. Por esta razon, hemos rescatado la
correlacion entre expresion y mimesis en la teoria estética de Adorno, desbrozando el
camino libre de compromisos mixtificadores. Partiendo de este supuesto general, nos
hemos remontado hasta la misma configuracion donde se origina el concepto de
identidad moderna, que va de Descartes a Kant, en su primera conjetura racional. Pero,
en la medida en que se ha requerido redefinir la contraposicion entre poética y Logos,

donde se enuncia el surgimiento del concepto de identidad, ha sido necesario remitirse a



la mas remota fuente de la definicion de la identidad, como acto de Anagnorisis, en
Aristoteles, para replantearlo segun Jacobson.

Foucault nos ha acompafiado en el recorrido epistemologico de la genealogia del
cuidado y saber de si mismo, ya plasmado en la filosofia griega y proseguido en la
cultura judeocristiana. Llama la atencion que, una vez establecida la identidad subjetiva
en el plano filos6fico y moral, sea el primer romanticismo quien destaque la identidad
expresiva, como un punto nodal de una concepciéon no metafisica de mundo, tal cual
tendremos ocasion de apreciarlo en Hegel, Holderlin y Schlegel. De ahi a los
desarrollos posteriores de la autoconciencia y auto determinacion, tan caros al idealismo
aleman, hay un salto que puede descomponerse en palabras de filosofia analitica del
lenguaje, como lo hace Tugendhat. Seguidamente, debido a que la autoconciencia se
plantea desde el punto de vista de la conciencia historica, hemos encontrado
conveniente detenernos en su autocomprension de la modernidad, buscando sus
correspondencias con la comprension poética de la identidad moderna, tal cual se
visualiza claramente en la poesia de Baudelaire. Esta postura, sesgadamente alinderada
con la tradicion del idealismo, la hemos asumido con todas sus consecuencias, en
relacion con los extravios de la fuerza del concepto de identidad y su correlato de
autonomia, que se auto proclama como caracteristica misma de la modernidad, pero que
el racionalismo fisicalista — el empirismo en su tiempo, y hoy la analitica - quiere
reducir a una abstraccion vacia, que, en nombre del rigor de la ciencia estricta, pretende
desvalorizar al mundo de la vida y su imperativo de renovacion cultural.

La afirmacién de la identidad estética, que se renueva en la critica al fisicalismo,
también tiene consecuencias de tipo moral que es necesario ver, toda vez que hallamos
demarcado nitidamente el lenguaje expresivo del lenguaje corriente. Por ello es

necesario relevar la competencia de la literatura frente a la filosofia, que tiende a
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sustituir, en cuanto que la funcién poética del lenguaje tiende a postularse como fuente
de moralidad.

De otra parte, hemos creido acertado diferenciar la interpretacion de la identidad, en las
teorias de la accion de la ciencia social, de la narratividad en la literatura y el arte, lo
cual nos ha llevado a plantear la especificidad del discurso filosofico de la accion, en
términos narrativos, delimitdindolo de la conceptualizacion de los expertos en
narraciones, que reconstruyen la propia vida desde marcos de interpretacion
psicoanaliticos o sociologicos. En esta perspectiva, hemos considerado pertinente
desentrafar aspectos decisivos de la discusion sobre la manera como la teoria de
sistemas disuelve la identidad moderna, al reducirla a un sistema de reflexion
autoreferencial del yo, que parece ser esta vinculado, en términos analiticos, no
existenciales, a la concepcion de identidad formal de Heidegger. Por ello, hemos
intentado rescatar, en Giddens, una formulacién débil de caracter sistémico de la
identidad como reflexividad, hecha desde el enfoque de la dialéctica de modernidad e
identidad, que cuando menos da un respiro alentador a la constatacion de la quiebra de
la identidad expresiva.

La constatacion de la quiebra de la identidad expresiva - el “Cogito quebrado” de
Ricoeur pero, igualmente, desactivado en la modernidad reciente, que pugna desde su
pasividad por la afirmacién -, es la que, precisamente, se encuentra, dramaticamente
expuesta, en la historia del relato de Proust, pero que también se localiza en el mismo
texto narrativo, en cuanto tema de reflexion filosofica, disperso en toda su obra.
También, en Proust, hemos encontrado la caracteristica de la continuidad y
discontinuidad de la identidad en el tiempo, en cuanto tema que se destaca en el
conjunto de las reflexiones, en las cuales se adentra y detiene pausadamente el relator, y

el personaje principal. En la misma medida, ha sido posible redescubrir los codigos de
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interpretacion de la identidad expresiva, en la ambivalencia entre personaje y narrador,
los signos del arte y la tematizacion del recuerdo involuntario. Pero, sobre todo, hemos
podido corroborar que la identidad expresiva es primordialmente una exaltacion de un
Cogito fracturado, por decir lo menos, desgarrado en su intima subjetividad, por las
condiciones sociales de representacion del personaje del novelista y los criterios de
expresion, que constituyen, de modo axial, la trama principal de la novela.

Para definir Proust la identidad del artista como prototipica de la identidad de los
creadores, su potencia expresiva, en la época moderna, recurre a la evaluacion
suplementaria y superpuesta del arte y el amor, de tal suerte que lo uno presupone y se
yuxtapone a lo otro, en una interrelacion de equivalencia expresiva. Pero, la identidad
del artista guarda también una relacion de reflexividad, en su repliegue sobre si misma,
un si mismo como otro perdido en el recuerdo, que permite al autor acceder a
contenidos de la filosofia y la sociologia, que son pertinentes para la comprension
misma del yo. Un yo que se realiza en la escritura, pero que se esfuma como un punto
azul palido que se diluye en el tiempo.

En la primera parte de esta tesis, hemos indagado sobre la relacion entre la filosofia de
la Tlustracion y la teoria estética de la expresion. Merece la atencidn, en particular, el
mito de la interioridad, que hemos retomado como una de las condiciones mas
aporéticas de la filosofia moderna. En la segunda parte, hemos abordado los problemas
de delimitacion conceptual de la identidad expresiva frente a la narratividad, y los
proyectos de disolucion y reduccion formal de la identidad. De acuerdo con esta
perspectiva, hemos construido un modelo de analisis de la identidad expresiva, en
Marcel Proust (que, talvez, podria servir para otros autores). En la tercera parte, hemos

hecho un recorrido por la novela de Proust, para categorizar los aspectos centrales de la
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identidad expresiva, sin detenernos mayormente en la historia del relato sino,

ateniéndonos a la filosofia proustiana del ensayo.
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PRIMERA PARTE



1. ILUSTRACION Y EXPRESION (I):MITOS Y SIMBOLOS DE IDENTIDAD

1.1. GENEALOGIA Y METARELATO DE DESLEGITIMACION

A cualquier historiador puede resultarle dificil aceptar que la investigacion cultural
sobre “el despotismo ilustrado” del siglo XVIII, que se apoy6 en la influencia de las
ideas de la Ilustracion, deberia remitirse a sus origenes remotos en la época arcaica de
los pueblos griegos, cuando ocuparon Grecia y las islas del Egeo (siglo VIII a. C.), y
alin mas atras.

Sin embargo, para algunos fil6sofos, en una probablemente inadmisible larga duracion ,
el mas remoto origen de nuestra razén moderna - que tedricamente guid el movimiento
ilustrado, promovido principalmente por Voltaire, Diderot, Rousseau, Montesquieu,
Newton, Kant y el botanico sueco Carl von Linné - aparece como prototipo en la
racionalidad homérica, expresada en el arte de relatar (germen, a su vez, del propio
oficio de historiador), unos 3.100 afios después de la invencion de la escritura.
Horkheimer, Adorno, recientemente H. Jonas, y Nietzsche han coincidido en un
contexto no “historico” de explicacion — es decir, genealogico, que bdsicamente no
conecta con periodos — que situa el origen de las esferas de racionalidad del
movimiento filosofico y politico de la Ilustracion, mas alld del “altar de Homero, el
antiquisimo padre de la poesia épica de los héroes”,' en las tradiciones miticas de los
pueblos griegos, en la época arcaica, proveidas del impulso artistico.” La experiencia
estética de la racionalidad es la primera experiencia historica que delinea su largo
trasegar futuro: Homero da a los mitos la primera forma racional. Las diferencias,
modalidades, rupturas, resurgimientos y validez discursiva posteriores estan en la

historia acontecimental y las particularidades de las culturas y personajes historicos.

!'NIETZSCHE, FRIEDRICH. Homero v la filologia clasica, Madrid, Ediciones Clasicas, 1995, 73



La historia, seglin esta concepcion genealdgica, es la continuidad de la crueldad y su
validez discursiva. Asi se construye un metarelato de deslegitimacion, que, a su vez,
cuestiona la legitimidad normativa del derecho positivo por su complementariedad con
criterios morales. Se revierte en método y explicita la genealogia de la moral de
Nietzsche, a quien Adorno, no obstante, ve con una cierta sospecha de la sospecha. Esta
genealogia ha inspirado, después de Nietzsche y Adorno, a Michel Foucault, quien con
su critica de la razon, buscaba reducir la historia de los saberes a estructuras de poder.
Las fuentes de esta genealogia se encuentran en los maestros de la sospecha, es decir,
Marx, Nietzsche y Freud, pero también aqueja su influencia en Weber, especificamente
en su interpretacion neokantiana del problema de la libertad de valoracion y en su
famosa metafora sobre la racionalidad moderna como “jaula de hierro”. Habermas la
caracteriza asi: “la genealogia investiga como se forman los discursos, por qué aparecen
y vuelven a desaparecer, persiguiendo la génesis de las condiciones de validez,
historicamente variables, hasta sus mismas raices institucionales”.’

De esta manera, Horkheimer y Adorno ubican el origen remoto de la forma discursiva 'y
cultural de la razon del universalismo occidental, en un relato de violencia y crueldad,
que eleva a Ulises a prototipo burgués de la identidad. La racionalidad implicita del
relato homérico - que hoy ha desplegado todas sus formas, esta, sin embargo,
cuestionada por la guerra de civilizaciones, como ideologia de dominacion, en las
sociedades no occidentales, aun cuando ellas reclamen la funcionalidad sistémica de sus
presupuestos racionales de modo pragmatico — nos induce a plantearnos la pregunta si
de una contingencia histérica moderna, anclada profundamente en los sistemas de
accion social, que tiene la posibilidad futura de ser transitoria, en tanto que forma de

percepcion cultural, cabria obtener criterios genealdgicos que desdiferencian la historia

? Ibid., Pag.71 : « el camino arriesgado de la tradicién oral estaba acabado cuando llegé la regularidad del
proyecto », que se cristalizo en la figura del poeta Homero.



acontecida, como si se tratara de un continuo sin periodizacién de la temporalidad,
como si se tratara de buscar consecuencias metafisicas en la historia del ser, en la
génesis de validez del discurso racional expresado estéticamente.

Debido a que el continuo de crueldad no reconoce periodos histdricos, Nietzsche se
aplica, por esa via, a demoler las tradiciones sacras de las interpretaciones metafisico
religiosas de mundo, socavando las raices judeocristianas de una cultura occidental que
erigid sus cimientos arrasando y desfigurando la cultura clasica griega, romana e
islamica, y pregonando la felicidad eterna.

Pero a esa época medieval le siguid el esplendor de los tiempos nuevos del
Renacimiento y su consiguiente reaccion de Contrarreforma e Inquisicion, y también el
luteranismo y el calvinismo, que pugnaban por desplazar una vision descentrada de
mundo, que Copérnico y mas tarde Darwin trataron de fomentar. Cuando Descartes, en
el siglo XVII, postuld el Cogito su impulso fue el motivo para rescatar al hombre de las
mistificaciones de la inmortalidad y sobre todo de la renuncia a si mismo, que llevaba a
la moral y la estética del sacrificio, la abnegacion y el resentimiento; aniquilacién y
renuncia del si mismo que ya contiene la génesis del ideal totalitario nazi del otro como
“der Musulman”(cadaver ambulante), como no-hombre.

Al Cogito cartesiano, le siguid, no soélo el idealismo aleman sino, la corriente
fenomenoldgica existencialista, la hermenéutica, y con posterioridad al racionalismo
critico frankfurtiano, la filosofia analitica y la epistemologia.

El panorama cientifico y tecnoldgico que habia precedido a Descartes, como fundador
de la filosofia racionalista moderna, también cambio: en la historia de la ciencia y la
tecnologia aparecen, después de las primeras nociones del universo de Democrito y

Aristoteles y la matematizacion galileana de la naturaleza (que ciertamente influyeron

3 HABERMAS, JURGEN. El discurso filosofico de la modernidad, Buenos Aires, Taurus, 1989, 297



en Descartes), la quimica de Lavoisier, la fisica de ondas y particulas originada en Max
Planck, la relatividad de Einstein, el primer sistema de Tv. de John Logie Baird (1926),
los ordenadores de primera generacion (1944) y el laser de Theodore Maiman (1960).
Después del barroco, en el XVII — siglo de Descartes y de iniciacion del capitalismo -,
vienen otras formas de manifestacion artistica: el neoclasicismo, el romanticismo y el
modernismo; culminando, en el siglo XX, con la exploraciéon artistica de formas mas
variadas y diversas — cubismo, fauvismo, expresionismo, abstraccionismo, dadaismo, la
pintura metafisica de De Chirico y Carr4, el surrealismo y el Pop Art .

En el siglo XX, se goza de la plena autonomia del arte, la consolidacion de la ciencia y
la actualizacién de la larga tradicion de la filosofia. El arte, la moral y la ciencia
terminan su afianzamiento institucional, en cuanto esferas tipicas de la racionalidad
occidental.

En el plano de la historia cultural no se habia desvanecido el vinculo causal, que Weber
establecio, entre la confesion religiosa calvinista, penetrada por el espiritu de secta y la
mentalidad imperante en el capitalismo, acompafiada por una jerarquia de valores en
correspondencia con las imagenes metafisico religiosas del protestantismo (cuyo
simbolo remarcable es el poder unipolar de lo Estados Unidos).

Vale la pena detenerse un poco en Max Weber, quien defini6 la sociedad moderna como
la mentalidad de lucro, la bisqueda de la ganancia, a través del ejercicio especializado
de una profesion.” Esta mentalidad se podria hacer remontar hasta el siglo XVII, cuando
los estamentos religiosos jugaron un papel decisivo en la legitimacion politica de la
sociedad europea, y empez0, asi, un proceso de secularizacion de la vida, que termina

declarando la libertad religiosa de cultos. En definitiva, los valores éticos del

4 WEBER, MAX. La ética protestante y el espiritu del capitalismo, Barcelona, Peninsula, 1969, 5



capitalismo hicieron posible, al institucionalizarse, la organizacion empresarial y la
racionalizacion de los procesos burocraticos.

Al establecer Weber un fundamento normativo de la moral en la racionalidad
economica, esquivando una logica de la eficacia, permitia comprender la estructuracion
de fondo de la formacion politica de la voluntad comun y entender la técnica racional en
el uso de los recursos econdomicos de produccion, distribucion y consumo de bienes y
servicios. La moral protestante de la tradicion judeo-cristiana quedaba, asi, enquistada
en la eticidad de la organizacion empresarial capitalista.

La compenetracion con un mundo de vida racional y secularizado facilitaba las
condiciones culturales propias al desarrollo de una ética acorde con la dindmica del
capitalismo. En cuanto a la acumulacion moderna de riquezas, el ascetismo
intramundano sigue siendo la condicion histérica incontrovertible del presente. Tal vez
por ello, “la neutralidad axiologica”, propuesta por Weber — inspirada en la actitud
modélica de la ciencia pura —, llevaba su contrapartida propuesta frente a la razén
monologica del formalismo y racionalismo moral, cuando ésta ya se habia consolidado:
era la respuesta sutil a la pérdida de libertad en todos los ambitos de la sociedad
moderna, donde se esgrimia e implementaba el antiquisimo modo homérico de
coagular las acciones humanas en canones de calculabilidad racional.

No sabemos si esta comprimida retorica, que acabamos de esbozar sin animo
fundamentalista, intentando reubicar el método genealdgico que desemboca en un
metarelato de deslegitimacion, en Horkheimer y Adorno, podria haber sido compartida
por ellos mismos cuando escribieron “La Dialéctica de la Ilustracién”, pero es probable
que ayude a situar el contexto desde el cual se pueden interpretar sus esclarecedoras

intuiciones y analisis, que servirdn de orientacion global a los propdsitos de esta obra.



Segun Horkheimer y Adorno, en el seno mismo de la revolucion democratico liberal,
que inaugur6 la época moderna, surge un escritor perverso de la burguesia — perseguido
y encarcelado, por el rey y el mismo Robespierre - cuya novelistica contiene elementos
que pueden servir de puntos de reflexion, para comprender caracteristicas definitorias de
la sociedad moderna. El Marqués de Sade se liga a la genealogia de la moral en
Nietzshe — ambos a espaldas de Kant - como eximio representante de la Ilustracion, lo
cual resulta por lo menos sugestivo, para desentrafiar el presente historico, descifrando
el sentido de la institucionalizacion de la racionalidad moderna (la institucionalizacion
de la accion econdmica y administrativa, con arreglo a fines y valores), acompafiada de
procesos de socializacion y resocializacion, que perpetuan la dominacion, la crueldad y
la maldad sin contemplaciones, combinandola con otros ideales menos frivolos de la
identidad del yo.

Pero, ademas, los relatos “genitales” de Sade ejemplifican la crisis de la transicion
historica desde la moral puritana, reforzada por la ética de la conviccion, a la moral
ilustrada, impulsada por una ética de la responsabilidad racional de caracter subjetivo;
donde el individuo se desprende de cualquier mandato emanado del tribunal de la razon,
para reconocer sus obligaciones en el seno de la escueta y cruda determinacion natural (
a la cual siempre remite insistentemente Sade). Una regresion, pues la moral kantiana —
que Nietzsche y Sade vapulean -insintia el control de los instintos. A partir de alli, tal
como acontece en buena medida en la sociedad globalizada, informatizada y multipolar
de hoy, todo vale: desde el cinismo “leight” de los lideres politicos mundiales, pasando
por la persistencia desoladora del autoritarismo, hasta la actualidad del Holocausto. Al
parecer, nada detiene esa irrefrenable avalancha, que deja sin vida y esperanza a muchos

seres, ahogados por la autodestruccion de la racionalidad y la vigencia del mito.



1.2 LA AUTODESTRUCCION DE LA RACIONALIDAD

En su famoso texto, concluido en 1947, Max Horkheimer y Theodor W. Adorno se
propusieron demostrar el postulado de la “autodestruccion” de la racionalidad, tal como
se veia representada en las creaciones estéticas y el antisemitismo. La “Dialektik der
Aufkldrung” influy6 en la evolucion intelectual de Alemania durante casi veinte afios,
tratando, segun Habermas, “de ilustrar radicalmente a la Ilustracion sobre si misma”,’
pero, arrojando “dudas sobre esta repetida reflexivizacion de la Tlustracion”.®

En esa perspectiva se analizan la Odisea de Homero, Juliette del Marqués de Sade,
algunas obras de Nietzsche salpicadas de referencias a Kant y se construyen algunos
aforismos (al final de obra). Kant, Nietzsche y Sade son presentados como “inflexibles
ejecutores de la Ilustracion”,” que terminan borrando las diferencias entre “rigorismo
moral y absoluta amoralidad”.®

La amoralidad de la obra de Sade no sdélo es ilustrada en el sentido de que los juicios de
moral conventual pueden ser controvertidos con criterios de razén, sino que el mismo
convento religioso se revela exageradamente como un espacio de organizacion racional
de las actividades aberrantes sexuales. “Lo que Kant fundament6 trascendentalmente: la
afinidad entre conocimiento y planificacion, que da a la existencia burguesa,
racionalizada hasta en sus pausas, en todos sus detalles el cardcter de ineluctable
finalidad, ha sido llevado a cabo ya empiricamente por Sade”.’ Este escritor llega
incluso a ofrecer una descripcion prefigurada del “Lager” (campo de concentracion en
el Holocausto nazi), con sus caracteristicas de desvergiienza, crueldad — en Sade “la

ilusion de la crueldad... actda...con la misma dureza que lo hard después el fascismo

S HABERMAS, JURGEN. E! discurso filosdfico de la modernidad , Buenos Aires, Taurus, 1989, 136
6 .
Ibid., 136
"HORKHEIMER Y ADORNO. Dialéctica de la llustracién, Madrid, Trotta, 1994, 56
8 .
Ibid., 56



aleman en la realidad”'’ -, criminalidad, la calculada impunidad de los actos de sevicia,
el ocultamiento de los testigos y hasta el pathos de lo abominable estimulado por la
soledad y el silencio con que actuaban los verdugos nazis. Dice un personaje femenino
de Sade refiriéndose a algunas practicas sexuales de un convento, que simboliza la
anunciacién premonitoria de los tipicos espacios de crueldad del siglo XX: “créeme que
hace mucho tiempo que yo habria huido de esta odiosa casa si hubiera alguna
probabilidad... Pero no la hay... Las que entramos aqui s6lo salimos muertas... Y de ahi
proviene esa desvergiienza, crueldad y tirania que emplean esos criminales para con
nosotras... Nada los enardece ni enciende tanto su imaginacién como la impunidad que
les asegura este retiro inaccesible... Convencidos de que jamas habrd mas testigos de sus
excesos que las propias victimas que los padecen y de que sus vicios nunca seran
revelados, los llevan hasta los mas atroces extremos. Libres del freno que representan
las leyes, rotos los de la religion, y desconociendo los de los remordimientos, no hay
ninguna monstruosidad que no se permitan, y en esa apatia criminal sus abominables
pasiones se ven mucho mas voluptuosamente excitadas, porque, segun dicen,
precisamente lo que mads los estimula es la soledad y el silencio, la debilidad por una
parte, y la seguridad por otra. Los monjes duermen normalmente todas las noches en
este pabellon...”"!

A tal punto puede llegar el envilecimiento de la mujer que Sade visualiza — en su
implacable y demoniaca denuncia moral —, que, ya al final del siglo XVIII, observa que
a las mujeres “no os veran ya sonrojarse por vuestros encantadores extravios; coronadas
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de mirtos y de rosas...”

? Ibid., 135

" Ibid., 158

""HORKHEIMER Y ADORNO. Dialéctica de la Ilustracién, Madrid, Trotta, 1994, Pag.. 194 (subrayado
mio)



1.3 ODISEO COMO PROTOTIPO BURGUES DE LA IDENTIDAD

Pero la inflexible ejecucion de la Ilustracion, llevada a cabo por Sade es la realizacion
de un proceso abierto que tiene antecedentes remotisimos en Homero, por cuanto fue él
quien inicio el camino de la razon occidental en la antigiiedad griega En la “La Odisea”
de Homero esté el entrelazamiento entre los mitos y simbolos de la antigua Grecia (s.
IX u VIII a.c.)y la Ilustracién moderna. Dicen Horkheimer y Adorno: “ el poema épico
se muestra... ligado al mito: las aventuras proceden de la tradicion popular. Pero al
aduefiarse de los mitos, al “organizarlos”, el espiritu homérico entra en contradiccion

513

con ellos” . Homero “destruye al mito justamente en virtud del orden racional en el

ss14

cual lo refleja” . Es decir que, la forma racional de la organizaciéon de los mitos y

simbolos griegos se vuelven ilustrados por su sola organizacion racional de acuerdo con
las necesidades estéticas del poema. De esta manera “el mito es ya Ilustraciéon”," segun
el texto de Homero. Por el s6lo hecho de hablar de los mitos, en forma poética, ya se
estd violando la pureza de la mitologia, que pertenece a la tradiciéon popular (igual
pasaria con el mayor poema épico de la India, el Mahabarata, si se le aplicara el método
genealogico).

No se debe equiparar mito y poema épico, pues si buscamos la génesis de la razéon
moderna en las condiciones de validez del poema épico — igual pasaria si la
buscdramos tardiamente en la novela de Proust — encontrariamos un enunciado que se

amplifica en el relato en sentido retdrico, constituyendo asi, el orden racional del

discurso literario: “La Odisea o la Recherche no hacen, en cierto modo, que amplificar

2MARQUES DE SADE. La filosofia en el tocador, Barcelona , Bruguera, 1984, Pag. 166
S HORKHEIMER Y ADORNO.Op. Cit., 97.

" Ibid., 97 (subrayado mio)

" Ibid., 56
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(en sentido retorico) enunciados tales como Ulises entra en Itaca o Marcel se vuelve
escritor”. '°
Al apropiarse de los mitos y simbolos del Olimpo, Homero no s6lo procede con espiritu
racional —adoptando un canon literario y una gramatica, con los cuales las imagenes de
la tradicion oral popular se trastocan en escritura- sino que, ademas, hace de Odiseo “el

prototipo del individuo burgués™'’

, su “modelo prehistorico”. Esto es posible
concebirlo asi cuando rechazamos las visiones corrientes que datan “el origen del
concepto de burgués solo a partir del final del feudalismo medieval”'®. A mi modo de
ver, lo que hacen Horkheimer y Adorno es adoptar el método genealdgico, inspirado en
Nietzsche, en particular el Nietzsche de la “Genealogia de la moral” y “El anticristo”,

¢

cuando afirma: “-s6lo nosotros, nosotros los espiritus que hemos llegado a ser libres,
tenemos el presupuesto para entender algo que diecinueve siglos han mal entendido, -
aquella honestidad, convertida en instinto y en pasion, que hace la guerra a la “mentira

1 De la misma manera, no se trata de buscar

santa” alin mas que a toda otra mentira...
el origen de lo burgués, sino de encontrar antecedentes de la actitud presente en el
pasado olvidado, o como dicen los autores, se trata de buscar en el “estrato mas
antiguo” del poema épico, la imbricacion moderna entre mito racionalizado e Ilustracién
(que se presenta como el desencanto del desencanto, pues el programa de la Ilustracion
se proponia el “desencantamiento del mundo”,” dando origen asi a la racionalidad y
subjetividad moderna, pero instaurando, a su vez, el mito de la razén, que subsume
todas las actividades humanas, aun las de ficcidén. La tension no resuelta entre mito e

[lustracidn, que sostienen los autores, parece, sin embargo, mds inclinada a autodestruir

la racionalidad desde sus propios presupuestos de argumentacion). Es esa la

' GENETTE, GERARD. Figures III, Paris, Editions du Seuil, 1972, 75

7 Ibid., 97

"® Ibid., 98

' NIETZSCHE, FRIEDRICH. EI anticristo. Maldicién sobre el cristianismo, Madrid, Alianza, 1998, 73.
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caracteristica de los nuevos tiempos, algo en lo cual coincide también Walter Benjamin
al analizar el origen del drama barroco aleman y que queda clara en obras tan
ejemplares como el auto sacramental, alegorico e historial “El gran teatro del mundo” o
“El alcalde de Zalamea”, drama barroco de dignidad, violencia y justicia ( en donde el
conflicto de identidad moral cristiana de Pedro Crespo y su hija Isabel es el telon de
fondo) del poeta espafiol Pedro Calderon de la Barca.

Segun Benjamin, en la alegoria hay un juego puro del lenguaje pues los simbolos
carecen de referente significativo. La alegoria es un recurso literario para dejar como
trasfondo una época ya pasada. Mientras el simbolo representa lo real, en el drama
barroco “lo simbolico se deforma en lo alegdrico... se elimina lo eterno y lo que queda
es un tableau vivant abierto a todas las rectificaciones de la direcciéon escénica™' . El
tiempo mitico en el cual se integran los acontecimientos es el “ahora actual”; de esta
manera se elimina lo eterno del mito en lo actual, quedando lo eterno reducido a
“escombros”, a “ruina”. Esta es la forma expresiva como el mito se entrelaza con la
[lustracion: el mito pervive como ruina, ain cuando haya perdido su significado
simbolico. En otras palabras: el trasunto (copia o imagen), el sustrato simbodlico del mito
reaparece en la Ilustracion en formas alegoricas, es decir, como ficcion de un
significado diferente. “Las alegorias son en el reino del pensamiento lo que las ruinas en

el reino de las cosas”?

. 'Y asi como la historia es una “presencia perceptible” en la
escena barroca como ruina arqueologica, asimismo importa mas la expresividad de la
forma narrativa de Pieter Lastman en “Ulises y Nausica” (1619) para plasmar la
incertidumbre entre la esperanza y el temor, entre el rechazo y la atraccion, que el

recuento de la aventura de Ulises que solo es trasunto simbodlico de la representacion

pictorica.

* HORKHEIMER Y ADORNO. Op.Cit., 59
2 BENJAMIN, WALTER. El origen del drama barroco alemdn, Madrid, Taurus, 1990, 176.
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Sin caer en los peligros de la liquidacion neorromantica de la Ilustracion, se recava con
mirada de arqueologo lo que contiene implicito “el fexto base de la civilizacion
europea” (La Odisea): la Ilustracion recae en mitologia al hacer del poema épico el
mito del dominio, la explotacion y la violencia desnuda del burgués. Que esto es asi, tal
vez, lo demuestre literalmente la narracion homérica: el hijo de Ulises “Telémaco bajo a
la anchurosa y elevada camara de su padre, donde habia montones de oro y de bronce,
vestiduras guardadas en arcas y gran copia de oloroso aceite. Alli estaban las tinajas del
dulce vino afiejo, repletas de bebida pura y divinal, y arrimadas ordenadamente a la
pared”®. Ulises dispone de carros guiados por “veloces corceles” y de esclavos que
adquiere “como botin de guerra”. Posee la astucia y la valentia que tan acertadamente
le asigna el papel representado en la pelicula de Francis Ford Copolla.

¢, De acuerdo con la interpretacion que nos ofrece Horkheimer y Adorno qué tipo de
identidad se narra en La Odisea?.

La Odisea es ante todo el recorrido por diversas figuras miticas, que hace el personaje
para encontrarse asi mismo en la identidad racional y calculadora, que se expresa como
la posesion de un saber, en donde reside la fuerza de su dominio. “La Odisea desde
Troya a ltaca es el itinerario del s/ mismo... a través de los mitos... las aventuras que
Odiseo supera son en su totalidad peligrosas tentaciones que tienden a desviar al s7
mismo de la senda de su oOrbita. Odiseo se abandona siempre de nuevo a ellas, prueba
como incorregible aprendiz, a veces incluso como insensato curioso, como un mimo
ensaya insaciables sus papeles. ‘Pero donde hay peligro crece lo que nos salva’
(Holderlin): el saber, en que consiste su identidad y que le permite sobrevivir, toma su
sustancia de la experiencia de lo multiple, de lo que distrae y disuelve, y el que sabiendo

sobrevive es al mismo tiempo aquel que se entrega mas temerariamente a la amenaza de

2 1bid., 171
B HOMERO. La odisea, Madrid, Akal, 1998, 43 - 44
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: 24 . . I .
la muerte con la que se hace duro y fuerte para la vida”.”" En términos mas precisos: “en

la variedad de los peligros mortales en la que hubo de mantenerse firme se ha
consolidado la unidad de la propia vida, la identidad de la persona”* El personaje de
Ulises no solamente cumple el rol prototipico de la identidad del burgués sino que “la
identidad del si mismo” es funcién de articulacion de los mitos disociados en la cultura
helénica antes de ¢él. He aqui una de las claves de la escritura de Homero y su actividad
creadora: “en el estadio homérico, la identidad del si mismo es de tal modo funcion de
lo no idéntico, de los mitos disociados, inarticulados que ha de pedirse prestada a

9926

ellos””. Tal como ya lo habia sefialado Adorno, en un escrito inédito de 1943, la

identidad de Odiseo es una “identidad despiadada y rigurosa”,”’ que sirve para
consumar su no-identidad perteneciente al objeto épico. La logica del discurso racional
de Homero subsume la narracion de tal suerte que se perfila una tendencia
antimitologica ilustrada, que rebela “la estulticia y ceguera del narrador”,zgasignéndole a
su palabra una cierta ingenuidad épica. Homero salva la identidad de Ulises al triunfar
sobre el mundo mitico y liquidar a sus rivales en su propia mansion. La narracion de la
vida de Ulises se hace articulando mitos dispersos en la tradicion. Su experiencia vital
es traspasada en su identidad por el relato de los mitos (de la misma manera como lo
hacen las castas rivales de los Kurus y los Pandavas de la epopeya hindu).

Y al igual que en la epopeya hindu, “la narraciéon de la vida a quedado reducida de
nuevo a una serie de aventuras””, que guardadas las proporciones no distan mucho de

la imagen del viaje de aventuras de Jeric6 — personificado por Arnold Schwarzenegger

en “End of days”de Hyams - luchando contra el diablo. También pasa lo mismo en “La

2 HORKHEIMER Y ADORNO, Op. Cit., 100

» Ibid., 85

% Ibid., 101.

27 ADORNO.THEODOR W. Notas de literatura, Barcelona Ariel, 1962, 37
% Ibid., 40

* HORKHEIMER Y ADORNO, Op. Cit., 101.
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novena puerta” de Roman Polanski o en “Eyes wide shut” de Stanley Kubrick. Tanto
en Homero, Vyasa y Peter Hyams - en el intento de universalizar el concepto burgués
de identidad - el espacio se libera del tiempo historico. Mientras el tiempo mitico
discurre sin referencia ni orden cronologico precisos —es decir es un tiempo que no es
historico- , el espacio mitico se haya secularizado en un orden de sucesiones inmediatas
que van de Troya a Itaca, del Ganges a Hastinapura, del Vaticano a Nueva York. He
aqui algunos enlaces entre la mitologia griega, la literatura hinda y el mito cristiano, que
saltan por encima del tiempo histérico y sin embargo, trazan un itinerario de la
identidad del si mismo, que permite el control espacial en su vaguedad cronologica. No
sobra agregar que lo que ha hecho el mito de Jesucristo es pervivir a través de un ritual
repetitivo que se escenifica cada afio del calendario cristiano, que tiene sus espacios de
sacralizacion y sus tiempos ciclicos de festejo.

En conclusion, el prototipo del burgués que es Odiseo proyecta un concepto de
identidad narrativa, con un sentido de la vida que estd desprovisto de recurrencias
historicas —y que de esa manera tiende a mitificarse a través de un relato de
redescripcion de la tradicion popular —que se inserta en la perspectiva de otras vidas con
una ubicacion espacial del discurrir eterno del ahora actualizado, en el contexto de la
cultura europea, que se moviliza y desplaza en un espacio mitico ya secularizado,
perpetudndose ritualmente a través de acciones de aventuras en el relato de ficcion.

El nacimiento del relato mitoldgico en la cultura occidental contiene un concepto de
identidad narrativa, que participa de una subjetividad heroica, que se presagia en el
continuo de la dominacién y se representa como acompafiado de una astucia brutal,
amante de la aventura y del espiritu mafioso para sobreponerse a servidores

estratificados. Asi Itaca es la metafora de un mundo perdido en el pasado, que reclama
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su permanente actualizacion histérica y la inmortalidad simbodlica de su héroe

primigenio.

1.4 EL DESTINO DE LA ILUSTRACION DEFINIDA POR KANT

Si la funcion del mito es, asi, la de sacralizar la identidad del burgués anulando las
circunstancias historicas que lo explican racionalmente, entonces ;qué queda de las
promesas de la Ilustracion que se proponia desencantar el mundo y disolver los mitos
contrarios al actuar racional?.

(Qué queda de la Ilustracion definida por Kant como salida del hombre de su minoria
de edad?.; La capacidad de “servirse del propio entendimiento sin la guia del otro™?.
(Qué resta de la reduccién del entendimiento y la razoén al mito? ;Qué significa
[lustracion si lo que impera es “la credulidad, la aversion frente a la duda, la
precipitacion en las respuestas, la pedanteria cultural, el temor a contradecir, la falta de
objetividad, la indolencia en las propias investigaciones, el fetichismo verbal”?*° ;Qué
es Ilustracion si se mezcla con las estructuras del orden mitico, con su complejidad
“logica” y su sistema holista cerrado?

Si “la obra del Marqués de Sade muestra ‘al entendimiento sin la guia de otro’, es decir,

31 _y entregado a su crueldad instintiva-, la

al sujeto burgués liberado de la tutela
I[lustracion ha convertido la expresividad del lenguaje y su funcion mimética o
representacional — por lo tanto, la misma literatura - en un problema de célculo,
mediante el empuje de la ciencia. Como dicen Horkheimer y Adorno: “hoy el lenguaje

calcula, senala, traiciona, mata: hace todo pero no expresa. La industria cultural posee

un canon exacto fuera de si misma, al que se atiene igual que la ciencia: el hecho. Las

3 1bid., 59
'bid., 134
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estrellas de cine son expertos, sus actitudes son protocolos de comportamiento natural,

. .y 2
tipos de reaccion...”

. La expresion gestual de los actores estd calculada para provocar
en el espectador cierto tipo de reaccion. Son expertos de la sonrisa o del panico. Su
especialidad es suscitar el humor o el miedo (como los actores dirigidos por Woody
Allen o Alfred Hitchcock).

Todo “lo que no se doblega al criterio del calculo y la utilidad es sospechoso para la
Tustracion™’. Incluso los “mitos se adhieren al principio de la racionalidad analitica...

4 ., . . . ,
»3 1.4 Ilustracion carece de ideales libertarios a través de

la Tlustracion es totalitaria
. .y . . 35 , .
discursos de fragmentacion: “su ideal es el sistema™”. Su canon el nlimero, la medida.
La tension dialéctica, cuando la hay, lleva a la medida. “Todo lo que no se agota en
) Y

, . . 936
numeros... se convierte para la I[lustracion en apariencia™”.

Los mitos creados literaria y cinematograficamente siendo productos de la elaboracion
racional terminan siendo sus victimas. “Los mitos, tal como los encontraron los
Tréagicos, se hayan ya bajo el signo de aquella disciplina y aquel poder que Bacon exalta
como meta™’,

Si lo que importa no es la expresividad de un sujeto que busca la narracién de su
identidad en el acto de creacion -puesto que se lo reduce a mero ejercicio de larazén y a
unos estandares gramaticales de un orden inconmovible y sistematizado— entonces, el

crear y el pensar, la escritura y la actividad creadora, lo que intentan es algo asi como lo

que se produce en “un orden cientifico unitario y deducir el conocimiento de los hechos

32 1bid., 297
3 1bid., 62
*1bid., 62
3 1bid., 62
% 1bid., 62
7 1bid., 63
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de principios™

, tal como, precisamente, lo queria Kant con su famosa revolucién
copernicana en el pensamiento, que consistia en poner en el conocimiento a priori de los
objetos los conceptos, antes de que se sucedieran en la experiencia. Como quien dice:
una especie de censura anticipatoria de la censura oficial de la cinematografia.

Con estas afirmaciones que indican la intencion de Horkheimer y Adorno de liberarse
de las palabras de la tribu filosofica, de su santuario y de su canonismo, el arte se
convierte en el puente entre lo cognitivo, lo ético y politico, sin adoptar para ello un
estandar explicativo (Massgeblich), como el que se encuentra en la misma filosofia de
Kant y sus tres criticas, que dan cuenta de la modernidad como un proceso de
institucionalizacidn de la ciencia, la moral y el arte diferenciadas como esferas de valor
autonomas de la racionalidad y compresibles en su relacion mutua desde sus enlaces
sistémicos.

En lugar de ello, lo que probablemente se reclama, segin Habermas, es la “idea de una
nueva ciencia con la promesa, familiar en la mistica judia y protestante, de una
resurreccion de la naturaleza caida™’. Es decir, se hace una apelacion a la resurreccion
de los rasgos identitarios de una esencialidad perdida, una naturaleza caida, pero con la
esperanza mesianica — pues como se sabe, los judios cifran su esperanza religiosa en la
venida de un Mesias que los librara del largo trasegar de la didspora; un redentor que
reunird a los judios dispersos y los hara retornar a Jerusalén -, que, como un destello de
luz resplandeciente, ilumina el Iluminismo, ilustra a la Ilustracion sobre si misma, que
es lo que el proyecto emancipatorio requiere previamente de la ciencia y la técnica; y
que “de forma reflexiva, alimenta también las esperanzas mds secretas de Benjamin,

Horkheimer y Adorno™.

38 19
Ibid., 130
3 HABERMAS, JURGEN. Ciencia y técnica como “ideologia”, Madrid, Tecnos, 1989, 60
40 1.
Ibid., 60
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Benjamin habia respondido anticipadamente a ésta sospecha de Habermas: a lo que
asistimos, no es a una resurreccion centelleante de la identidad perdida sino a la
liquidacioén total de las esperanzas de redencion: “cuando Abel Gance proclamé con
entusiasmo en 1927: ‘Shakespeare, Rembrandt, Beethoven, hardn cine... todas las
leyendas, toda la mitologia y todos los mitos, todos los fundadores de religiones y todas
las religiones incluso... esperan su resurreccion luminosa, y los héroes se apelotonan,
para entrar, ante nuestras puertas’, nos estaba invitando, sin saberlo, a una liquidacion
general”.*!

No existe “una nueva ciencia” que se contraponga al desarrollo casi ciego de la ciencia
y la técnica moderna, como expresion de la crisis vital radical de la identidad
contemporanea, con su objetivismo fisicalista y su matematizacion galileana
proseguida en la Ilustracidon, como subconjunto constitutivo y decisional de su sistema,
que establece el dominio técnico y racional de la naturaleza, impulsando al sujeto a
desplegar su eficacia en la utilizaciéon econdmica de sus rendimientos y refundando las
posibilidades de la redescripcion identitaria y la narratividad. “El sistema propio de la
[lustracion es la forma de conocimiento que mejor domina los hechos, que ayuda mas

eficazmente al sujeto a dominar la naturaleza™*

. El referente semantica de ese sujeto
logico estd encarnado en la identidad prototipica del burgués como mito
compulsivamente revivido, que esconde las contradicciones reales de la Ilustracion
definida por Kant o, por lo menos, veladas por €l en la ambigiiedad de su concepto de
sujeto trascendental. Pues toda vez que se esconden las contingencias reales del sujeto
empirico se postula un concepto de razén que es neutral respecto a los fines; es decir,

que no eleva la identidad del sujeto a la dignidad de ser un fin en si mismo, como lo

queria el mismo Kant, y lo quiere ser, patéticamente — eligiendo un ejemplo al azar -, la

* BENJAMIN, WALTER. La obra de arte en la época de la reproductibilidad técnica, in Discursos
interrumpidos 1, Madrid, Taurus, 1973, 23

19



dama de “Giorni Felici” de Samuel Becket, en el montaje del Picolo Teatro de Milano.
La racionalidad instrumental, que trata a las personas como medios y no como fines en
si mismos, pernea la expresividad de la identidad moderna, y va en contravia del arte
auténtico, cuando es guiado por una razén que “es el organo del calculo, de la
planificacion; neutral respecto de los fines, su elemento es la coordinacion. Lo que Kant
fundamento trascendentalmente™™.

Fue ese el destino final de la filosofia teérica de Kant — segun los autores- como una
fundamentacion de la razén instrumental, que trata a los hombres como cosas,
desdiciendo, asi, el nicleo mismo de filosofia moral, es decir, la universalidad del
imperativo categorico.

La recusacion de Kant en la formalidad racional de su teoria de la ciencia y sobre todo
en la razén arquitectdnica, tal como se expresa en el conjunto de su obra — que se
considera sistematica segiin la interrelacion de las tres criticas -, lleva a los autores a
afirmar: “la peculiar estructura arquitectonica del sistema kantiano preanuncia, como las
piramides gimnésticas de las orgias de Sade y la jerarquia de principios de las primeras
logias burguesas — cuyo cinico reflejo es el riguroso reglamento de la sociedad libertina
de Las 120 Jornadas -, la organizacién de toda la vida vaciada de cualquier fin objetivo.
Lo que importa en estas organizaciones parece ser no tanto el placer cuanto la gestion
activa y organizada...”.* Hay una cierta vinculacion entre el orden racional de la
organizacion de las orgias de Sade, que se preanuncia en la racionalidad analitica de la
arquitectonica kantiana. El despliegue del dominio de la razén, que Kant instaura, se
expresa literariamente en una narrativa que aniquila los fundamentos morales, pues

desdice Sade la posibilidad de una ética de la responsabilidad, que reconozca al sujeto

como fin en si mismo, es decir como un “un fin objetivo”. Toda la desafeccion de la

* HORKHEIMER y ADORNO. Op. Cit., 131
# Ibid., 135
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moral burguesa que Sade proclama — o denuncia, exagerando la perversidad y lo

grotesco — se vale de la Ilustracion para finalidades de subyugacion del soberano: su

utopia del apetito sexual horrendo y desmesurado requiere pueblos que griten la muerte

de Dios y se entreguen a la mas absoluta amoralidad. “Volved ateos y amorales a los

pueblos que queréis subyugar: mientras que no adore a mas Dios que a vos no tendra

mas costumbres que las vuestras, seréis siempre su soberano...”” En otros términos:
» 46

como “las religiones son la cuna del despotismo”,” modernamente, se requiere la

suplantacion de la muerte de Dios por imagenes miticas y seculares de tipo burgués.

1.5 EL MARQUES DE SADE O LA NOVELA PERVERSA DE LA FILOSOFIA,

LA MORAL Y EL DERECHO

Nosotros pensamos que, en términos generales, el Marqués de Sade es un escritor
menor, que incurre en una fatigante repeticion de secuencias sexuales de una
exageracion grotesca, que por sobresaturacion provocan repulsion, y a lo mejor
abstinencia. Desde este punto de vista Sade representa el espiritu puritano del ascetismo
como resultado final, que probablemente buscaria por ese camino la liberacién del
espiritu y el logro de la virtud econdémica del capitalismo. Se trata de la utopia sexual de
un maniaco, que no se detiene ante ningin recato moral, que increpa los vicios que se
ocultan en la moral tradicional y que, por tanto, es una utopia perversa contra la doble
moral clerical y feudal, promoviendo una irracionalidad libertaria e individualista, mas
alla del bien y del mal, que busca un espacio de autodestruccion de la racionalidad

moral, apoyado en una nocion primaria de lo natural.

* Ibid., 136
* SADE citado por Horkheimer y Adorno, Ibid., 136
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La aguda y original conexién que establecen Horkheimer y Adorno entre el mayor
exponente de la filosofia moderna, al analizar la esfera tipica de la racionalidad que es la
ciencia newtoniana, y la racionalidad de la autonomia del arte de novelar, en su

expresion mas libertaria — que convierte “el elogio de la sexualidad genital y perversa en

la censura de lo no natural”*’- lleva a preguntarse mas puntualmente por lo que acontece
en el ambito moral. Veamos, pues, lo que sucede en la esfera moral de la razén
ilustrada desde el punto de vista de la expresividad de la identidad de un sujeto
escindido de sus propias contingencias.

Horkheimer y Adorno parten de la consideraciéon de que la democracia liberal se
caracteriza por la violencia abierta, por la “sangrienta efficiency”. Ya Benjamin habia
sefalado, en 1921, que, desde el punto de vista histdrico-filos6fico del derecho, “la
violencia, cuando no es aplicada por las correspondientes instancias del derecho, lo
pone en peligro, no tanto por los fines que aspira a alcanzar sino por su mera existencia
fuera del derecho™. Sin embargo, le otorga a la violencia una vigencia inherente a la
preeminencia misma del sistema normativo pues la conceptualiza, a la vez, como
fundadora y conservadora de derecho. Segiin Horkheimer y Adorno, ha sido Sade quien
ha mostrado como pocos la crudeza de tal violencia: “la obra del Marqués de Sade
muestra ‘al entendimiento sin la guia del otro’, es decir, al sujeto burgués liberado de la

tutela”™*’

y dispuesto a ejercer la violencia mds atroz trasgrediendo la moral y el derecho.
Apoyandose en la lectura de “Juliette” y de “Justine ou les malheurs de la vertu” del

Marqués de Sade (1740-1814), denominada “la novela de la filosofia”, segun el mismo

autor, Horkheimer y Adorno tratan de demostrar que la razon en la Ilustracion ha sido

* SADE. Op. Cit., 145

* HORKHEIMER Y ADORNO. Op. Cit., 154

8 BENJAMIN, WALTER. Para una critica de la violencia. Iluminaciones IV, Madrid, Taurus, 1999, 26
* HORHKEIMER y ADORNO. Op. Cit., 134
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violentada por la moral y el derecho. Sade siente gusto en destruir la civilizacion con
sus propias armas — con el amor intellectualis diaboli - de la misma manera que el
diablo, segun la teologia mas corriente, induce a los creyentes a negar la existencia de
Dios, para ornamentar el camino de la edificacion del reino de las tinieblas, con argucias
de argumentaciones racionales (tal como también lo hace la pelicula “End of days” de
Hyams). En palabras de Heidegger, lo que ha pasado es que en “la consumacion de la
metafisica occidental por medio de Nietzsche”,”® que conlleva a la muerte de Dios,  se
anuncia algo mucho peor. No sélo han huido los dioses y el dios, sino que en la historia
universal se ha apagado el esplendor de la divinidad. Esa época de la noche del mundo
es el tiempo de penuria, porque, efectivamente, cada vez se torna mas indigente™"'
Véamos como lo plantea Sade: asi se pronuncia la sefiora Dubois, integrante de una
banda de criminales, para convencer a Justine, personificacion de la virtud: “por que
unos imbéciles desvarien sobre la génesis de una despreciable quimera y el culto que se
le debe, ;ha de... privarse de sus placeres reales por unas ilusiones?... No! No hay
ningn Dios. La naturaleza se basta asi misma. No necesita para nada a un autor... un
Dios supone una creacion, es decir, un instante en que no hubo nada o todo estuvo
inmerso en el caos... Pues bien, si cualquiera de esos dos estados representaba un mal
¢ Por qué vuestro Dios lo permitia?... Y si era un bien ¢cémo es que lo cambia?”">
Siendo Justine virtuosa, casta y apdatica se resiste a estas seducciones verbales para
erigirse en martir de la moralidad, al contrario de Juliette quien “demoniza al
catolicismo como tiltima mitologia, y con el demoniza a la civilizacion en cuanto tal”*.

Juliette encarna el rechazo del mito cristiano y el triunfo de una Ilustracion que traiciona

los presupuestos racionales en los cuales se funda. Representa las consecuencias

* HEIDEGGER, MARTIN. Caminos de bosque, Madrid, Alianza, 1998, 204
51 :
Ibid., 199
52 MARQUES DE SADE. Justina o los infortunios de la virtud, Madrid, Catedra, 1999, 107. La
“despreciable quimera” a que se refiere Sade es, desde luego, la creencia en Dios.
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morales no cumplidas por la Ilustracion, hasta el punto de llegar a la bestializacion de
sus comportamientos. Es la bestia rubia Emanuel de las peliculas en serie de la
pornografia norteamericana. Tematiza la perversion con que se describen las practicas

aberrantes del sadomasoquismo que conceptualizo Freud.

De la misma manera como se narra la absoluta amoralidad en el &mbito de la moral
también el derecho es desprovisto de su contenido racional, en tanto que solidificacion

de la racionalidad practica y moral. Dice asi “Corazon de hierro”, personaje de Justine:
“es esencial que el desdichado sufra, porque su humillacion y dolor estan dentro de las
leyes de la naturaleza, y su existencia es tan util para el plan general como la de la
prosperidad que lo aplasta. Esa es la verdad que debe ahogar el remordimiento en el
alma del tirano o del malhechor. Que no se sienta inhibido. Que se entregue ciegamente

54
a cuantas maldades se le ocurran...”

He aqui otro componente decisivo de la identidad
moderna que, al parecer, Sade quiere denunciar, oponiendo a la moral racional la
barbarie natural, que a los ojos de Adorno, segun el Habermas mas reciente (2001),
representa el contexto de “una dialéctica autodestructiva de la Ilustracion, segun la cual
el dominio de la naturaleza provoca una recaida de la especie en la naturaleza”.>

La identidad moderna pregona la justificacion natural del crimen: al criminal el delito le
proporciona satisfaccion y de esa manera, segiin Sade, “el placer le agrada, porque esta

en él, y el resultado del crimen no le preocupa porque esta fuera de é1™°°. A lo cual

agrega mas adelante: “Asi que éste es nuestro dilema: o el crimen que nos hace felices,

> HORKHEIMER y ADORNO. Op. Cit., 141

> SADE. Op. Cit., 106

53 HABERMAS, JURGEN. E! futuro de la naturaleza humana, Barcelona, Paidos, 2002, 69
¢ SADE, Op. Cit., 102
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o el cadalso, que nos impide ser desgraciados™’. Es preferible perder la vida que
p q

“sobrevivir en medio del oprobio y la miseria™®

. Este concepto de identidad nos
protege contra la desproteccion divina y establece una estrecha correlacion entre
dominio, delito, inmoralidad y racionalidad moderna, que tiene sus principales
exponentes en Sade y Nietzsche, como escritores negros de la burguesia, quienes “no
han pretendido que la razén formalistica tuviera una relacién mas estrecha con la moral
que con la inmoralidad. Mientras que los escritores luminosos cubrian, negandolo, el
vinculo indisoluble entre razén y delito, entre sociedad burguesa y dominio, aquellos
expresaban sin miramientos la verdad desconcertante.”’

En conclusion dicen Horkheimer y Adorno sobre esta parte de sus discusiones sobre el
Marqués de Sade: al contrario de la filosofia moral kantiana, que quiso salvar la
posibilidad de la razén, “la obra de Sade, como la de Nietzsche, representa en cambio la
critica intransigente de la razon practica, frente a la cual la del “demoledor” aparece
como retractacion del propio pensamiento. La obra de Sade eleva el principio cientifico

a principio destructor”®

. Es decir, que la razon ilustrada sirve a Sade para destruir
dialécticamente — asi es la especifica “dialéctica de la Ilustracion”- los propios
cimientos racionales de la Ilustracion en el plano moral.

Por éste camino es que, segiin Habermas, el concepto de la Ilustracion pierde su fuerza
liberadora, puesto que ya no sirve a nada mas que para autodestruirse dialécticamente.
Sin embargo, Horkheimer y Adorno “no quisieron desistir” del concepto de Ilustracion
que les habia llevado a la preconizacion del nihilismo y optaron por una critica de la

cultura que no los resguardaba de caer en el escepticismo. Asi se entiende su critica a la

industria cultural que sintetizaremos brevemente.

7 Ibid., 105
¥ Ibid., 105.
* HORKHEIMER Y ADORNO. Op. Cit., 162
% Ibid., 140
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3

Es posible que haya alli, como dice Habermas, una “ sorprendente simplificacion” en la
critica de la razén instrumental de Horkheimer y Adorno, asi como una evidente
desdiferenciacion de las esferas de valor de la ciencia, la moral y el arte, que se
presentan como coligadas en el mismo contexto de enunciacion. Pero eso es lo que

precisamente hace atractivo el paso fluido de la filosofia a la estética, como lugar

privilegiado de la critica.

2. ILUSTRACION Y EXPRESION(II): LA INDUSTRIA CULTURAL Y LA

ESTETICA

1.2. LA ILUSTRACION COMO ENGANO DE LA INDUSTRIA CULTURAL Y

LA RECEPCION EN EL CONSUMO DE LA OBRA DE ARTE

De manera general se podria decir que los autores de la “Dialéctica de la Ilustracion” se
muestran, al momento de escribir esta obra, desengafiados de las posibilidades
liberadoras de la apariencia artistica, puesto que la entienden como irremediablemente
condicionada por la industria cultural.

Antes de 1978, cuando H.R. Jauss escribe sobre la estética de la recepcion, estos autores
ya habian difundido su teoria, que denunciaba tempranamente la crisis de la literariedad
ocasionada, ante todo, por la ineludible inscripcion del arte y la literatura en una
dimension cultural de amplio espectro que, en definitiva, se ahogaba en mecanismos
economicos de impulso de la creatividad y su recepcion por parte del publico

consumidor.
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Simplificando demasiado diriamos que a la muerte de un Dios, que proveia de sentido la
identidad narrativa, centrandose en €I, le seguia la muerte del autor de las obras de arte,
en su poeticidad imaginativa, desvaneciéndose acorde con las necesidades del mercado.
La narrativa seria ahora un valor de uso y consumo literario. La competencia literaria se
convertiria en competencia en el mercado. La polisemia de la interpretacion seria
dictaminada por expertos y censores. La historicidad de las narraciones dependeria de
los gustos disefiados por las estrategias del marketing del mundo de los negocios, que
define, ademas, la propia inteligibilidad y las condiciones de sentido de las obras
artisticas y literarias. En definitiva, el objeto artistico predispone la subjetividad del
propio autor, pues su éxito dependerd de los canones establecidos de recepcion. En
sintesis: la forma del texto estd predeterminada por la forma de circulacion de los
productos culturales.

Todos estos desafios cruciales subyacen — y no se contraponen - a la critica de la
industria cultural que Horkheimer y Adorno tempranamente entrevieron. Por ello la
industria cultural se concibe como realidad y metafora de la reproduccion econdémica:
si el sector industrial de la economia se reproduce constantemente de acuerdo con el
ciclo de inversiéon y consumo, asi mismo el capitalismo crea una industria en el sistema
de la cultura, que se produce y reproduce de manera similar a como lo hace la
economia, es decir, atendiendo las necesidades de los consumidores. Como, ademas, el
consumo es masivo en las sociedades altamente industrializadas, hasta el punto de
constituir una sociedad de consumo, el paradigma del consumo provee la metafora de la
cultura de masas, que se equipara a la industria cultural. “El arte es una especie de
mercancia, preparada, registrada, asimilada a la produccion industrial, adquirible y

. . , . ., . . . .. 9961
fungible... el negocio no so6lo es su intencidon sino su mismo principio”

1 bid., 203
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Al final del libro, en el aforismo sobre “hombre y animal”, se encuentra una de las
claves de comprension de la cultura de masas: ésta s6lo es posible en “un mundo del
que ha desaparecido el arte, el pensamiento, la negatividad”®*. Por eso con un tono un
poco nostalgico, aparentemente, afirman Horkheimer y Adorno: antes “el goce
espiritual estaba ligado al dolor sustantivo; los amos, en cambio, juegan con el horror
mismo. El amor sublime se encendia... ante la belleza de la mujer; los amos, por el
contrario se inclinan directamente ante la fuerza”®. Por ejemplo, ante la fuerza de Silver
Stallone, Jean Claude Van Dame, Cristopher Read, Roger Moore y Arnold
Schwarzenegger “ ... El rostro humano de rasgos acusados... no hace mas que invitar de

forma irresistible al homicidio calificado®*

(se refiere al estereotipo del malo, por
ejemplo, Anthony Hopkins en “El silencio de los inocentes”) “Su tarea consiste en
condimentar el poder con el miedo que inspiran... s6lo la fuerza astuta que sobrevive

. L9965
tiene razén”

. No hay lugar para los perdedores: al final de “Blade Runner” de Ridley
Scott (1982) no importa quien sobreviva: si el androide (el replicante) o el hombre;
triunfa la astucia del mas sagaz y el mas fuerte (el replicante): simbolo de la identidad
de un hombre informatizado, robotizado y deshumanizado. En “Matrix revolution” se
presenta el mismo esquema narrativo del final, cuando el protagonista debe tomar
virtualmente el mismo disefio corporal del enemigo mortal, que es la maquina, para
poder derrotarlo.

La alusion al cine no es gratuita, pues segin Horkheimer y Adorno “la cultura marca
hoy todo un rasgo de semejanza. Cine, radio y revistas constituyen un sistema”®®. Un

sistema cultural al servicio de la dominacién, que rememora la figura de la critica de las

ideologias, que funde las pretensiones de validez subjetiva de los artistas con las

52 Ibid., 298
3 1bid., 297
% 1bid., 298
% Tbid., 298
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pretensiones del poder; haciendo que ellos pierdan su identidad como actores al quedar
presos de los mecanismos de la reproduccion técnica de la obra.”’

En ese sistema cultural, la Ilustracion sélo sirve como engafio, pues,
independientemente de la forma de la actividad artistica, siempre se “procede seguin la
misma receta, muy diversa de ella por lo que respecta el contenido y a los medios
expresivos; cuando el nudo dramatico en las “operas de jabon” radiofénicas se
convierten en ilustracion para resolver dificultades técnicas™®. Con trozos musicales de
efectos baratos y radionovelas que en otro tiempo se emitian en USA y ahora se
escuchan en Latinoamérica, el arte se convierte, asi, en un medio para alimentar las
necesidades del consumo, para instruir sobre dificultades técnicas en bienes de consumo
y los gustos estéticos terminan moldeados por los reyes de la industria cultural que
manipulan los gustos y establecen las modas. Nada escapa a la 16gica del sistema: ni las
adaptaciones de las composiciones de Beethoven, ni “La guerra y la paz” de Tolstoy
llevada al cine, ni “los puntos culminantes de la vida del jazz” - un Beny Gutman, un
Louis Amstrom- musica originaria de los negros esclavos del sur de E.U. , con una
fuerza inimitable en cuanto liberacion espontanea y banda sonora audible e inaudible en
algunos casos del montaje cinematografico. Que para Horkheimer y Adorno no es mas
que receta, pretexto de un texto repetido hasta el infinito, en su monotonia repetitiva,
cuya caricatura mas aburrida no es el rostro de Cary Grand sino las bacterias frias de las
llamadas “conservas”, enlatados americanos de la cultura “basura” (que hoy se
programan diariamente en la television espafiola). Son las mismas mercancias estandar

de la sociedad de consumo. Un simbolo de la sociedad norteamericana, el cual pernea

66 11
Ibid., 165

67 «Al cine le importa menos que el actor represente ante el publico un personaje; lo que le importa es que

se represente asi mismo ante el mecanismo” como dice BENJAMIN, WALTER. La obra de arte... Op.

Cit., 35

% HORKHEIMER y ADORNO. Op. Cit., 167

29



toda la cultura y cotidianidad, como medio de consumo y como valor estructurante de la
jerarquia de valores de la sociedad global.

A partir de una mercancia estandar, convertido a su vez en simbolo, se erige un cédigo
de estratificacion entre peliculas de tipo A, B, C, D.(las estrellas con que también se
marcan en Espafa), segin los gustos de los consumidores: para todos los ciudadanos el
consumo prevee y provee, para que nadie escape de su mania consumista; pero, al final,
los productos se revelan como lo mismo: no hay grandes diferencias entre la Chrysler y
la General Motors, entre la Warner Brothers y la Metro Golding Mayer. Las diferencias
aparecen cuando se calcula el precio de la inversion cinematografica que los
comunicadores superficiales de hoy se embelesan en comentar.

Del mercado “dominado por Hollywood, no subsiste sobre el plano artistico sino
excepciones cada vez mas raras”®.Segin “Le Monde” s6lo dos filmes contradicen la
constante en el afio de 1999: “ La delgada linea roja” de Terence Malick y “Eyes wide
shut” de Stanley Kubrick, el director de “La naranja mecéanica”.“Es el triunfo del capital

invertido””°

, dicen los autores, pero no del arte. “Su ideologia es el negocio”.”' La
repeticion de lo mismo. El mito del éxito, la busqueda de los efectos especiales. El
esquema de la reproductivilidad técnica. La prolongacion natural del mundo exterior. La
totalidad formal del esquematismo. El imperio de los expertos estéticos. El catalogo de
series disponibles. “El Coyote y Correcaminos” golpeados y maltratados para la
pedagogia del oprimido. El placer y la risa frente al mal ajeno o al accidente fisico. La
broma como anzuelo reconfortante. El absurdo del “Krimi” (filme policiaco) y los

dibujos animados. El calculo milimétrico de los “gags”. La creencia en los

extraterrestres puesto que el cine lo prueba. La ausencia de estilo, pues solo es

% Le Monde, martes 11 de Enero de 2000, 32
" HORKHEIMER y ADORNO. Op. Cit., 169
" bid., 181
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repeticion de estilo. El “women serial” con su féormula dramatica: armar lios y salir a
flote. Hoy tan explicita en la serie infantil “Kenan y Kel” de la television americana. La
aceptacion de la derrota como en la novela “Berlin, Alexanderplats” de A. Doblin.
Aceptar el golpe del poder como en la sincopa del jazz (sucesion de notas contrarias al
orden natural; enlace de la nota fuerte y débil ).La exaltacion de la pseudoindividualidad
como en la supuesta improvisacion ensayada del jazz. El estereotipo de la fisonomia
dura e inhumana de Victor Mature - hoy superada por el protagonista de “Nikita”, el de
la pelicula original y el de la serie - o Robert de Niro. El cine de precios bajos para una
gran masa de consumidores. El arte por el arte de la publicidad (ya identificado por
Goebbels). Los donativos de los concursos (que se hacian en su tiempo en los
intervalos de las peliculas). La reificacion de las reacciones mas intimas arrasando lo
especifico y peculiar.

En fin, de toda esa cultura de consumo sélo se rescata Chaplin, Greer Garson, Bette
Davis, los hermanos Marx y también Picasso. Y en general, la cultura clasica moderna
incluido Kant, Sade, Nietzsche, Mozart, Beethoven, Arnold Schémberg, Baudelaire y
Horderlin. Se valora positivamente todo aquel arte que resuelva la contraccion del arte
moderno entre autonomia y mercado, a favor de la autonomia. Pero lo paraddjico es que
no se puede escapar inocentemente a los mecanismos del mercado.

En todo el texto sobre “la industria cultural” hay un rechazo a todo lo que ha
constituido el mercado cultural de la sociedad americana. Su diagndstico de subterfugio
sobre el advenimiento del nazismo en USA no se ha cumplido cabalmente, por fortuna.
Horkheimer sefialaria mas tarde, en su texto “El estado autoritario”, que los paises de
democracia liberal adoptaron de manera implicita, no manifiesta, el modelo de los
vencidos, en la segunda guerra mundial. Algo asi como la actualidad del Holocausto.

Probablemente, detrds de la retérica sobre el arte se localiza la intencidn politica de los
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autores y un cierto pasajero cuasi-delirio, por lo demés muy justificado, al ver en la
cultura popular americana la reaparicion de los fantasmas persecutorios del Fiihrer y
Goebbels.

La “Dialéctica de la llustracion” es un libro escrito en Santa Monica (California), que
tiene el sello de la pérdida del arraigo en Alemania, la crisis de la lengua de los
verdugos y el respiro después de la huida del nazismo; al igual que el mito, el libro tiene
el doble sentido del “Entspringen”: la huida y el renacer, el nacimiento del rio y su
escape torrencial. Tiene también la intencion de resquebrajar la mitologia de la
[lustracion, desconociendo a su vez la autonomia del arte y la fuerza liberadora del arte,
cuando no emprende la tarea de desligarse de su descarada comercializacién. El
proposito general es desencantar el mito de la Ilustracion, pues ésta se encuentra de
nuevo encantada.

A Horkheimer y Adorno los mueve ademads la pasion y el ardor por la justicia, que no se
ha logrado en la Ilustracion, y consideran el Holocausto como una consecuencia logica,
necesaria y recurrente de un mal de raiz milenario, que igual atafie a todo el proceso
ilustrado. El sentido de la critica es hacer justicia a las victimas que fueron objeto del
sufrimiento y el horror provocados por los nazis. La critica sefiala a toda la civilizacion
occidental, en la medida en que perviven actualizadas ciertas formas de crueldad,
directamente ejercidas u originadas en ella. Si ciertas afirmaciones parecen exageradas
es porque se quiere destacar en la exageracion la afluencia de la verdad, que nos
impediria pensar en una existencia feliz, que seria refutada de hecho como infame,
puesto que ocultaria el germen y la manifestacion actual del horror, que se verifica por
doquier, al caer en nuevas modalidades del crimen genocida, que niegan los ideales de

la Ilustracion.

32



Los autores parten de una critica de la razon y establecen una dialéctica negativa ligada
a Auschwitz. El rechazo filosofico al nazismo se hace elaborando una critica inmanente
que no ofrece un punto de construcciéon final. Nietzsche, Freud y Weber son
concernidos en esta postura filosofica, como maestros de la sospecha, que recuperan la
fuerza negativa de la razon, incompatible con los preceptos absolutos establecidos en la
racionalidad instrumental. En general, la teoria critica pregona la necesidad de
contraponerse a la idea de un sentido histdrico ineluctable, marcado por la ideologia del
progreso y reconstruye la dialéctica hegeliana desdefiando las finalidades ultimas y el
concepto de lo absoluto. Todo su arsenal categorial puede nuclearse para la
construcciéon de Auschwitz como una categoria hermenéutica de nuestro tiempo, a
condicion de realizar una deconstruccidon de lo existente, para un proyecto de vida
emancipatorio cifrado en la libertad humana, que esquive la razén instrumental como
insuficiente y opresiva; que no busque, en definitiva, proteger determinado orden de

racionalidad para efectos de su simple legitimacion por parte de la filosofia.

2.2. EXPRESION Y MIMESIS EN LA TEORIA ESTETICA DE ADORNO

La temprana conceptualizacion de la“Dialéctica de la Ilustracién” podria completarse
con el andlisis de posteriores obras de Adorno como la “Philosophie der neuen Musik”
(1958) y “La teoria estética” (1970). Para efectos de la construccion de un marco
conceptual de interpretacion — un modelo explicativo -, que nos permita comprender la
identidad narrativa en Marcel Proust (que es la intencion de esta obra), creo que es
estrictamente indispensable cuando menos referirnos a la idea de expresion, tal como
estd expuesto en “La teoria estética”. Sobre todo si nos atenemos a la indicacion de

Heidegger, segun la cual la época moderna se caracteriza no sélo por la condicion auto
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reflexiva de nuestros axiomas y fines, la presencia de la esfera de racionalidad técnica

9972

de la ciencia, la necesidad de “concebir y realizar el obrar humano como cultura”’”, sino

de mirar la obra de arte en cuanto “objeto de la vivencia y, en consecuencia, el arte se
considera expresién de la vida del hombre.””

Sabido es que la idea de expresion surge, en el contexto del romanticismo, como
opuesta a la mimesis o representacion’’, para significar que la creacion poética es una
exteriorizacion de la interioridad humana (habitada por sentimientos) de suerte que la
expresividad es el flujo espontaneo de los afectos personales, en correspondencia o n6
con el mundo que nos rodea. De tal suerte que, el poeta compone los datos del exterior
en armonia con el texto que fluye de su intima subjetividad.”” Wilhelm Dilthey
calificaria de objetivista la fusion de expresion y mimesis, cuando se la concibe como
“imitacion de hombres en accidon por los medios expresivos del discurso (al que pueden
agregarse el ritmo y el orden cualitativo de los sonidos) segun los diversos modos de

s 6
representacion.”’

En términos mas escuetos desdice la perspectiva mimética del
expresivismo romantico de esta manera: “la poesia no es la imitacién de una realidad
anterior a ella; no es una expresion de verdades relativas a contenidos espirituales
dotados de existencia anterior a ella; la facultad estética es una fuerza creadora que
engendra un contenido no dado en ningin pensamiento abstracto, que trasciende la
realidad y hasta constituye un modo de contemplar el mundo.””’

No obstante, Dilthey establecié de manera simplista una férmula, que explica el proceso

de creacion estética interrelacionado la “vitalidad” del goce estético y la forma de su

"> HEIDEGGER, MARTIN. Sendas perdidas (Holzwege), Buenos Aires, Losada, 1979, 68

7 Ibid., 68 (subrayado mio)

7 El efecto mimético o de representacion de la obra de arte sirve a Adorno, también, como forma de
exposicion, sin atenerse estrictamente al principio de fundamentacion de la ciencia moderna, cuya
racionalidad le acarrea sospechas. Ello le ha ocasionado reclamos entre otros de Habermas y A.Honneth.
HABERMAS, JURGEN. Teoria de la accién comunicativa, tomo I, Madrid, Taurus, 1989, 491

> ASENSI PEREZ, MANUEL. Historia de la teorta de la literatura, vol. I, Valencia, Tirant lo blanch,
1998, 397

* DILTHEY, WILHELM. Poética, Buenos Aires, Losada, 1945, 16

34



expresion, asi: “la traduccion de vivencia en forma y de forma en vivencia se realiza

constantemente”’

(llamo a ésta formula “ley de Schiller”). De este modo, los motivos,
argumentos, caracteres y acciones, plasmadas poéticamente, aparecerian en cuanto
representaciones de la vida' tal como lo quiso Heidegger mas adelante, atn cuando
remitiéndose al sentimiento de “penuria de la noche del mundo”.

A pesar de que Habermas hizo una clasificacion de los actos de habla en regulativos,
expresivos y constatativos, que podria arrojar luz sobre la naturaleza de la creacion
poética y el expresivismo, su discusion permanece en el plano puramente lingiiistico,
sin llegar a abordar directamente una teoria del lenguaje literario. No obstante, nuestro
modelo explicativo acoge la pragmatica de Habermas, en sus lineas generales (puesto
que no rechazamos el entrelazamiento entre filosofia y literatura, tal como lo
explicaremos en otro capitulo), haciendo la distincion entre actos de habla constatativos,
en que se emplean oraciones enunciativas propias del mundo objetivo; actos de habla
regulativos, en que se usan oraciones exigitivas (6rdenes) y oraciones de intencion
(promesas) propias del mundo social; y actos de habla expresivos, caracterizados como
oraciones de vivencia, correspondientes al mundo subjetivo.*

La “actitud expresiva” permite al sujeto una presentacion de si mismo, de su identidad
subjetiva, ante un publico a quién descubre la interioridad a la cual el propio sujeto tiene
un acceso privilegiado. Desde luego que la pretension de validez de las tramas y
secuencias discursivas del sujeto, cuando se expresan en un lenguaje poético, no
solamente no hacen referencia al mundo objetivo sino que, no le imprimen al contenido
del discurso los signos y sefiales de conformidad o rechazo frente a las “expectativas

legitimas de comportamiento”, que son la condicion de funcionalidad de la sociedad.

"bid., 25-26

™ Ibid., 27

7 Ibid., 46 (subrayado mio)

8 HABERMAS, JURGEN. Teoria de la accién comunicativa, tomo I, Madrid, Taurus, 1989, 395
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Ahora bien, es evidente que la expresividad artistica no se manifiesta en un lenguaje
orientado al entendimiento y, por tanto, no se inscribe pragmaticamente en el contexto
de interaccion, en donde se da la comunicacion, pues la comunicacion poética se cierra
sobre si misma, es decir no tiene ningun vinculo ilocucionario. Tampoco la poética del
lenguaje expresivo establece condiciones generales para un “acuerdo comunicativo”,
pues no busca establecer pretensiones de validez, en torno a una verdad
lingiiisticamente compartida, en la mera competencia lingliistica, sino que se vale de
ésta para emitir oraciones de vivencia, que tienen su especifica inteligibilidad y
legibilidad, a espaldas de la verdad proposicional, la rectitud normativa y la misma
veracidad expresiva.

Es claro, ademads, que el lenguaje poético no se asocia a presuposiciones de existencia,
ni denota contenidos con base en la universalidad de la pretension de rectitud. Toda
enunciacion es posible en poesia: lo penoso puede ser una isotopia de lo gratificante, lo
oportuno de lo ofensivo, pues no estan referidos a ningun contexto normativo vigente.
La relevancia del significado no depende de ningun contexto dialdgico, pues el hablante
(el artista o el poeta) no tiene un contexto de habla de donde espere la simetria del
lenguaje.

Es tan contrario el lenguaje poético a la pragmatica de los actos de habla que sus
redundancias se constituyen, muchas veces, en la clave de la comprension que el autor
presenta para la interpretacion de su propio texto. En cambio en los actos de habla, en la
vida cotidiana, las redundancias tienen un efecto tautologico innecesario.

Si en el lenguaje poético no hay pretension de verdad, tampoco puede haber pretension
de veracidad, como manifestacion de una opinidon o creencia, que se someta a
contrastacion o controversia, ya que la opinidn o creencia, en sentido poético, solo vale

en su correlativo sentido metaforico, pero no en cuanto “que p”.
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Las emisiones expresivas que tienen un sentido descriptivo, en el lenguaje poético, son
referentes que permiten establecer una analogia con nuestra propia cotidianidad; sin
embargo, esas emisiones es claro que no pueden ser validas o invalidas. S6lo cobran
sentido en cuanto pertenecientes a un mundo trazado en el propio texto y en su
intertextualidad; pues no dependen estrictamente de la motivacion racional o intuitiva
del lector. Hay una especie de monada del texto, que se niega al torrente de la
comunicacion. El lenguaje poético es apariencial: no se refiere a ningin contexto
pragmatico de enunciacion. Por eso dice Adorno que “el comienzo de la Recherche de
Proust es un intento de superar el cardcter de apariencia: el intento de deslizarse hasta el
interior de la moénada artistica como inadvertidamente, sin ninguna violenta afirmacién
de su inmanencia formal y sin la simulacion de un narrador omnipresente y
omnisciente”.*!

Ello explica porque la novelistica de Proust estd marcada por la expresividad interior no
objetivante — que no disimula la apariencia de novela con lo que quiere ser: el tiempo
recobrado para escribir simplemente una novela -, en ruptura con la “pura inmanencia
formal” ** del expresivismo romantico, pero también en contravia del racionalismo
fisicalista, que hace abstraccion de la subjetividad y niega la identidad expresiva, ya
que los “procedimientos crudamente fisicalistas en la forma de tratar el material o
relaciones calculables entre parametros comprimen implacablemente la apariencia
estética, que es la verdad, sobre su caracter de realidad determinada.”®

La mimesis debe considerarse, segin Adorno, no como la representaciéon de un mundo
objetivo exterior, que proviene de la interioridad, sino, en cuanto representacion de la

obra misma. El significado de la representacion le imprime autonomia a la

configuracion de la obra artistica y por lo mismo la hace inmune a la penetracion de lo

¥ ADORNO, THEODOR W. Teoria estética, Madrid, Taurus, 1980, Pags. 138 - 139
% Ibid., Pag. 139
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absoluto, bajo la forma de mitos y simbolos. “La mimesis de la obra es semejante con
ella misma y esta ley, sea univoca o multivoca, es proclamada por cada obra en su
singularidad; por constitucion, cada una esta obligada a si misma. Aqui esta la
diferencia entre las imagenes estéticas y las culturales. En virtud de la autonomia de su
configuracion, las obras de arte impiden que lo absoluto penetre en ellas como si fueran

simbolos.”**

De ahi que una salida a la simbologia de la Ilustracion sea —y tal es el caso
de Proust — la expresividad y narratividad de la identidad, concibiendo la expresion de
una subjetividad, que se presenta como originada en el puro acto de creacion, con la
preeminencia de lo meramente estético desde su formacion y ndé como la simple
expresion de una vivencia, en su intencionalidad, tal como acontece en el lenguaje
corriente. Ciertamente, lo que hace a una obra de arte original no es la autenticidad de la
pertenencia a una singularidad identitaria repetitiva sino la diferencia que se manifiesta

con respecto a “la subjetividad de turno”®

—forma reconocida de subjetividad
predominante en un momento dado -, que debe ser expurgada para que florezca el
sentido pleno de la expresion individual, que cobra su potenciacion méaxima en el caso
de la ejecucion de la técnica musical, desprovista de formas que remitan a esa
subjetividad legitimamente reconocida y repetitiva, la cual llevaria a melodias y
armonias estereotipadas (como el rock, técno, dance y rap), carentes de la ilusion y el
impulso fantastico de la verdadera expresividad.

Tan alejada se encuentra la expresividad de la subjetividad reconocida, legitimada y
repetitiva, que incluso se exige a si misma la condicion de la muerte y expurgacion del

propio autor — eco de la destruccion metafisica de Dios —, que “las obras de arte dicen

sin palabras que el irredimible sujeto gramatical existe en el papel, pero en realidad no

% Ibid., Pag. 140
¥ 1bid., 141
% 1bid., 142
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existe; puede demostrarse que su relacion es con algo que no existe en el mundo™ (de
alli que el narrador en Proust no sea él mismo, sino un personaje de su propia novela).

Si la existencia del mundo objetivo y social se representa realmente para muchos como
dominado por la razén funcional y el célculo, la representacion aparencial de la obra de
arte se distancia de ese ideal de perfectividad y armonia humanas, ya que “esta lastrada

de desajuste,”’

pues procede de un “tour de force”, que busca la expresion de lo
imposible, de lo que escapa al orden de lo perfectamente arreglado de acuerdo con un
plan minuciosamente racional. El virtuosismo de las Operas de Rossini busca un
equilibrio formal ausente en las obras de Picasso. Solo la ideologia afirmativa y positiva
“trata de disimular el caracter antinomico del arte y de todas sus obras”,* que pone de
relieve su propia imposibilidad real. La singularidad del equilibrio esta en el desajuste,
en la desarmonia, en la disonancia, en el “tour de force” de lo que se reafirma como
apariencia estética (la biografia aparente de Proust que estd en su novela), como
representacion expresiva discordante y antindémica de la realidad, que desdice la
posibilidad de lo uniforme y unificable. “Bach, de quien querria apoderarse la
interioridad vulgar, fue un virtuoso de la unificacion de lo inunificable. Su obra es la
sintesis de la armonia de los tonos bajos y de la polifonia. Se la considera incluida por
completo en la 16gica del progreso de los acordes, pero esa légica, como mero resultado
del contrapunto se vacia de su peso oprimente y heterogéneo; esto presta a la obra de
Bach su singular equilibrio. De forma no menos estricta habria que mostrar en
Beethoven la paradoja del tour de force: que de la nada nazca algo es la prueba estética

de los primeros pasos de la 16gica hegeliana”.* So6lo una interioridad estética vulgar y

engafiosa reclama la perfeccion y armonia de la vivencia, como representacion o

8 1bid., 143
8 1bid., 142
% 1bid., 143
¥ 1bid., 144
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mimesis, de acuerdo con una concepcion dulzona y rosa, pero en el fondo enlazada con
una forma autoritaria de vida. La armonia estética es un ideal inalcanzable: “nunca se
ha realizado plenamente; sélo se ha llegado a un cierto pulimento y equilibrio; en todo
aquello que con razén puede llamarse armonico en arte sobrevive lo desesperado e
internamente contradictorio”.”

Si, segiin Adorno, “disonancia es lo mismo que expresion, mientras que lo consonante,
lo arménico trata suavemente de desplazar esa expresion”,” entonces, es la mimesis lo
contrapuesto a la expresion, y no, como queria Dilthhey con su férmula, la forma de la
expresion? La obra de arte como mimesis es lo antitético de la expresion por que,
sencillamente, “la conducta mimética no imita nada, sino que se hace igual asi
misma”.”* La misma obra establece unos codigos de interpretaciéon y unas condiciones
de percepcion, que depende de la manera como el artista elabora o realiza técnicamente
sus materiales de tal suerte que, en su composicion, aparece una nueva objetivacion. “La
expresion estética es la objetivacion de lo inobjetivable, de tal modo que mediante ésta
se convierte en un inobjetivable de segundo grado en lo que la obra de arte dice, que no
es la imitacion del sujeto”.”® La nueva objetivacion manifiesta una ficcionalidad que
queda desprendida de cualquier referente semantico con el mundo objetivo, social o ain
subjetivo. Esta autonomia de la obra de arte, que se manifiesta en la representacion hace
fracasar en el intento de hacer igual en la representacion lo que se busca representar. El
arte no es pues la expresion de “las afecciones singulares de un hombre”,”* no expresa
algo a lo cual el artista haya tenido como vivencia un acceso privilegiado. Por ello, los

grandes escritores no son simplemente aquellos que han vivido situaciones extra

ordinarias sino los que logran expresar narraciones por fuera de los relatos de

P 1bid., 147-148
! Ibid., 148
%2 Ibid., 149
% Ibid., 150
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legitimacion corrientes y de la “subjetividad de turno”. “Los valores expresivos del arte
no coinciden inmediatamente con los de lo viviente”.” No se trata de refigurar o
duplicar la experiencia vital: “ si la expresion fuera la mera duplicacion de cuanto siente
el sujeto, no seria nada... el modelo no son los sentimientos... los procesos y funciones
historicas se han sedimentado alli y desde ellas hablan. Kafka es ejemplar en este
caracter gestual del arte. Si es irresistible, se debe a que devuelve a lo sucedido esa
expresion que es su cifra”.”® Jos¢ Maria Gonzilez Garcia ha logrado establecer las
afinidades electivas entre la sociologia de Weber en su conceptualizacion de la
burocracia moderna y algunos textos de Kafka que exhiben elementos comunes.”’

Tal como lo hemos dicho en relacion con la pragmatica de los actos de habla, el
lenguaje poético no sirve a los procesos de comunicacion a través del lenguaje, puesto
que “su expresion no es la de comunicar un sujeto, sino el temblor de la historia
primigenia de la subjetividad, del alma".”® Como la obra de arte por si misma, asi como
la expresividad del lenguaje poético, no requiere ningin emisor aparte de si mismo,
entonces la obra nos mira desde su propia autonomia, tiene su propia mirada — al igual
que la trasparencia de los retratos de la pintura -, a tal punto que no requieren de la
subjetividad del otro para comunicarnos el sentido de su emision. Su expresion es
disolucion de la subjetividad de la comunicacion y anulacion de cualquier contexto de
enunciacion: “la expresion de la obra de arte es lo no subjetivo que tiene el sujeto, cuya
propia expresion no llega siquiera a ser su huella”.” Queda claro, pues, que la
dimension expresivista del lenguaje poético y artistico es la que permite ubicar el

lenguaje como medio, en el cual podemos hacer abstraccion del sujeto inserto en los

* Ibid., 149

% 1bid., 149

% bid., 150

%7 GONZALEZ GARCIA, JOSE M. La maquina burocratica, Madrid, Visor, 1989
% ADORNO. Op. Cit., 151
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procesos de interaccion y comunicacion lingliistica; ya que la obra de arte hace
abstraccion de la subjetividad del otro, al no requerirla como referente de su
significacion, y ubicarla como una ausencia en la universalidad de nuestros horizontes
vivenciales. Asi, la expresividad del lenguaje artistico participa de la muerte del sujeto —
quien se traspone a la obra de arte perdiendo su esencia vital — en la medida en que éste
solo quedara solicitado en el momento de la recepcion, en cuanto si mismo como otro.
Ello, desde luego, no significa que el arte tenga una autonomia desprendida de sus
condiciones de receptividad subjetiva, de la cual puede llegar a depender, atin cuando el
arte tenga “una esencia afirmativa” en donde se subsume el sujeto creador.

59100

La oposicion al expresivismo, “la alergia contra la expresion™ ™, s6lo podria ser

conservada por quienes crean o gustan de ‘“obras matematizadas de positiva

. . 101
transparencia racional”

— por ejemplo, el pintor Modrian -, lo cual seria algo asi como
la liquidacion del robustecimiento de la interioridad de la modernidad: el yo autonomo

que Kant postulé y Weber atribuy6 al protestantismo, que buscd “romper su ilusoria

perplejidad”.'®*

2.3 LA NECESIDAD DE DEFINIR LA IDENTIDAD EXPRESIVA

Indudablemente, un texto que trata de aplicar un concepto de identidad expresiva debe
imponerse, como necesidad interna al mismo, el definir claramente ese concepto central
— sobretodo, cuando lo que esta en el ambiente proximo, en el debate sobre la situacion
actual de la filosofia, es la identidad narrativa; sobre la cual, como es natural, siempre
hay puntos de vista muy discordantes -, indagando primeramente las referencias

semanticas que hay sobre ¢l, en los grandes pensadores. Por ello, seguidamente vamos a

190 1hid., 157
01 1hid., 158
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hacer un breve recorrido por lo que ofrecen puntualmente al respecto las filosofias de
Kant, Hegel, Schopenhauer, Croce y recientemente Osborne, después de haberlo
esclarecido como un concepto decisivo en la teoria estética de Adorno (cfr. 2.2).

En la “Critica del juicio” Kant clasifico las artes en artes de la palabra, artes plasticas y
musica, pues esta division tiene analogia “con el modo de expresion que emplean los
hombres en el hablar, para comunicarse unos con otros tan perfectamente como sea
posible”.'” Es decir, que en el fondo de la clasificacion existe un criterio expresivista,
que le acuerda al habla el aspecto central, que permite la analogia con las formas del
arte. Las tres formas de expresion en el habla humana son la palabra, el gesto y el
sonido (articulacion, gesticulacion y modulacion). Incluso Kant concibe la poesia como
“libre juego de la imaginacion”,'® no sometido a canones racionales, pero que, sin
embargo, es asunto del entendimiento, pues el poeta, digno de su ocupacion, puede
“proporcionar, jugando, alimento al entendimiento”.'”” La musica y la pintura se
corresponden a las sensaciones del oido y de la vista, que, ademas de posibilitar “la
receptividad de impresiones necesaria para recibir de fuera conceptos de objetos”,'*
permiten la particularidad de la sensacion, sin que a su base se tenga el sentido o la
reflexion. Todo ello nos indica que Kant resuelve el encanto del espiritu creador
dandole prioridad a la expresion, frente a la teoria de la mimesis, para explicar la
subjetividad artistica como objetivacion espontdnea e inmediata del genio y del talento.
Es precisamente esa particularidad de la sensacién, esa “capacidad especifica”,'’’ que

envuelve diversas facultades peculiares, en la que se expresa la individualidad de los

productos del arte, lo que Hegel denomina talento. En tanto que el genio - una

12 1pid., 156

1% K ANT, MANUEL. Critica del juicio, México, Porrta, 1973, 287

104 Ibid., 288

105 Ibid., 288

1% Ibid., 290

""HEGEL, G.W.F. Lecciones de estética, Volamen I, Barcelona, Peninsula,1989, 246
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concepcion que ha perdido vigencia - tiene que ver con las dimensiones de la ejecucion
técnica, que se despliegan en las habilidades necesarias a la produccion artistica. Del
genio y del talento dependen que la obra de arte saque a la luz lo espiritual, que incluye
la inmediatez y lo natural, pues el sujeto no puede producir en si mismo la creacion
artistica sino que debe hallarlo previamente dado para expresarlo. Al conocimiento de la
exterioridad se une, segiin Hegel, “la misma familiaridad con el interior del hombre,
con las pasiones del animo y todos lo fines del pecho humano”.'® Como negocio
opuesto a la forma del saber, la fantasia del artista no requiere de enunciados y
representaciones generales. El artista y el poeta s6lo beben “en la plenitud de la vida, y
no en la plenitud de universalidades abstractas, por cuanto en el arte, a diferencia de la
filosofia, lo que da el factor productivo no es el pensamiento, sino la verdadera
configuracion externa”.'” El arte se configura en la subjetividad creadora.

La fantasia creadora — que no se confunde con el mero entusiasmo pues “el champaia

r 79110
no es todavia poesia”

- y la ejecuciodn técnica es lo que se suele llamar entusiasmo; la
fantasia aprehende el entusiasmo y lo expresa artisticamente. De tal suerte que la
expresividad artistica también depende del entusiasmo del artista, es decir, de su
capacidad para la conduccion de la técnica del relato, por ejemplo, y del poder de
fantasear. Como lo que surge como expresion asume la forma de realidad ya existente,
entonces hay una cierta objetividad de la representacion, es decir, una objetivacion de
los productos del arte — que, segin lo hemos visto en Adorno ( cfr. 2.2), hacen que el
arte entre en el mundo de las mercancias - de la cual se ocupard, en otro sentido,

también Schopenhauer. Pero la finalidad del arte no es su objetivacion exterior como

tal, pues el artista la ha forjado en “una profunda interioridad del animo™'''. Lo

198 Ibid., 245
19 1bid., 244
"0 Ibid., 249
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verdadero del artista, donde el se juega su interioridad es su obra, lo demas poco
importa. Lo que la obra es, eso es ¢él. Lo cual significa que, para Hegel, el artista
condensa su interioridad en las obras. La expresividad se manifiesta en la objetivacion
artistica y la contiene. “Lo supremo y mejor no es lo inefable, como si el poeta albergara
una profundidad mayor que la obra, sino que lo mejor y lo verdadero del artista son sus
obras; lo que él es, eso es él, pero lo que permanece solamente en el interior, eso no es
61.”.'12Si no hay artistas con el entusiasmo de la objetivacion de su interioridad no se
produce la representacion, la mimesis. Lo cual quiere decir que, obviamente, la
representacion es precedida por el entusiasmo de la expresion y depende de ella;
depende de las condiciones técnicas y del fantaseo de la imaginacion. No basta con vivir
situaciones y experiencias extraordinarias para que aparezca como por encanto la
representacion estética. Se requiere del talento, genio, fantasia y técnica como
condiciones de la subjetividad del artista. Por ello, dice Hegel, hay una “identidad entre
la subjetividad del artista y la verdadera objetividad de la representacion”,'*de donde
surge la originalidad y la peculiaridad inconfundibles del artista. Al objetivarse la
representacion se borran las particularidades de su “peculiaridad subjetiva”,'*pues la
expresion entra en la universalidad de los procesos de comunicacion en el mundo de la
poesia, en la reconciliacion en si del proceso general del espiritu, que absorbe la
individualidad del artista. “Y si bien es cierto que la originalidad del arte devora toda
particularidad causal, sin embargo, la devora solamente para que el artista pueda seguir
por entero el curso y mandato del entusiasmo de su genio”.'” La originalidad del arte

no se compagina con ningun tipo de regularidad causal, incluso con aquella que trata de

establecer relaciones causales entre mimesis y expresion, cuando, por ejemplo, se

"2 1bid., 252 (subrayado mio)
3 Ibid., 252
"4 1bid., 253
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aduce, desde un punto de vista objetivista, que la representacion de la perversion en
Proust es reductible a sus enfermedades fisioldgicas.

Las peculiaridades individuales del artista, es decir, sus caracteristicas identitarias,
humanas, naturales y mundanas se repliegan dentro de si para expresarse en la obra de
arte — lo que ella es, eso es él — que termina sacrificandolas “para satisfacerse solamente
en el cielo puro del espiritu”. ''® Por ello la firmeza de caracter, como por ejemplo
Macbeth, Otelo y Ricardo I1I de Shakespeare, es la que mejor expresa esa manifestacion
del espiritu en su individualidad. Independientemente de la expresion de la autonomia
individual en la forma del caracter de los personajes, de los fines, colisiones de accion y
su tratamiento cémico, la época moderna se caracteriza por ser el momento de la
disolucion de la ultima forma del arte que, para Hegel, habia sido el romanticismo — en
cuanto periodo histérico, pues Hegel diferencia el romanticismo de lo roméntico, como
categoria del espiritu, que estd presente, por ejemplo, en el cristianismo -, después de
haber pasado por los momentos de las formas simbdlica y clasica, de acuerdo con su
conocida tesis sobre la historia del arte. La época moderna se caracteriza precisamente
porque “la interioridad subjetiva del d&nimo pasa a ser el momento esencial para la
representacion”,'’” siendo casual el contenido de la objetivacion y el mundo espiritual
donde anida el animo. De una interioridad romantica, que pugna por su exaltacion, se
pasa a una expresion histdrica del espiritu absoluto, que la disuelve en una objetividad
prosaica, que diluye la intuicidn y el sentimiento en una simple imitacion subjetiva de lo
existente, en donde se ofrece el momento del talento “que sabe permanecer fiel a la vida
sustancial en si de la naturaleza, lo mismo que a las configuraciones del espiritu incluso
en los limites supremos de la casualidad y, a través de esta verdad y de una habilidad

admirable en la representacion es capaz de hacer importante incluso lo carente de

16 HEGEL, G.W.F. Lecciones de estética, Volimen 11, Barcelona, Peninsula, 1991, 143
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importancia”.''® El que halla una especie de retorno a la realidad — después de la ilusion
y quimera romantica -, es también el empuje al retorno a nosotros mismos, a la
expresion de la propia peculariedad individual, en donde la autonomia de la voluntad
clama por su libre autodeterminacion. “En esta vuelta a la realidad dada late la
necesidad de que la materia del arte sea inmanente, de que se cifre en la vida patria,
nacional, del poeta y del publico. En este punto de apropiacion del arte, que segun el
contenido y la representacion es el nuestro, y deberia ser familiar entre nosotros”,'" el
artista no representa los objetos, sino que nos ofrece el encanto de su creacion tal como
el se le ofrece a su espiritu. “Lo bello fija para si el aparecer como tal, y el arte es la
maestria en la representacion de todos los misterios del aparecer... El arte consiste
especialmente en espiar el mundo dado en una vida particular”.'”® Pero esta
particularidad de la representacion, esta autonomia formal del arte moderno, que
desconoce cualquier tipo de tutela, es una herencia romantica, pues “por primera vez el
arte romantico hizo que el espiritu profundizara en su propia interioridad. Frente a esa
interioridad, la carne, la realidad y el mundo exterior en general quedaban puestos
primeramente como negativos, aunque lo espiritual y absoluto habia de aparecer
solamente en estos elementos. Pero finalmente, lo exterior ha ido conquistindose mas y
més su validez positiva”."*! De la interioridad y sus peculiaridades se ha pasado a la
exterioridad del ser en el modo de existencia del arte. Esta exteriorizacion y
objetivacion del arte moderno estan perneadas y atravesadas por el espiritu sustancial de
los pueblos y tiempos que constituye la religion, que se entrelaza con la identidad

misma del artista, en lo infinito y verdadero de su conciencia. La influencia del espiritu

religioso y mistico, ain en los tiempos modernos, se explica probablemente por que

13 Ibid., 162
9 Ibid., 163
120 Ibid., 164
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también en los cimientos de la critica del juicio se encuentran las categorias basicas del
entendimiento (espacio, tiempo, niimero), que provienen de las creencias religiosas
primitivas, que son las que, desde un punto de vista evolucionista, abren el camino al
conocimiento racional y estético. Como lo dice Durkheim las principales categorias del
entendimiento “han nacido en la religion y de la religiéon; son un producto del
pensamiento religioso”.'** Por ello el artista permanece atado a lo que le es inmanente y
de ahi su forma de exposicion. “Pues el artista lleva inmediatamente en si la materia, y
con ello la forma correspondiente a la misma. La lleva en si como la auténtica esencia
de su existencia, no una esencia que el se imagine, sino que es ¢l mismo, de modo que
solo le queda la tarea de ser objetivo para si esto que es verdaderamente esencial, de
representarselo vivamente y configurarlo”.'” El entusiasmo del artista con su
representacion proviene de sus raices en ese suelo sustancial y religioso, que sélo
encuentra sosiego en la representacion misma. De tal suerte que el espiritu religioso
atraviesa el arte en su animosidad por verse realizado, pero no lo constituye en su
inmanencia, pues la verdad del arte es la verdad sustancial del artista moderno, “la
verdad mas intima de su conciencia”,'** desprendida de cualquier tipo de tutela. El arte
moderno surge por completo de “la interioridad indivisa y de la fuerza del genio”.'*® El
artista “se mueve libre por si mismo, independientemente del contenido y de la forma de

.y . . . . 126
concepcion bajo la cual la conciencia tenga ante los ojos lo sagrado y lo eterno”. ” L

a
autonomia del arte moderno se caracteriza porque, a diferencia de la exaltacion

romantica de la interioridad, ésta no es inmediatamente idéntica con la expresion, sino

que es conciente de la forma sustancial que provee el artista.

12 DURKHEIM, EMILIO. Las formas elementales de la vida religiosa, Buenos Aires, Schapire, 1968, 15
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En “El mundo como voluntad y representacion”, Arthur Schopenhauer (1788-1860)
insistié en considerar la contemplacidn estética como forma permanente de los objetos,
como si fueran ideas en el sentido de Platon. A esta caracteristica se liga
inseparablemente la autoconciencia de un sujeto puro, sin voluntad y sin interés por el
principio de razén. Hay unas especies de sacudimientos del yugo de la voluntad, que
nos acerca al arte en su pureza, que “nos revelan el animo tranquilo, sereno y privado de
voluntad del artista, para mirar cosas tan insignificantes de un modo objetivo y atento y
para reproducir las imigenes tan fielmente”.'*’ La representacion artistica solo se logra
por una especial disposicion, que proyecta una fuerza interior hacia la exterioridad de la
representacion, que hace de ésta la configuracion de un nuevo mundo. “Parece que
entramos en un nuevo mundo en donde nada de lo que a la voluntad conmueve existe ya
para agitarnos tan violentamente”.'*® “Entonces el mundo, como voluntad, desaparece,
quedando s6lo el mundo como represen‘[aci(')n”.129 Asi como, de hecho, nos sustraemos
al pasado, asi mismo nos sustraemos a nuestras pasiones, es decir, nos alejamos de
nuestro propio yo, para quedar solo absortos y convertidos en puros sujetos de la
contemplacion, como si nos liberdramos del mundo a través del arte, como si el artista
creara un mundo en si, que s6lo existe en la representacion como el Vauxhall de
Londres que solo son “puntos de luz dispuestos en forma de constelaciones”."** De la
creacion de este mundo proviene el lado subjetivo del goce estético, “que no es mas que
la alegria del conocimiento puro y de los caminos que a él nos conduce”.”! El mundo
como representacion artistica y el placer estético requieren de ciertas condiciones
subjetivas, como la liberacion del conocimiento de la voluntad que lo impulsa, el olvido

del yo en su individualidad y peculiaridad — ya que esta se manifiesta en la forma

127 SCHOPENHAUER, ARTURO. E! mundo como voluntad y representacion, Mexico, Porrtia, 1983,161
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universal de la expresion artistica - y “la elevacion de la conciencia a puro sujeto del
conocer desprendido de todas las relaciones voluntarias y temporales”.'*” El
conocimiento artistico requiere de una abstraccion de los impulsos del querer y de la
voluntad, para que nos produzca un acercamiento intuitivo a los objetos que nos
producen un goce estético. Los objetos estan aislados de sus relaciones con el mundo,
que se le ofrece como una barrera hostil, y requiere, para la penetracion de lo sublime,
un desprendimiento violento y consciente del mundo objetivo, “fuera de todas las
relaciones determinadas por el principio de razon”."* El estado de contemplacion pura
nos arroja a horizontes de soledad y silencio, donde llegamos desposeidos de la avidez
de desear y adquirir, s6lo movidos por la expresion que nos facilita el artista, que es una
objetivacion sin peculiaridades subjetivas, pues éstas lo reducirian a la representacion
corriente, normal. El arte es una idea objetiva, que antecede a la individualidad de la
expresion corriente. Objetividad significa, en este caso, universalidad comprensible para
otros, a través del goce estético, con el aislamiento del querer y desear. Bajo el
predominio del lado objetivo de la belleza, el artista logra expresar una forma de
relacion con el mundo, que ha vencido todas las dificultades y resistencias que la
voluntad le opone. También expresa la determinacién del orden natural para decir lo
que el no dice, por si solo. El arte expresa lo que la naturaleza apenas insintia: “expresa
de un modo acabado lo que ella s6lo balbucea, comunicando al duro marmol el poder de
expresar la belleza de la forma que aquella no consigue expresar sino en miles de
ensayos incompletos”."** Ademas, el artista anticipa a la naturaleza lo que ella se
esfuerza por representar. “Esta anticipacion es el ideal, es la Idea, por lo menos en

cuanto es conocida a priori y luego completada a posteriori por el arte con el dato

B Ibid., 163
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natural. La posibilidad de tal anticipacion de los bello a priori en el artista, como de su
reconocimiento a posteriori por el aficionado, consiste en que, tanto el artista como el
aficionado, son el ‘en si’ de la Naturaleza, la voluntad obj etivada”.'®

El controvertido Benedetto Croce se propuso construir una estética de la expresion
ligada a la lingtiistica - como ciencia de la expresion, que es la misma estética en cuanto
disciplina filoséfica -, pero, a mi modesto modo de entender, aportd poco a la definicion
del concepto acorde con los propdsitos de esta investigacion. Para €l la expresion no
procede de la intuicion a priori ya que se confunde con ella. “Es imposible distinguir la
intuicidon de la expresion en este proceso cognoscitivo. La una surge con la otra en el
mismo instante, por que no son dos, sino la misma cosa”.'*® Bajo esta perspectiva, no se
puede diferenciar la intuicion a priori del espacio y el tiempo kantiano, como categorias
de la estética trascendental de la critica de la razén, de la expresion como forma
sometida al juego de la imaginacidn, tal como la hemos visto en la “Critica del juicio”.
Esta indiferenciacion de Croce, entre intuicion y expresion, es paradodjica por cuanto la
intuicidn solo existe realmente si es expresada y objetivada en la obra de arte, lo cual
supone que la intuiciéon si puede darse independientemente de la expresion. Esta
indiferenciacion es la que le hace ver los sentimientos y expresiones surgiendo “de la
oscura region de la psiquis a la claridad del espiritu contemplador”.137 Mas adelante
Croce nos dird que la historia como forma no es mas que intuicion, lo que es lo mismo
que expresion, o hecho estético, con lo cual cierra la posibilidad a la investigacion
rigurosa de los acontecimientos historicos, pues a la historia, segin ¢l, no le

corresponde forjar conceptos, ni establecer deducciones ni inducciones, que permitan

demostrar la veracidad del acontecer. Si la historia se cobija bajo el arte, sélo es posible
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como intuicidbn y no como aseveraciones demostrables en cuanto conocimiento
historico. Por ello, afirma que, la historia s6lo “se dirige ad narrandum, non ad
demostrandum”."® Esta enunciacion se compagina con las actuales conceptualizaciones
de la identidad narrativa, que mas parecen estar cerca del relato ficcional que de la
llamada ciencia histérica, pues efectivamente el cientifico no se sale de la percepcion
natural, en tanto que el artista busca ante todo “la expresién intuitiva”,"’ que es lo
propio de la narracion.

Después de esta rapidisima pincelada, ahora estamos, a lo mejor, en condiciones de
retomar el problema de la expresividad estética, no ya desde su gestacion en la
interioridad humana, sino como producto objetivado, que situa la obra de arte en la
produccion final, arrojada al consumo cultural, habiéndose originado en el proceso de la
industria cultural, sin poder salir de sus condiciones especificas. Desde este punto de
vista la experiencia estética es también una experiencia de recepcion (cfr. 2.1), en donde
el lector, el espectador o el melémano requieren revivir la expresion creadora en su
propia interioridad, para poder contemplar la obra, experimentandola como si fuera su
propia expresion humana. Es este sentido — que no es propiamente el de la estética de la
recepcion, ni el de la industria cultural — se puede definir la expresion o las expresiones
del arte como percepciones “originales o calificativas de la persona, especialmente el
gesto, el habla, y actividades interiores como el pensamiento o la imaginacion”."** Ello
significa que la expresion requiere de personas, o lo que es lo mismo, que la identidad
de la persona es expresiva. Y que, por lo mismo, se puede operar una identificacion
entre el artista y el receptor, quien, en tal caso, debe experimentar lo mismo que el otro

expresa. Sin que ello signifique experimentar la expresion como propia. Se trata
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solamente de una invitacion para colocarnos en la posicion del poeta. De un llamado a
encarnar su voz, para que sus emociones puedan “estar presentes en mi sin ser
predicables de mi”.'*' Se trata de crear la existencia de algo en mi, que se asimila al
hablante del poema, “como si el poeta hablara o pensara con la voz del lector”.'** Como
si de repente fuéramos despojados de nuestra morada, para ser suplantados en nuestra
identidad por la del poeta. De tal suerte que la representacion se nos aparece como una
realizacion parcial, meramente intuitiva de un significado, que necesita ser completado
para que sea plenamente captado. Cuando se experimenta un poema, o incluso una
pelicula, desde dentro, es por que hay un correlato objetivo en la obra, que se adecua a
la emocion que ella nos suscita. Ello es posible por que la obra imita la emocion, para
que la experimentemos desde nuestra interioridad, de tal suerte que se puede decir que
el lector, el receptor o el melomano aportan los sentimientos apropiados en comunion y

. ) . : 143
empatia con el artista con el mismo “tono emocional”;

aprehendiendo la expresion
del otro como si fuera la suya propia. A esto lo podriamos llamar la expresividad desde
la recepcion, desde el otro del artista que es el receptor, y no desde la expresion
enclaustrada ontoldégicamente en si misma. Es lo que acontece en la experiencia de la
lectura de Proust, en donde la identidad expresiva nos concierne en cuanto receptores
de sus vivencias ficcionales, sin ser de la misma familia. Es como si escuchiramos
musica en lugar de leer una novela, pues estamos ante algo que tiene una intensa
cualidad emocional y es eminentemente expresivo, pero frente a lo cual s6lo podemos
hacernos participes de sus intuiciones y recuerdos, como si fueran nuestras propias

vivencias, a través del relator. Al leerlo “a veces, quizas aunque oiamos la musica como

expresion no le atribuimos esa expresion a nadie en absoluto, percibiendo la expresion

1 Ibid., 255
2 Ibid., 256
3 Ibid., 261
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sin expresante — como le acontece al autor, en otro contexto —, que coincide con la

lectura, que por analogia hemos hecho de Proust, y que probablemente corrobora “el

45 95 146

suefio de la teoria expresiva”,'* otorgandole “cierta limitada justificacion”,'* por lo
menos suscitando dudas sobre la preeminencia de las teorias estéticas que se cimientan
sobre la pretension objetivista, que no se debe confundir con el caracter de objetivacion
de la interioridad creadora.

En todas estas anteriores consideraciones, si mi deduccion es acertada, hay coincidencia
en concebir la expresion como la aparicion externa y sensible de procesos internos
psiquicos o espirituales, que se representan de multiples formas en el arte; y desde el
punto de vista del lenguaje, estas formas no se corresponden con el lenguaje corriente
sino que denotan un campo semantico, que, de manera amplia, se incluye en el lenguaje
poético, creando una especie de enclaustramiento ontoldgico de la expresion estética
(cfr. 3.4).

Con base, pues, en dichas consideraciones generales, denomino identidad expresiva a
la capacidad que tiene el artista para expresar las vivencias de su interioridad, a la
cual tiene un acceso privilegiado, para representar un relato que es correlativo a su
identidad como persona, pero que no necesariamente expresa Sus marcas y
caracteristicas identitarias, legadas por la experiencia de la vida, y que, por tanto,
guarda una autonomia frente a lo que él es y lo que cree que es. Tal como lo indica
Proust, en el arte hay una realidad mas profunda, en la que encuentra expresion la
verdadera personalidad, pero que no se corresponde con las acciones de la vida. La
sensacion de individualidad no se encuentra en la existencia cotidiana sino en la misma
expresividad artistica, que siempre es incomparablemente diferente a lo comin que se

tiene con los otros y con la vida misma. Proust lo dice asi: hay en el arte “una realidad

4 1bid., 264
5 Ibid., 273
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, . ., 14
mas profunda en la que nuestra verdadera personalidad encuentra una expresiéon”™ .

“Todo gran artista parece tan diferente de los demas y nos da tal sensacion de la
individualidad que en vano buscamos en la existencia cotidiana™'**. Y, aun cuando estas
formulaciones se hacen en forma de pregunta, se corresponden con la siguiente, que
parece una definicion de la identidad expresiva; se trata, cuando alguien pone de si en
una obra, de “una especie de esqueje sacado de un ser, injertado en el corazén de otro y
que continua viviendo incluso cuando el otro ser ha muerto”.'* Es esqueje o tallo, que
se entierra para la reproduccion de las plantas, es el que permite subsistir al artista
después de la muerte. Es la condicion de la eternidad del arte y de su fugacidad, en cuan
inmerso en la temporalidad presente. Cuando Proust dice que se contintia viviendo en el
otro, no se refiere a una continuidad psicoldgica del yo en el otro, puesto que el uno
puede ser muy extrafio al otro, sino que se hace parte, no de la misma familia sino, de la
misma casa, que es en definitiva la casa del ser con sus multiples variabilidades
humanas. Y para ello se requiere ser “un fino conocedor del ser humano y de las
costumbres de su siglo”,15 % como lo fueron Racine, Balzac y Flaubert, entre muchos. Lo
que justamente quiere Proust — segin lo indaga Chabot, desde el punto de vista
fenomenoldgico sobre las implicaciones éticas de la estética de la expresion - es
manifestar la tragica impotencia de encontrar esa identidad, para “expresarse en una
original y potente... expresion de si”."”' Pero ello no significa valerse de la propia
biografia sino apoyarse en la experiencia y plenitud de la vida, para proyectar un yo

acorde con las exigencias éticas y estéticas que le dictaminan el espiritu de los tiempos

y la restriccion de su talento. Por tanto, importa muy poco, o casi nada, “si ‘el pequefio

146 11
Ibid., 274

147 PROUST, MARCEL. En busca del tiempo perdido. 5. La prisionera, Madrid, Alianza, 1998, 174. En

adelante se citara por la abreviacion P.

P, 174

49 PROUST, MARCEL. En busca del tiempo perdido 6. La fugitiva, Madrid, Alianza, 1998, 128. En

adelante se citara por la abreviacion F.

55



Marcel’ no fue hasta su muerte mas que un insoportable pilluelo infantil como nadie,
perverso y sobre todo malvado, un egoista incapaz de salir de si mismo y de amar a
ningén otro que no fuera él mismo?”."** Tomar en consideracion tales parametros seria
hacer del relato la expresion de la verdad objetiva de una interioridad refleja en la obra
de arte, que, ademas, no se corresponderia con la identidad del personaje narrador, mas
parecido a un joven sabio pleno de bondad, con una lucida conciencia de las mujeres y
con una fuerte nostalgia de los amores perdidos con ellas.'” La identidad expresiva de
Proust es, ante todo, la de un narrador con vocaciéon de descifrar los signos
desconocidos de la interioridad del yo, que se traza como deber moral el explorar el
inconsciente profundo de una interioridad desconocida,'™* recurriendo al reencuentro de
su pasado. “La vida anterior (del yo y del libro) no es mas que un pasado; la
anterioridad solamente una suerte de interioridad? O dicho de otra manera, esta otra
vida, méas que otra parte de un antes, no seria un otro? ”'>> Hay una especie de palabra
anterior al texto, que el texto logra expresar y es conveniente reencontrar. Esta es la
tarea de la “Recherche” de Proust: el ensamblaje sintactico de palabras y de notas no
contienen mas el germen de la expresion. El tono “preexiste al producto final como una
intencion de expresarse, como deseo de hablar”."”® La lectura que se desprende de la
estética de la expresion seria aquella que no se conforma de  comprender
hermenéuticamente el texto, sino que se esfuerza por encontrar la intencidon declarativa
del autor. Para nuestro caso, hemos preferido atenernos a la conceptualizacion de la
identidad expresiva, que el mismo autor hace como apoyo estilistico y tedrico al

decurso de la narracion.

30 CHABOT, JACQUES. L autre et le moi chez Proust, Paris, Honoré Champion, 1999, 13
B Ibid., 14

32 1bid., 93

153 1bid., 43

5 Ibid., 114

155 Ibid., 114
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3. IDENTIDAD, SUBJETIVIDAD Y LENGUAJE POETICO

Después de haber sefalado las limitaciones de la identidad narrativa, tal como se origina
cifrada en el mito racional, en Homero, se critica en Sade - como pionero de las
consecuencias de la racionalidad de la Ilustracion - y se insinua su quiebra en Nietzsche,
abriendo las perspectivas de la socavacion del racionalismo occidental, pensamos que es
conveniente introducir, en nuestro modelo de explicacion, algunos elementos que toman
la subjetividad moderna enraizada exclusivamente en el espiritu del racionalismo. El
riesgo de esta aproximacion que liga identidad y subjetividad — la equiparacion, por
ejemplo, entre identidad y autoconciencia - es el de confundir la identidad en sentido
formal con el concepto de sujeto y lo que es peor aun con la identidad en términos
narrativos.

En lo que sigue trataremos de demostrar que la identidad moderna aparece ligada a la
subjetividad - identidad como subjetividad -, arrojando sélo resultados de caracter
gnoseoldgico (1), que, por tanto, es necesario fijar la relacion entre poesia y lenguaje,
ubicando los medios de la poesia, si queremos comprender la especificidad de la
identidad expresiva (2). Al ser Aristoteles el primero que caracteriza el lenguaje poético,
es conveniente aclarar el sentido restrictivo del reconocimiento de la identidad, en
funcion del relato o mito, para poder precisar la conexion estrecha entre expresion y
representacion, tal como se reformula modernamente en Jakobson (3). Finalmente es
preciso insistir en el “enclaustramiento ontologico” que se perfila en la expresividad

estética moderna, segun la teoria del lenguaje literario.
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3.1. IDENTIDAD COMO SUBIJETIVIDAD: DE DESCARTES A KANT

Desde nuestro punto de vista el concepto de identidad puede ser entendido en tres
sentidos diversos: identidad en sentido formal, identidad como subjetividad e identidad
personal o narrativa.

La identidad en sentido formal es proxima a la l6gica formal y equivale a la relacion de
pertenencia a una clase, que es comun a todos los elementos implicados en dicha
relacion de pertenencia. Todos los elementos situados por fuera de la clase son, por
tanto, diferentes. Identidad y diferencia son categorias fundamentales de nuestro
pensamiento que se correlacionan formalmente con otras como existencia y unidad de la
metafisica moderna. Como se ve, esta conceptualizacion formal es insuficiente en
relacion con la filosofia del sujeto, que en la tradicion, sobretodo alemana, describi6 la
subjetividad en la fenomenologia de la conciencia, es decir entendio la identidad como
subjetividad, sin plantearse la consistencia del lenguaje formal de su reflexion.
Actualmente, después del “giro lingiiistico”(Rorty), los conceptos de la tradicion
fenomenoldgica como “comunidad” y “alteridad” tienden a ser reconstruidos valiéndose
de los recursos de la hermenéutica y la filosofia del lenguaje, para postular un concepto
de identidad, que se apoya en la teoria narrativa, haciendo comprensibles las historias
personales como identidad narrativa.

En este capitulo s6lo nos vamos a ocupar del concepto de identidad en el sentido de la
filosofia de la reflexion, para llegar por esta via a la caracterizacion del lenguaje
poético, en sus implicaciones con la construccion de la persona y la expresividad

artistica. Mas adelante nos referiremos a la relacion de la identidad en sentido formal
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con los conceptos de autoconciencia y autodeterminacidon, asi como a la identidad
narrativa, tal como se nos ofrece en la teoria de la accion.

Como se sabe Descartes representa el surgimiento de la subjetividad moderna, en los
albores del siglo XVII, al postular un yo unitario, que pretende disolverse en las
controversias sobre la situacién actual de la filosofia y su intento de destruir
“sistematicamente” la presencia de ese yo omnisciente y fundante de toda
representacion. En este contexto, es muy dificil dilucidar las aporias y mistificaciones
de una filosofia del sujeto que trata de renunciar a sus propios fundamentos, sin
renunciar también al ideal de emancipacion que alent6 el espiritu del surgimiento de la
subjetividad moderna.

En el mismo fundador de la filosofia del sujeto moderno, Descartes, Dios sigue siendo
principio orientador de la ratio essendi, ain cuando el yo ocupe el lugar prioritario en
la ratio cognoscendi.' Ello no indica claramente que el sujeto gnoseologico se equipare
a la identidad subjetiva, en donde apareceria la matematizacion de lo real como
condicion metafisica de expresion. La mathesis universalis y la calculabilidad
matematica proveen de sentido la subjetividad moderna, pero no necesariamente llegan
hasta inundar el espacio de la identidad subjetiva. La matematizacion galileana de la
naturaleza, que Descartes acoge en su reflexion del cogito, no reviste de sentido el
mundo de la vida, en el cual el yo se localiza, sino que intenta irrumpir en ¢l para anular
al sujeto autébnomo, que el mismo Descartes postula como el ser de su existencia,
ocasionandole cierta perplejidad que termina reconociendo en el refugio de la divinidad.
Tal vez no sea posible equiparar el ser del ente reducido a identidad subjetiva al ser de
lo matematico, clausurado en su estricta y necesaria mensurabilidad, de suerte que se

posibilite el control técnico del ente. De todas maneras, el orden y la medida de la

! ARENAS, LUIS. Identidad y subjetividad, Madrid, Biblioteca nueva, 2002, 28
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racionalidad matematica s6lo son posibles en cuanto originadas en una subjetividad que
se descubre inicialmente, libre de cualquier determinabilidad natural. Los esquemas
logicos a partir de los cuales se construyen verdades claras y distintas no son por si
mismos esquemas de identidad meramente subjetiva, sino que el sujeto las elabora
independientemente de la singularidad personal. Asi lo sefiala el mismo Descartes:
“duerma yo o esté despierto, dos mas tres seran siempre cinco, y el cuadrado no tendra
mas de cuatro lados; no pareciendo posible que verdades tan patentes puedan ser
sospechosas de falsedad o incertidumbre alguna”.® De este modo, no se ve tampoco
claro cémo “la ipseidad sincronica de la materia hallaria el fundamento de su identidad
por relacion en todo caso, a otras esferas del ser (Dios, el alma)”,’ ni como es posible
deducir de un contexto ontologico un ego sustancial e individual, que se postula como
razon monoldgica al descubrir su “alma personal”.* Pues, como se sabe, el existente que
se supone no es un verdadero Dios sino un genio maligno: “supondré que hay, no un
verdadero Dios — que es fuente suprema de verdad -, sino cierto genio maligno, no
menos artero y engafiador que poderoso, el cual ha usado toda su industria para

o 5
engafiarme”.

Y lo primero que engafia es la corporeidad que es arrastrada
“insensiblemente hacia mi manera ordinaria de vivir... temo salir de mi modorra”.® Esa
corporiedad es la que causa las dificultades casi insalvables al sujeto para proveerse de
la luz de la razon.

Ciertamente, Descartes representa el surgimiento del concepto de identidad, que se

desarrollara posteriormente en la filosofia moderna, pero no hay en ¢l una referencia

directa a la identidad de la persona, pues su concepto de identidad s6lo se da en sentido

2 DESCARTES, RENE. Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas, Madrid, Alfaguara, 1977,
19

> ARENAS. Op. Cit., 116

4 Ibid., 151-159

> DESCARTES. Op. Cit., 21

% Ibid., 21
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formal, subjetivo y corpéreo. Tal como lo recalco Husserl, Descartes descubrio la
identidad en el medio de lo corporeo, sin salirse de la racionalidad de los cuerpos
celestes de Galileo. Segiin Descartes, los o0jos, cabeza, manos y cuerpo entero, que a
veces nos representamos en suefios son “cosas generales”’, que es necesario distinguir
de otras “mas simples y universales realmente existentes, por cuya mezcla ni mas ni
menos que la de algunos colores verdaderos, se forman todas las imagenes de las cosas
que residen en nuestro pensamiento ya sean verdaderas o reales, ya fingidas o
fantasticas. De ese género es la naturaleza corpérea en general.” Sin embargo, es
posible buscar el enlace de identidad y subjetividad si reducimos la universalidad de la
reflexion de la razéon monoldgica a conceptos figurados de ensofiacion personal —
“ilusiones y ensuefios™, dice el mismo Descartes -, que se expresan en el subterfugio de
sus asociaciones psicologicas.

No obstante, el papel que jugd en la conformacion del sujeto trascendental kantiano, se
nos ofrece abierto a las sugerencias de las posibles modulaciones de un yo empirico de
que justamente carece la filosofia de Kant, cuando sélo se la ve como postulacion de las
condiciones subjetivas a priori de la sensibilidad y el entendimiento, factibles gracias al
avance de la razén tedrica de la ciencia. Y en el plano de la filosofia practica,
reduciendo la autonomia de la voluntad a su actuar racional, pero con un formalismo
moral que contiene abundantes sugerencias para comprender las caracteristicas nodales
de la identidad moderna, que, como ya se dijo a propésito de Adorno y Horkheimer, no
se puede restringir a una racionalidad que termina destruyéndose a si misma, cuando se
la radica en la funcionalidad sistémica como forma de opresion basada en el calculo

racional.

7 Ibid., 18
¥ Ibid., 19 (subrayado mio)
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3.2. POIESIS, LOGOS Y LOS MEDIOS DE LA POESIA

Hay figuras de lo pensable que recurren a la imaginacion buscando la representacion y
expresividad de la identidad; en un sentido que no es el de la identidad sujetiva del
conocer de la razon kantiana, del yo acompafiado de representaciones del conocer, en
donde “la conciencia empirica, que acompana a diferentes representaciones, es en si
dispersa y sin relacion con la identidad del sujeto”,”" es decir, en donde se hace
abstraccion del yo empirico, pues para que la relacion entre éste y la identidad del sujeto
se de “no basta pues con que a cada representacion acompaie yo conciencia, sino que
he de afiadir una a la otra y ser conciente de la sintesis de las mismas”,'' y en donde el
enlace de la multiplicidad de representaciones en una conciencia es el que permite la
identidad de la misma conciencia (identidad subjetiva y gnoseoldgica).

Aquellas figuras de lo pensable — no las de la arquitectonica de la razén kantiana- tienen
la pretension de ubicar la relacion entre Poiesis y Logos, desglosando el significado de
los medios de la poesia. Asi lo a hecho Cornelius Castoriadis, partiendo de la “Poética”
de Aristoteles, considerando la expresividad poética, ante todo, como creacion de mitos
— el poeta es mythopoios —, es decir, desarrollo de relatos, antes que versificacion, o sea
creacion de metros o metropoios. Dice asi Castoriadis: “partiré de una observacion de
Aristoteles en La Poética. El poeta tragico, dice Aristoteles, serd antes mythopoios que
metropoios, antes creador de mitos, de historias, que creador de metros, versificador.
Pienso que esto no solo es valido para la poesia tragica, sino para todo tipo de

poesia.”.*También el poeta es creador de sentido, significacion, imagenes y musica.

9 .
Ibid., 21
' KANT, IMANUEL. Critica de la razén pura, México, Porrta, 1979, 81(subrayado mio).
11 :
Ibid., 81
'2 CASTORIADIS, CORNELIUS. Figuras de lo pensable, Madrid, Cétedra, 1999, 55
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Si para Adorno el mito o relato es una manifestacion racional elevada a tal por Homero,
en el siglo IX o VIII A.C., apoyandose en las tradiciones populares de las leyendas
orales antes de él, para Castoriadis los relatos, cuando se versifican, presentan una
dimension musical (fonética y ritmica), pero, ademas, una dimensién semantica de
musicalidad, “una melodia y una armonia del sentido”,"” al punto que “una palabra es lo
que es, desde el punto de vista del sentido, en virtud de todos sus armoénicos, sus
resonancias y consonancias, lo que tradicionalmente se denomina sus connotaciones,
todo lo que transmite y todo aquello a lo que remite”."*

Esta diferencia entre la expresividad del lenguaje poético y la expresividad del lenguaje
corriente es también valida “para la prosa, en cualquier caso para la gran prosa. A decir
verdad, si se hace abstraccion de las exigencias de una métrica rigida, que de todos
modos hoy ya no se exige, toda gran prosa presenta una musicalidad ‘material’ y una
musicalidad semantica. Se podria citar a titulo de ejemplo un gran nimero de pasajes de
Tucidides, entre ellos evidentemente la ‘Oracién finebre’, asi como muchos pasajes de
Proust, como la muerte de Bergotte...la importante correspondencia entre la poesia y la
prosa plantea cuestiones dificiles que aqui no puedo discutir”."””

Los relatos de identidad de “la gran prosa” — Emile Zola también ofrece “espléndidos
ejemplos”, segin Castoriadis — tienen la caracteristica de ofrecer resonancias y
consonancias, que ofrecen una musicalidad armoénica que —para Adorno-, s6lo en la
medida en que su dimension semantica se aleja de la subjetividad reconocida y al uso,
muestran la disonancia, es decir, el desajuste con los relatos de legitimacion corrientes.

“Si algo debe provocar nuestra admiracion, es la multiplicidad de vias que la fuerza

creadora de los poetas ha podido crear en lenguas diferentes para alcanzar en la poesia

" Ibid. 57
" Ibid. 58
¥ bid.,59 (cita de pie de pagina)
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la mas intensa expresividad de la musicalidad seméantica.”'® Esa musicalidad seméntica
en la cual los lectores de habla francesa de Proust se ven cautivados al seguir sus
acordes barrocos, sin poder hacer la pausa prolongada.

Tal vez esta reflexion sobre algunos medios del lenguaje poético sea suficiente para
senalar la diferencia abismal entre el discurso del Logos y la Poiesis, cuando se aplican
a resolver el problema de la identidad narrativa entrelazada con la subjetividad
moderna, que muestran una manera de salir no s6lo de la confusion entre identidad
narrativa e identidad en sentido formal sino, de paso, debilita la propia filosofia del
sujeto, al llamarle a buscar soluciones en la consideracion filoséfica del lenguaje y la
teoria del lenguaje literario.

Segun Habermas, el impulso que Castoriadis le imprimi6 a la renovacion de la filosofia
de la praxis va acompafiado, ciertamente, de “un peculiar giro lingiiistico” (que en los
afios sesenta influy6o en Praga, Budapest, Zagreb y Belgrado). Segun Castoriadis, en la
concepcidn identitaria son determinantes el hacer (intervencion racional en lo social) y
el decir (constatacion semantica del imaginario social). El individuo se mueve en
constelaciones de significados, que jalonan la creacién continua de nuevas
interpretaciones. Hay una especie de “produccion prelingiiistica de la fantasia”,'” en
donde “lo imaginario, la fantasia creadora de las imagenes, dirigida por las pulsiones,
antecede incluso al lenguaje como medio creador de mundos, del que se vale lo
imaginario social...los individuos socializados no entablan entre si relaciones
intersubjetivas en sentido genuino... la sociedad rompe la ménada de la nifiez y le
imprime su sello ”.'® En palabras del propio Castoriadis, “la institucién de la sociedad

ha de insertar, una y otra vez, en una vida colectiva y ‘real’, y mediante una violencia

radical inflingida a la ménada psiquica, a este ser egocéntrico que s6lo piensa en si

' Ibid. 61
""HABERMAS. El discurso, Op. Cit., 394
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mismo y que es capaz de vivir casi indefinidamente en el puro placer de representacion.
Haciéndolo, la institucion destruye lo que, inicialmente era el sentido de la psique y
tenia sentido para ella (la clausura en si misma, el puro placer de una representacion
‘solipsista’) — y, en compensacion, si puede expresarse asi, la sociedad procura a la
psique otra fuente de sentido: la significacién imaginaria social. Socializdndose —
convirtiéndose en individuo social -, la psique interioriza estas significaciones y
‘aprende’ que el verdadero ‘sentido de la vida’ se halla en otra parte: en el hecho de
contar con la estima del clan; o en la esperanza de poder descansar un dia junto con
Abrahan en el seno de Dios... volvemos a ver aqui la capacidad de la especie humana de
sustituir el placer de 6érgano por el placer de representacion: la representacion es aqui la
vertiente subjetiva de las significaciones imaginarias sociales de las que la institucion es
portadora”"’

Castoriadis no promueve la razén centrada en el sujeto, pues la expresividad y
representacion que analiza se ubica en el medio del lenguaje, en el contexto de la
filosofia de la praxis, sin participar por ello del concepto de razén comunicativa. A la
razén centrada en el sujeto, que va de Descartes a Hegel y se empieza a desquebrajar en
Nietzsche, se opone la razén comunicativa que, segin Habermas, parte de Ia
coordinacion de las funciones del lenguaje — a que nos hemos referido en la
clasificacion de los actos de habla en constatativos, regulativos y expresivos —, que son
las que permiten la integracion de las perspectivas del hablante como “un sistema de
perspectivas de mundo”,”® en donde “la funcién abridora de mundo™' del lenguaje

también es posible en los contextos del mundo de la vida, para efectos de la

comunicacion social; y —agregamos nosotros — la construccion del lenguaje poético, que

8 Ibid. 394
' CASTORIADIS. Op. Cit.,121
2 1bid. 395
! Ibid. 395
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abre un mundo a espaldas de la corriente de sentido del “sistema de perspectivas de

mundo”.

3.3. DEL ACTO DE ANAGNORISIS DE ARISTOTELES A LA DEFINICION DE

POESIA, SEGUN JAKOBSON

De otra parte, si la funcion abridora de mundo se da también en contextos particulares,
por fuera de la integracion sistémica de las condiciones del hablante, entonces es de
suponer que el lenguaje poético se da en los margenes — con un “tour de force” — del
lenguaje mistificado, pero sin que por ello tienda a la expresion de lo acentuadamente
particular, como si se tratara de relatar acontecimientos historicos: de “narrar las cosas

que realmente han sucedido™

, como dice Aristoteles. Al ocuparse la historia de
acontecimientos caracterizados por su singularidad no tiene que ver con la poesia, que
se semeja mas a la filosofia, pues “cuenta sobre todo lo general”.> “Lo genérico es
decir que un hombre de tal clase hard o dir4, verosimil o necesariamente, tales o cuales
cosas, y es a este tipo de representacion que tiende la poesia, aunque atribuya nombres a
sus personajes; lo particular es lo que ha hecho Alcibiades o lo que le ha sucedido”.**
Por esa singularidad, en contravia de lo general y genérico de la poesia, es que
Aristdteles no estima demasiado “el mito episédico” — que vendria a ser el equivalente
moderno del relato de ficcion, cuando da preferencia no tanto a la trama, por ejemplo la
novela policiaca, como a la caracterizacion de los personajes — pues deforma “la

secuencia natural de los hechos”.* Es decir, el relato no se determina ni por “la

22 ARISTOTELES. Op. Cit.,1124
2 1bid. 1125
*bid. 1125
2 Ibid. 1127
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verosimilitud ni por la necesidad”,” ya que, los nexos causales son forzados — como es
tan resaltado en los “enlatados” del cine americano — o aparecen gratuitamente
incidentes, que no se introducen en el orden de secuencia en el desarrollo de la trama,
como, por ejemplo, los actos fortuitos del cine y la novela de aventuras.

Cabe destacar para efectos del modelo de explicacion de la identidad narrativa — que
estamos construyendo, pero cuyo tratamiento propiamente analitico se hara en capitulo
aparte — que la mimesis, segin Aristoteles, puede ser narrativa en tres direcciones:
dependiendo si la narracion se hace en primera persona, por un narratario — “por boca de

otro, como hace Homero™?’

, y también Proust —, o de manera impersonal, a través del
“nosotros”; que comporta diferencias en los medios, objetos 0 modos de la mimesis o
representaci(')nzg. Igualmente, conviene sefialar que al tratar Aristoteles el caracter
poético de la tragedia se refiri6 — al lado del orden, disposicion de la obra para el
espectaculo y el canto — a la “forma expresiva o elocucion” del lenguaje poético, como
medio para realizar la mimesis y la concibio en estrecha conexion con el relato o mito —
parte constitutiva de la tragedia segun los caracteres, la ideologia o “manera de pensar”,
el espectaculo y el canto — definiéndola como “la comunicacién por medio de las
palabras, lo cual tiene unas mismas propiedades tanto si se escribe en verso como si se
escribe en prosa”.*’

Si la forma expresiva es solamente un medio para realizar la mimesis, ésta se propone el

reconocimiento de la identidad de los personajes en accidon, en algunos casos. “El

reconocimiento o anagnorisis, como ya el mismo nombre lo indica, es una transicion de

**Tbid. 1126

7 1bid., 1111

% En la historia de la teoria de la literatura Aristételes es conocido como el filésofo que postula para el
poeta “tres maneras de imitar, ya que debe representar las cosas o bien tales cuales fueron o son en
realidad, o bien tales cuales se dice fueron o parecen ser o tales cuales deberian ser”’Ibid. 1161. Segun €l
mismo, “Sofocles decia que él representaba los hombres tal como deberian ser, mientras que Euripides los
representaba tales como eran.”. Ibid.,1162. Es claro que se refiere a la representacion y no a cualquier

ecuacion de igualdad de la cosa con lo representado: la mimesis no imita nada.
*Ibid., 1122

67



la ignorancia al conocimiento o, lo que es lo mismo, un cambio hacia la amistad o hacia
la enemistad en quienes se encuentran en un estado determinado respecto de la
felicidad o el infortunio”.®® La nocién de reconocimiento o anagndrisis sirve a
Aristoteles para postular la identidad narrativa, en el contexto moral de la busqueda de
la felicidad. La identidad de la persona es la que permite el reconocimiento mutuo entre
dos personas, que se conocen, pero que han sido distanciadas por un espacio de tiempo.
Este concepto de identidad es narrativo porque sirve a la explicacion de la tragedia
como una forma narrativa, que mueve a la compasiéon o al temor. En el caso de la
Odisea de Homero, por ejemplo, permite el reconocimiento de Ulises’' de acuerdo con
sefiales de identidad que se inscriben en el mismo texto del relato, que toma en cuenta

9932

“la manera de sentir del publico™” por parte del poeta, y hace aflorar el temor y la

compasion del “entramado mismo de los hechos”.”

Aristoételes reduce la identidad al acto de anagnorisis o reconocimiento “por las sefiales
exteriores”,** alejada de todo arte, cuyos signos son congénitos o adquiridos, y en donde
el personaje quiere ser identificado por estos signos externos. Mas proximo al arte se
encuentra la identidad narrativa que se hace recurriendo al recuerdo, donde el personaje
exhibe su identidad al oir un pasaje musical, al contemplar un cuadro o a través del

. .. . 35 .
recuerdo que suscita la propia imagen de “alguien que se me parece”.” “El mejor de

todos los reconocimientos es el que deriva de los mismos hechos cuando se da cabida a

* Ibid.,1128

3! Si, segtin Adorno, como ya lo dijimos, Ulises representa la figura prototipica burguesa de la identidad
moderna (con sus consecuencias perversas de incitacion al heroismo, la astucia arrasadora del otro y el
desmedido triunfalismo), Aristoteles ve en La Odisea un repetitivo acto de reconocimiento de la identidad
de Ulises — quien es sucesivamente reconocido por el Ciclope, los Feacios, Euriclea, los porquerizos,
Telémaco, los pretendientes, Penélope y su padre -, que se caracteriza como “un poema complejo - ya que
de un extremo a otro es reconocimiento — y de caracter; y ademas (donde Homero) aventaja a todos los
poetas por su elocucion y su ideologia”. Ibid., 1157-1158

32 Ibid., 1134

33 Ibid., 1134

* Ibid., 1140

3 Ibid., 1141
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la sorpresa, por medio de acontecimientos verosimiles, como, por ejemplo, en el Edipo
de Sofocles y en la Efigenia”.*°

Queda claro que la identidad narrativa en Aristoteles se reduce al acto de
reconocimiento de acuerdo con la trama y la accion de los personajes, pero donde el
genio poético es el que decide de acuerdo con la estrategia de la interpretacion, que €l
mismo bosqueja, cudl de los tipos de reconocimiento es mas apropiado a su relato; y
ello es una cuestion de un genio poético que bordea la locura, cuando es apto “para
abandonarse al delirio poético”.”” Asi, pues, la identidad narrativa, como simple acto de
reconocimiento — en donde no se exploran las implicaciones de la temporalidad de la
identidad -, depende, en buena medida, de la capacidad narrativa del poeta ligada a su
identidad: “a hombres naturalmente bien dotados o a hombres poseidos de delirio”.*®
Estos ultimos resultan mas convincentes, en cuanto son atrapados en el mundo de las
pasiones, para expresar el delirio poético que lleva a suscitar el temor y la compasion de
manera tragica. El desborde de las pasiones, la depresion y el delirio cifran la identidad
del poeta para proyectarla en el &mbito de la expresividad de manera tragica.

Estas apreciaciones son pertinentes, en nuestro caso, ya que nos permitiran comprender
la identidad del poeta, tal como se encuentra en la novelistica de Proust, sin que ello
signifique abordar la identidad del mismo Proust en el sentido autobiografico, ya que
ello seria caer en una reduccion de su literatura a su propia biografia. Nuestro interés
sera, pues, establecer el modo como concibe Proust la identidad del poeta en general,
segun el la describe y analiza, no a partir de la misma trama novelistica y el andlisis de
los personajes sino, desde la vision que el ofrece en los comentarios (ensayisticos) con

los cuales refuerza la narracion, haciendo parte constitutiva de ella, con la fuerza de la

expresion reflexiva. En esta perspectiva, no nos interesan las biografias que quieren

3 Ibid., 1142
37 1bid., 1142
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explicar la novela de Proust a partir de datos biograficos - Proust mismo se oponia a la
critica basada en la biografia — y que incluso le llegan a imprimir, como es el caso de

99.39
1”;

Edmund White, un “sesgo homosexua quien califica la obra de algo “redondo

4 . . .
monumental y perfecto”,** posible de continuarse en Jean Genet para “convertirse en el

Proust de los marginados™.*' Asi, el alma gemela de Proust habria sido descrita en un

personaje de su novela “El mundo de Guermantes™: * si bien rara vez fue desinteresada
su busqueda de hombres (que con demasiada frecuencia eran homosexuales...), hubo de
hallar su alma gemela en una mujer mas mayor, de la inteligencia y la lealtad de
madame Straus”.** Este autor, después de muchos fragiles devaneos y faciles
asociaciones, termina reconociendo “la fea pintura que hizo Proust de los
homosexuales”.** Un raro juego en los deslices de la mimesis o representacion.

Si, segin Aristoteles, la mimesis puede ser narrativa en varias direcciones y la “forma
expresiva o elocucion”, como medio de realizar la mimesis, se concibe en estrecha
relacion con el relato o mito, modernamente la relacion entre mimesis y expresion se
inclina mas hacia la expresion, pues ello permite establecer claramente la diferencia
funcional entre imagenes practicas y poéticas. Asi lo ha entendido Roman Jakobson,
quien define la poesia como “enunciado en el cual el acento se coloca sobre la
expresion”* — dejando al margen la recepcion —, con tal fuerza que los elementos

emocionales de una lengua (que no se utilizan en la gramatica), es decir, el lenguaje

emocional, se toman en mayor medida que los elementos que tienen por limite el objeto

* Ibid:, 1142

3 WHITE EDMUND. Proust, Barcelona, Mondadori, 2001, 166

“ Ibid., 10

' bid., 11

2 1bid., 38

# Ibid., 153

* JAKOBSON, ROMAN. Questions de poétique, Paris, Editions du Seuil, 1973, 41: “énoncé dans lequel
I’accent est mis sur 1’expression”
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del discurso en términos logicos®; lo cual no puede llevar a identificar poesia con
lenguaje emocional: una asimilacion tal seria erronea porque confunde la diferencia
radical entre el sistema de la lengua y el lenguaje poético.

Cuando el lenguaje emocional se localiza en la dimension expresiva del lenguaje
poético, sin asimilarse a él, pierde el caracter extragramatical que tiene en el lenguaje
corriente para adquirir una nueva expresividad que no es la de la funcionalidad de las
convenciones normales del lenguaje.

Cuando se pondera el sentido del lenguaje poético es inevitable redescubrir la ecuacion
entre la lengua, que crea los relatos, y el creador de metros (versificador), que
Aristoteles formuld. Aristételes sopesdé mayormente el lado de la ecuacidon que tiene que
ver con el creador de mitos o relatos, mientras que Jakobson considera que el “niimero
de soluciones posibles de la ecuacion es desde luego limitado (la forma hace violencia
al material, pero hay limites més alla de los cuales esta violencia es intolerable)”.*®

(Es posible definir mas claramente, sino la poesia, por lo menos lo que no es?
(Podemos definir los procedimientos poéticos? ;Nos limitamos a la pregunta de
Heidegger “Y para que poetas?”.

En la Poética de Jakobson se considera que debido a que la historia de la literatura da
testimonio de las variaciones constantes de los procedimientos poéticos, estos no son
posibles de definirse.*’ Incluso el caracter intencional del acto creador no es obligante:

un folleto que describe la denominacion de origen de los vinos de La Rioja, o el

resguardo desleido de nuestras pulcras vestimentas, pueden convertirse en si mismos en

# Ibid., 53: “la poésie prend comme matériaux a transformer des ¢léments du langage émotionnel dans
une bien plus large mesure, selon toute apparence, que des éléments d’énonces tendant comme limite au
terme logique, d’énoncés qui mettent ’accent principal sur ’objet du discours”

* Ibid., 55: “le nombre de solutions possibles de I’équation est bien entendu limité (la forme fait violence
au matériau, mais il y a des limites au-dela desquelles cette violence est intolérable). »

7 1bid., 114: “Peut-étre peut-on définir I’ensemble des procédés poétiques, des Kunstgriffe? — Non, car
I’historie de la littérature témoigne de leur variation constante. Le caractére intentionnel lui-méme de
’acte créateur n’est pas obligatoire. 11 suffit de se rappeler combien souvent les dadaistes et les
surréalistes laissaient le hasard faire des poémes. »
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un poema, que violenta las fronteras administrativas del control de la creatividad por
parte de la industria cultural. No creed al poeta que en nombre de convicciones confesas
reniega del pasado oprimido o de la vida en general. Un artista se vale de juegos de
lenguaje para anunciarnos que hablara en nombre de la verdad...**

Pues la expresion no es la manifestacion mecénica de un estado psiquico: por si mismos
se caen los esquemas rigidos que bosquejan un dualismo facil entre ficcidon poética y
realidad psiquica.*Ya lo dijimos a proposito de Adorno: la mimesis no imita nada®;
crea, eso si, una objetivacion que no calca la psique individual o colectiva de manera
mecanica, pues ello es imposible no s6lo desde el punto de vista estético sino, también,
desde el punto de vista de las nociones cognoscitivas de la conciencia trascendental.

El lenguaje poético es volatil; no se deja aprisionar en ningun esquema narrativo de
otros lenguajes artisticos (lo més cercano a la novela seria el cine, sobre todo cuando a
¢éste se lleva la narracion novelistica; pero una y otro conservan su propia unidad
expresiva). Tampoco la estructura fonoldgica del lenguaje poético provee ninguna
musicologia en sentido estricto, puesto que las estructuras musicales del habla se
contienen en un sistema fonoldgico que incluye la reparticion etimologica de los
fonemas. Tampoco el lenguaje musical posee un vocabulario como el que se usa en los

procesos de comunicacion en cualquier lengua.

3.4. EL ENCLAUSTRAMIENTO ONTOLOGICO DE LA EXPRESIVIDAD

ESTETICA

* Ibid., 114: “Un artiste joue tout autant lorsqu’il annonce que cette fois, ce ne sera pas de la Dichtung,
mais de la Wahrheit toute nue, ou lorsqu'il affirme que telle ceuvre n’est que pure invention... »

¥ Ibid., 116: “Bien des travaux d’histoire littéraire appliquent aujourd’hui encore avec rigidité ce schéma
dualiste : réalité psychique-fiction poétique, et cherchent entre I’une et I’autre des rapports de causalité
mécanique. De telle sorte que nous posons malgré nous la questions qui tourmentait un gentilhomme
frangais des temps anciens : la queue est-elle attachée au chien, ou le chien a sa queue ? »
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Esta concepcion del lenguaje poético de tipo jakobsoniano reclama su
complementariedad con la necesidad de hacer participe al receptor, en el proceso de
comunicacion, acogiendo, a su vez, el caracter testimonial y documental del mensaje
poético, en donde los documentos hablan por si mismos, en tanto lugares de encuentro
entre el autor disuelto en el texto y la activa participacion del lector. La responsabilidad
del fenémeno estético debe recaer en el “proceso completo de la enunciacion”,” - y no
simplemente en la formalidad del poema - de donde desaparece el creador, bajo la
presion que ejerce la obra en sus lectores, al momento de la recepcion. Proust supo
como pocos ocultar al protagonista principal en la trama de otros personajes,
construyendo una estrategia de interpretaciéon que coloca al lector como observador y
participe de escenas de cierta crudeza de comportamiento: entre muchos pasajes, por
ejemplo, la descripcion de las mascaras envejecidas del salon aristocratico después del
autodescubrimiento como escritor en “El tiempo recobrado”.

En términos generales, el lenguaje poético busca desplazar al sujeto de la comunicacion,
para que el texto se exprese por si mismo y asi mismo, en el desarrollo de su
inmanencia. El material que exhibe y expresa el texto es su propio fin. Hay una especie
de “enclaustramiento ontolégico™ de la expresividad del texto, de tal suerte que éste
habla desde la inmanencia de su propia construccion. “Ya en su Unterwegs zur Sprache

(1959), habia dado Martin Heidegger un fundamento filoséfico a esta concepcion del

texto, de la que deducia conclusiones tajantes, como aquella, segun la cual, ‘la poesia

% ADORNO. Op. Cit.,149: “la conducta mimética no imita nada, sino que se hace igual a si misma.”
> LAZARO CARRETER, FERNANDO. De poética y poéticas, Madrid, Catedra, 1990, 17. Este libro
tiene una estructura formal equiparable, o coincidente con mi propdsito, guardadas las proporciones, ya
que se parte de una orientacion tedrica general de la poética, para abordar el analisis de novelistas
espaiioles destacados de comienzos de siglo, para descifrar luego las claves poéticas de Antonio Machado
y Guillén. Desde una vision mas filoséfica, Charles Taylor a esbozado una articulacion parecida cuando,
en la segunda parte de su famoso libro “Las fuentes del yo” (Barcelona, Paidos, 1996), ha intentado
?zclimatar los lenguajes sutiles de Yeats, Proust, Musil, Mann, Rilke y Celan, entre otros.

Ibid., 19
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habla en el seno de una ambigiiedad, que es ambigua ella misma’; o la que reduce el
poema a s6lo lenguaje que habla”.>

Dicho en otros términos, cuando un poema expone o interroga no posee la fuerza
ilocutiva de la exposicion o de la interrogacion del uso corriente del lenguaje. No es un
uso estricto del lenguaje con que el emisor quiera comunicarse, pues su intencion es
artificial, ya que busca otro efecto, diferente al que tendria la misma estructura oracional
en el lenguaje ordinario. Lo cual hace que el lenguaje poético sea polivalente y no
simplemente polisémico como lo puede ser el lenguaje corriente. Esta polivalencia se
veria empaiiada si lo que se propone es de una excesiva brillantez.>

La ambigiiedad y polivalencia del signo poético no indica que la interpretacion
hermenéutica del texto apele a la gramatica de la lengua para descifrar el sentido creado,
o producido, por el poeta para desentrafiar la significacion. El limite de las posibilidades
de interpretacion se muestra cuando la poesia se propone crear textos herméticos, que se
resisten a la penetracion del destinatario y que quedan atrapados en la semiotica y la
simbologia de la obra del poeta, no permitiendo la apertura de mundo. De todas
maneras, toda creacion poética despliega una expresividad que tiene necesariamente una
relacion con signos institucionalizados y codigos literarios al uso de los cuales depende
la interpretacion. A la “interpretaciéon final contribuyen tanto los signos
institucionalizados (esto es, pertenecientes a la lengua natural, y a los demas codigos

».55

literarios y culturales), como aquellos producidos ad hoc por el poeta”:> el estilo o la

expresion reflejan la combinacion original, que se remite a la lectura del destinatario.

33 1bid., 19

>* Al respecto dice Aristoteles: “la elocucion demasiado brillante oscurece los caracteres y las ideas”.

ARISTOTELES, Op. Cit., 1162. La expresividad que deja de lado su ambigiiedad para enunciarse en la

brillantez, con precision y claridad, es una brillantez que enceguece a los lectores, pues anula la fantasia

gise la imaginacion. Tal como lo propuso Proust, debe haber cierto equilibrio entre ratio e imaginacion.
Ibid., 29-30
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En la ambigiiedad y polivalencia de un texto poético se mueve un lector, que le acuerda
a todo signo un significado enteramente nuevo y canoénico, o busca la denotacion y la
connotacion del poema o la novela de acuerdo con la percepcion propia a su
individualidad y experiencia de lector: la obra se despliega en un contexto de
comunicacion e intersubjetividad que, si bien es diferente al del uso comun del lenguaje,
no obstante, también remite a los contextos lingiiisticamente preestructurados del
mundo de la vida. Todo texto estd provisto de un sentido para cada lector, que lo
comprime a la subjetividad de su propia voz interior. Hay una especie de encuentro de
dos subjetividades “que empuja al lector a ponerse en lugar del poeta, hacer uno con
61> es el efecto perlocucionario, que se activa como si se tratara de una conmocion
animica compartida, provocada por la atraccion de la fuerza de la narracion. En cambio,
la fuerza ilocucionaria del poema “es ese deseo de desplazar la personalidad del tu hacia
el yo lirico; y logra su eficacia perlocutiva en la medida en que tal desplazamiento se
verifica. Al afirmar esto, no pensamos so6lo en las poesias sentimentalmente
conmovedoras, sino también en las que son puro juego, y cuya intencion no es otra que
la de convertirnos en jugadores, en compaiieros ludicos del poeta, divertido en su
mundo imaginario”.”” Es evidente que la fuerza ilocucinaria de la poesia —que remplaza
el tu del poeta por el yo del lector- es una invitaciéon a navegar por un mundo sofiado
por el poeta, dejandonos guiar por él, situandonos hombro a hombro, para de esa
manera modificar nuestro conocimiento creencias, deseos y nuestro propio
comportamiento.

No se trata solamente de las perturbaciones del lenguaje emocional, sino del temblor
que produce la mutacidon de nuestros estados de d&nimo. A la multiplicidad de nuestras

voces, que bullen en nuestro interior, a las cuales se refiere el lenguaje poético, es donde

% Ibid., 42
T 1bid., 42
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va a anidar el reconocimiento del habla del poeta, cuando coinciden tanto la
expresividad del lector como los juegos del lenguaje creados desde la singularidad del
delirio de la poesia. Tiene que haber un espacio comin donde coincida la subjetividad
expresiva del yo del poeta y el significado del yo que interpreta, en funcion del
enclaustramiento ontoldégico de la expresividad, que se sitiia a espaldas del mundo real.
El poema esta exento del imperativo de veracidad, pero ello no significa que pueda
contener elementos de proposiciones veritativas, con una intencion intertextual o extra
textual. Lo que hace el yo lirico es interponerse en el medio del lenguaje, para violentar
su caracter regulativo y constatativo: “s6lo aspira a vivir dentro de si mismo... con las
caracteristicas siempre de que el yo de la enunciacion lirica es bien diferenciado del yo
protagonista de los restantes tipos de enunciacion”.”® Por lo mismo, tampoco es posible
aislar el contenido de una expresion del texto del poema, para asimilarlo mecanicamente
a cualquier contexto de enunciacidon, y no solamente por la especificidad del lenguaje
poético sino, por el ritmo y el metro que gobiernan la creatividad del poeta.

Para acceder al yo de la enunciacion lirica se requiere recorrer y comprender el habla de
cada poeta, y tal vez sea necesaria ‘“una competencia literaria paralela a la lingiiistica
postulada por Chomsky... una gramatica interiorizada que permita generar la ‘ilimitada
creatividad manifiesta en los fendomenos de produccion y recepcion de textos
literarios’”.”” Ello puede ser cuestionable, pero lo que parece “innegable” - solo
aparentemente- es que se requiera una disponibilidad subjetiva e identitaria equiparable
a la aptitud matematica, musical o filosofica. La alegria o desesperanza, que produce la
poesia, parece no estar reservada a las grandes audiencias, sino en pocos casos; lo cual

hace a la poesia inmune al facil consumo masivo, pero no por ello alienta la prepotencia

de su cultura y su lengua.

¥ 1bid., 41
¥ 1bid. 73
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Estos interrogantes se aclaran cuando dejamos de delimitar la comprension del
fenomeno estético y de la expresividad poética de acuerdo con caracteristicas de
variaciones singulares de la identidad de la persona, al asignarles cualidades
extraordinarias, llevando implicito a su vez una configuracion de la identidad basada en
la disposicion natural —Aristételes hacia depender la creacion poética del genio del
delirio y de la proclividad a la depresion -, que se postula desde un sustrato de
invariabilidad de la persona, que cuando menos resulta ser una condicion paradojica.
Tal como lo comentan Gutiérrez y De Salas, se trata de “la condicién paradojicamente
circunstancial de la identidad; que, siendo nombrada y presentada como un sustrato de
invariabilidad, es, sin embargo el resultado cambiante de una negociacidon continua con
otros exteriores o interiores al propio sujeto”.’ Por ello es conveniente que, en términos
generales, la expresividad, creacion y recepcion estética de la poesia se le vea no sélo en
funcion de la identidad personal si no de la pluralidad y alteridad, que traspasan la
identidad en la temporalidad de su propia historia. Hay “multiples identidades” *'que
atraviesan la historia personal de un individuo, segiin Freud y Lévi-Strauss - seguidos
después por muchos -, que hacen que la identidad sea un resultado efimero,
circunstancial e inscrito en la temporalidad y pluralidad, que la constituyen y
reconstituyen, y que, por lo mismo, requiere ser redescrita.

Para que sea posible ésta reescritura, ésta reelaboracion narrativa, es necesario anudar la
enunciacion del yo a la enunciacion del poeta. La expresion de la poética no podria estar

alejada de “la narracion que construye la individualidad, una especie de mito intimo, ha

de proporcionar, al menos, al sujeto y a sus otros sociales: verosimilitud a su

% DASCAL, MARCELO Y OTROS. La pluralidad y sus atributos. Usos y maneras en la construccién
de la persona, Madrid, Biblioteca Nueva, 2001, 15-16
*' bid., 16

77



persistencia temporal, consistencia unitaria a sus variadas representaciones sociales y
conciencia de legitimidad a su existencia”.’

El cambio operado en el concepto de identidad puede ser descrito en términos
historicos, sintéticamente, asi: a la preeminencia cartesiana del sujeto — cuya actualidad

Colli califica, después de tantas fisuras, como “un signo de involucion”®

-, que Kant
realiz6 disolviéndolo en la sintesis de la representacion (en sentido gnoseologico), le ha
seguido, después de su afirmacion transitoria ( en Fichte y Hegel, principalmente), una
disolucion de la identidad personal (la quiebra del Cogito por parte de Nietzsche).

Actualmente, esta fractura de la identidad, en buena parte facilitada por el positivismo y
el empirismo socioldgico y antropologico, que algunas veces se presenta como
separada de la relacion entre mimesis y expresion, pues se la concibe, casi
exclusivamente, en concordancia con las funciones cognoscitivas del sujeto: “por
expresion se entienda aqui una representacion a la que se ha sustraido la naturaleza
perspectivistica de un objeto segun un sujeto, y que, en consecuencia, es considerada
como algo simple; precisamente como el desvelarse de otra representacion o de otra
naturaleza”.®* Aqui se trata de un sujeto que produce series expresivas convergentes y
divergentes, y que se contrapone al significado de una expresion en la inmediatez del
objeto. Pero en donde la misma representacion se remite circularmente al texto de la
narracion en cuanto proveido de significantes. De acuerdo con esta concepcion de la
expresion es que Colli conceptualiza “el arte como expresion de una expresion”® - y no
como expresion de una representacion-, tomando como ideal de exposicion el
fundamento caracteristico de la ciencia moderna, en donde puede haber expresiones

carentes de representacion, que en su pureza, se mantienen como figuras de lo

62 Ty
Ibid.,18

8 COLLI, GIORGIO. F. ilosofia de la expresion, Madrid, Ediciones Siruela, 1996, 36

% Ibid., 50

% Ibid., 61
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impensable. Por ese camino, el arte se prefigura rescatdndose como la “expresion
final”:% “las esfera del arte confirman la hipotesis del mundo como expresion, porque el
arte mismo es una expresion que se situa junto a la natural. El artista crea un objeto, un
cuadro, las palabras de una poesia, etcétera: estos objetos son en si expresiones, pero en
el contexto de la vida son ocasiones de representaciones, de revocaciones por parte de
los espectadores y consumidores. Las expresiones naturales van sin embargo a
expresarse ulteriormente en una cadena que sigue la direccion de lo concreto, mientras
que las expresiones artisticas son elementos finales; estas tienen s6lo una continuacion
ficticia en la esfera representativa, trasfiriéndose a los consumidores en virtud de la
citada representabilidad, en un camino que no escapa a la abstraccion”.”’

En una direccion y un sentido diferente, Ignacio Gomez de Liafio ha establecido la
relacion entre la composicion poética y la identidad del yo, ejemplificandola en Proust.
El yo se concibe como pluralidad y multiplicidad, que se dan en un medio disimil y
desdiferenciado, donde confluyen la representacion y el impulso de los afectos y
emociones, conformando “un conglomerado” tan cercano e idéntico a la coseidad para
si del yo del narrador, como si se fuese el salon de Madame Verdurin, que Proust
describe.®® Se trata del yo que, en otro tiempo, amo a Gilberta: “Ese Yo-cosa, que estd
casi borrado, en estado de latencia, resurge de pronto y sustituye al Yo actual, al
conglomerado personal que es actualmente el Narrador. Resurge al ensalmo de unas
palabras que no son triviales s6lo porque estdn unidas al foco del conglomerado
personal que podemos llamar ‘los-amores-del-Narrador-y-Gilberta’. ;Por qué esas
palabras de apariencia anodina actan como un conjuro? Es que, en cierta ocasion, el
Narrador oy6 a Gilberta decir a su padre (Swann): ‘la familia del subsecretario del

ministerio de correos’. Al repetirse, al cabo de los afios, esa frase hace que resurja la

% Tbid., 89
7 Ibid., 89-90
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conexion con Gilberta, de manera que, al producirse el afloramiento de la complexion
‘amores-del-Narrador-y-Gilberta’, esta complexioén sustituye la identidad actual del
Narrador”.”’

La multiplicidad de voces de nuestra interioridad — nuestro yo escindido, exteriorizado y
polivalente -, “la multiplicidad de Yoes o, mejor, conglomerados personales que
componen a cada cual”,”® parecen por momentos esfumarse, pero reaparecen en estado
larvario, esperando la oportunidad de florecer,”’ convirtiéndose en el yo actual. La
multiplicidad del yo se debe a la temporalidad y su traspaso, en cuanto yo presente o
pasado. Pero también hay una simultaneidad del yo presente que restablece
permanentemente el yo interior y el exterior, unificandolos.”” De suerte que la
multiplicidad en la temporalidad contiene momentos de unificaciéon permanentes de lo
interno y externo de la identidad. En el fluir de la conciencia e inconciencia de las
vivencias y ensofiaciones se da una actualizacion sincronica de la experiencias
presentes y pasadas del yo, de acuerdo con el horizonte de compresion de nuestros
propios sentimientos y la inteligibilidad o perplejidad de nuestro entendimiento, que
gracias a la fuerza de la memoria se conservan como si se tratara de atraer para si
“conglomerados personales”. A lo mejor, la exterioridad del ser que estd en nosotros sea
lo mas preciado y solicito del discurrir de nuestra identidad por el mundo, al cual se

abre en su descentramiento. Asi lo dice Proust: ““ la mejor parte de nuestra memoria esta

fuera de nosotros, en una brisa humeda de lluvia, en el olor a cerrado de un cuarto o en

% GOMEZ DE LIANO, IGNACIO. Iluminaciones filoséficas, Madrid, Ediciones Siruela, 2001, 297
% Ibid., 297-298 (subrayado mio)

" 1bid., 298

'bid., 298

72 Al respecto dice Gomez de Liafio: “como tendencia motriz, el yo es un estar-fuera estando dentro.”
Ibid., 300
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el perfume de una primera llamarada. ;Fuera de nosotros? No, dentro de nosotros, por
mejor decir”.”

“¢En qué consiste la identidad del Yo actual del Narrador? En sentir-y-entender, en ser
principio y nexo consciente de una complexion de qualia; complexion en la cual se
inserta, de pronto, un conglomerado representativo-afectivo que parecia haber muerto,
pero que sigue ahi, vivo; como siguen estado las paredes y muebles de la habitacion de
hotel que lo rodean. Y asi el Narrador habla de encontrarse con el ‘ser que fuimos y
situarnos frente a las cosas lo mismo que él; sufrir de nuevo, porque ya no somos
nosotros, sino ¢, y él amaba eso que ahora nos es indiferente’”.” Es lo que Ricoeur ha
llamado identidad “ipse”, por oposicion dialéctica a la identidad inmutable y sustancial,
o identidad “idem””: “la verdadera naturaleza de la identidad narrativa sélo se revela en
la dialéctica de la ipseidad y de la mismidad”.”® El receptor poético estaria predispuesto
de manera natural por su competencia lingliistica, para penetrar esa dialéctica,
permitiéndole comprender el lenguaje poético, como si se tratara del homodlogo de un

talento, sino idéntico al del poeta, por lo menos proximo: de esa disposicion natural

dependeria entonces el destino y la suerte, y hasta la muerte, de la poesia.

73 Citado por Gémez de Liafio, Ibid., 300

™ 1bid., 299

7 Ibid., 303: “en medio de todos los cambios, subsiste una cosa: el Yo como nexo sentiente-inteligente,
‘nuestro yo permanente, que se prolonga tanto como dura nuestra vida’ frente a ‘todos nuestros yoes

sucesivos, que, en suma, les componen en parte’.
6 RICOEUR, PAUL. Si mismo como otro, Madrid, Siglo XXI de Espafia editores, 1996, 138
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4. EL MITO DE LA INTERIORIDAD (I): IDENTIDAD COMO CUIDADO DE Si Y

EXALTACION ROMANTICA

En el capitulo anterior hemos visto que la identidad como subjetividad — de Descartes a
Kant - ofrece un contraste bien definido entre el concepto de sujeto de la filosofia de la
reflexion y la identidad expresiva, que al postularse en el medio del lenguaje poético
tiende a anular al sujeto, quedando la expresion estética encerrada y aislada
ontoloégicamente, con independencia del sujeto creador. Esta situacion particular del
sujeto, en la expresividad estética, no seria posible postularla sino precisaramos
mayormente el sentido de la identidad en relacion con la tradicion que la fundamentd
modernamente, de acuerdo con funciones cognoscitivas, impulsada inicialmente por la
exaltacion de la interioridad de la expresividad estética romantica, o cuando menos
alentandola como albergue de paso desde el fondo de su significacion.

Dicha exaltacion y lo que le ha seguido en la historia del pensamiento filoséfico, que se
remonta retrospectivamente hasta la tradicion judeocristiana, ha creado el mito de la
interioridad, que consiste en el despliegue del sentido de lo que se dice o se hace como
ubicado en lo que acontece en la cabeza, mientras que se lo diga o se lo haga. Contra
este mito de la interioridad ha reaccionado Habermas, en su busqueda de
fundamentacion de la sociologia, desde el punto de vista de la teoria del lenguaje, al
tratar la relacion entre identidad e individuacién, como algo que se ajusta a la
autocomprension moderna de la practica comunicativa cotidiana, llegando a la
conclusion que sélo la autoidentificacion predicativa establece el nivel de pretension

que la identidad del yo representa. Lo cual significa que existen condiciones de
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autonomia para el desarrollo de la identidad personal, ligadas a los criterios de identidad
numérica, que permiten la identificacion a través de “datos que iluminan la continuidad
de una biografia”' que un individuo asume, al responsabilizarse de ella. La perspectiva
del desarrollo normativo del yo esta regida por el concepto habermasiano de la
comunidad ideal de comunicacion, que viene a ser algo asi como un tipo ideal de
accion, que también, de manera parecida, explica de paso la autoestima y la forma
ejemplar de autorrealizacion individual en el arte y la ciencia. Cuando un artista asume
con responsabilidad su propia biografia — asi sea, agregamos nosotros, de manera
ficticia, como tarea y esfuerzo de la escritura - vuelve sobre si mismo “recorriendo las
huellas, recuperadas narrativamente, de sus propias interacciones”.” Cuando alguien
quiere ser ¢l mismo, establece una relacion reflexiva consigo, deslindando en el mundo
externo los hechos y las normas, y adentrandose en un mundo subjetivo, al cual tiene un
acceso privilegiado, que le presenta una naturaleza pulsional, que puede manifestarse de
forma expresiva.” En este sentido es que, decimos nosotros, se crea el mito de la
interioridad, ya que, segun el mismo Habermas, la identidad expresiva del artista
obedece a condiciones y criterios de identidad, al igual que cualquier persona. Su
categorizacion como persona le permite ser identificado, de acuerdo con condiciones de
identidad, que dependen de las interacciones sociales, e indican el tipo de persona que
se es. Le remiten también a unos criterios de clasificacion socioldgica (o variables), que
describen las dimensiones de su individualidad. Tanto el hombre corriente como el
artista utilizan oraciones de vivencia, que significan, en cuanto hablantes, hacer
emisiones en el modo expresivo. La diferencia est4, pues, en que el artista, mas alla de
su actitud pragmatica, se vale del lenguaje expresivo en su formalidad. En otros

términos, la identidad del yo proustiano es también identidad de rol, que indica qué

'"HABERMAS, JURGEN. Teoria de accién comunicatva, Tomo II, Madrid, Taurus, 1990,153
2 .
Ibid., 142
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categoria de persona se es, en relacion con las condiciones de su identidad. Las
condiciones se refieren a la identidad de rol y los criterios a la individuacion dentro de
la categoria de pertenencia o adscripcion.

Seguidamente expondré el sentido gnoseoldgico del concepto de identidad, tal como se
encuentra en planteamientos “hermenéuticos” de Foucualt (1). Para obtener, asi, una
perspectiva de conjunto desde la cual podamos aclarar el contexto inicial expresivista
romantico de la filosofia del idealismo aleman, tal como se puede apreciar en el joven
Hegel, Holderlin y el ultimo Heidegger como continuador de la filosofia del sujeto (2).
De esta manera - que no se podria calificar de modalidad contextualista -, supongo,
estaremos mejor pertrechados para evaluar el concepto moderno de autoconciencia,
heredero del autoconocimiento, el cuidado de si y la interioridad roméantica, que se
reconducen hacia la identidad en términos gnoseologicos, particularmente en la

Fenomenologia de Hegel.

4.1. FOUCAULT Y LA GENEALOGIA DEL CUIDADO Y SABER DE Si MISMO

En el capitulo primero hemos insinuado que “La genealogia de la moral” y “El
Anticristo” de Nietzsche establecen un método proseguido por Adorno, Horkheimer y
Benjamin, que arroja por resultado metarelatos de deslegitimacion, como una forma de
critica de la razéon moderna en una direcciéon no kantiana. Mientras Horkheimer y
Adorno se aplican a desentrafiar el concepto prototipico de la identidad moderna en la
figura de Odiseo, Foucault encuentra el origen de la identidad en el oraculo de Delfos.
Estos autores tienen en comun que persiguen la génesis de validez del concepto de

identidad en las raices institucionales de la antigua Grecia.

3 Ibid., 143
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Ahora se trata de ver la manera como Foucault concibe la identidad moderna, originada
en una forma de validez discursiva, que remite su sentido al principio de épiméleia, o
cuidado de uno mismo, pero sin salir de una connotaciéon de contenido acentuadamente
gnoseoldgico. Se trata de un principio que es la constante de toda una constelacion de
culturas: “la épiméleia es el principio filos6fico que predomina en el modo de
pensamiento griego, helenistico, y romano”,* pero que se prolonga hasta el ascetismo
cristiano, tal como se manifiesta, por ejemplo, en Gregorio de Nisa, y se continiia hasta
el siglo XIX, con Hegel y Nietzsche.

El cuidado de si mismo, segiin Foucault, es una actitud general, una vigilancia sobre el
propio pensamiento y un modo de actuar con técnicas apropiadas como la meditacion y
el examen de conciencia.

Pero lo que constituye una paradoja es que, en la filosofia Occidental, se privilegia el
conocimiento de uno mismo, frente a la preocupacion por uno mismo, que habian
mostrado ya algunas filosofias morales presocraticas (epicureismo, cinismo). Y lo que
concierne al poder del conocimiento — pues ninguna otra fuerza explica éste cambio -
compete a “la historia misma de la verdad. El cartesianismo ha puesto una vez mas el
acento en el conocimiento de uno mismo convirtiéndolo en una via fundamental de
acceso a la verdad”.’

Al tratarse de una relacion de poder, el sujeto recurre, compelido voluntariamente, a la
busqueda de soluciones practicas y experiencias de espiritualidad, a través de las cuales
el sujeto pueda “tener acceso a la verdad”.® Esta espiritualidad (practicas y experiencias)
tiene la caracteristica de que, en primer lugar, el sujeto se transforma, se convierte a si
mismo para acceder a la verdad. En segundo lugar, la transformacion se da por medio

del Eros, y el trabajo, que le priva del goce del mundo para reencontrar la virtud

4 FOUCAULT, MICHEL. Hermenéutica del sujeto, Madrid, La Piqueta, 1994, 33
5 .
Ibid., 37
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(ascesis); y, en tercer lugar, “ la verdad es lo que ilumina al sujeto... la gnosis es en
suma lo que tiende siempre a transferir, a trasladar al propio acto de conocimiento, las

condiciones, las formas y los efectos de la experiencia espiritual”’

. Asi, pues, para
Foucault, la crisis de la espiritualidad europea no estaria ligada a la ciencia, como en
Husserl, sino a la concepcion del sujeto como gnosis y, a excepcidn de Aristoteles®, se
prosigue, como ya lo hemos sefialado, a proposito de la identidad concebida en cuanto
subjetividad, en Descartes: “muchos siglos mas tarde el dia en el que se pasa a postular
que el conocimiento es la Unica via de acceso a la verdad (con el cartesianismo), el
pensamiento y la historia de la verdad entran en la modernidad”.’

Esta historia de prosecucion de la concepcion de la identidad en términos
gnoseoldgicos, que se abre paso con la fe y la teologia, se contintia, aun después de
Descartes, en Spinoza, Kant, Hegel, Schopenhauer y el mismo Nietzshe, y atiende a la
pregunta que Hegel expone en la fenomenologia con su concepto de conciencia, auto
conciencia, razon y saber absoluto: “;como tiene que transformarse el sujeto para
abrirse un camino hacia la verdad? (tal es el sentido de la Fenomenologia del espiritu de
Hegel)”."

Segun esta historia de la verdad en sentido genealdgico o “hermenéutico”, ha habido un
largo recorrido desde el oraculo de Delfos, condensado en la sentencia atribuida a
Quilén de Esparta, “Gnothi seauton™ (condcete a ti mismo), el Alcibiades de Platon —
¢éste ultimo, por boca de Socrates, todavia vacilaba, agregamos nosotros, “en esto,
»l1

poniendo todo el cuidado en cualquier otra cosa, pero no en nosotros mismos” -,

pasando por el ascetismo cristiano (siglo IV y V), hasta el siglo XIX con Hegel y

®Ibid., 38

7 Ibid., 39 (subrayado mio)

¥ Ibid., 40: « si exceptuamos a Aristoteles, para quien la espiritualidad no jugaba un papel muy

importante... » Esta apreciacion puede confrontarse con mi alusion a la identidad aristotélica, como acto

gie Anagnorisis (reconocimiento de identidad), en la caracterizacion de la obra homérica principalmente.
Ibid., 40
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Nietzsche, para que la identidad como cuidado de si aparezca en cuanto problema

o 12
gnoseologico — “conocerse es conocer lo verdadero”

-, y desde alli se desprenda, se
especifique como esfera particular de la accion, como historia personal, a través de la
poesia, el relato, el arte de novelar, la biografia, la produccion televisiva y
cinematografica, principalmente, irrumpiendo todos los &mbitos.

Sin embargo, una vez estatuido el concepto de identidad expresiva es posible reconstruir
historicamente todo tipo de manifestacion de la narratividad para redescribirla y
analizarla, desde el punto de vista de la expresion de la identidad.

Desde otra perspectiva, las distintas significaciones del verbo salvar (sautseia), para
referirse al cuidado de uno mismo, sin salirse del circulo cognoscitivo, s6lo empieza a
romperse con el romanticismo, que lo debilita y flexibiliza.

Sélo cuando en el saber del cuidado del si mismo se introduce el ethos, segun Foucault
el cuidado de si cambia de sentido, para abrirse a los procesos de comunicacién con
todo el universo social, dejando de replegarse sobre si mismo y elevandose, diriamos
nosotros, desde su condicion natural de su ser ahi en el conocimiento, para encontrarse
asi mismo como espiritu, que no sélo piensa, sino que siente, se exalta y gime. Se trata
de una reconversion del si mismo, que no so6lo es posible con el vuelo de la poesia y la
filosofia sino con el impulso de “las ciencias del espiritu, la sicologia y el analisis de la
conciencia”.” De esta manera, la ascesis no es simple renuncia sino resistencia para
acceder a un mundo mejor, en el ejercicio de la practica de la libertad sobre la base de
la comunicacion reciproca. Pero, también aquella regla de comportamiento que proviene

de una mentalidad acorde con el espiritu del capitalismo y su finalidad de animo de

lucro.

" Tbid., 41

""PLATON. Obras completas, Madrid, Aguilar, 1981, P4g.258-259
2 FOUCAULT. Op. Cit., 75

" Ibid., 89
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En referencia a ese largo trasegar del cuidado de si mismo, desde la Antigiiedad hasta la
modernidad, cuando se transforma en si mismo como otro, es que se ha plasmado el
relato del escritor que Proust retratd, representando un punto crucial en el siglo XX,
combinando, en el personaje del narrador, tanto la ataraxia — ausencia de
preocupaciones, que permiten la bisqueda del tiempo perdido y recobrado — como la
autarquia —autosuficiencia sin recurrir a nadie mas que asi mismo -, que se configuran
como temas centrales e ideales a alcanzar, en la busqueda de la identidad del hombre

moderno.

4.2. EL ROMANTICISMO: EL JOVEN HEGEL, HORDERLIN Y EL ULTIMO

HEIDEGGER

En la época moderna el concepto de identidad expresiva recibié un particular impulso
por parte de la estética romantica, que fue, a su vez, una especie de predmbulo de la
filosofia de Hegel, partiendo de la conviccion de movilizar la razon y los presupuestos
de lo absoluto al lado de Horderlin y Schelling. Todos ellos participaron de una vision
mitopoiética que podria reconciliar la modernidad, incluso mezclado todavia ciertos
valores del cristianismo y la Antigiiedad clasica, tal como lo muestran los escritos de
juventud de Hegel y la poesia de Hoélderlin. Solo posteriormente, cuando Hegel
construye su concepto de saber absoluto logra desprenderse del arte romantico ( cfr. 2.3
), la religion racional y la sociedad civil. Sin embargo, la superacion de la subjetividad
y el expresivismo romantico no sale de los limites de la autoconciencia y la
autodeterminacion, que son conceptos que tipifican su filosofia del sujeto y su concepto
de identidad en términos gnoseoldgicos. Cuando el joven Hegel participa de

convicciones comunes, con Horderlin y Schelling, se mueve en un escenario en donde
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se destaca el arte como hijo de la libertad, como dice Schiller. Que nos hace ver el
mundo de modo acentuadamente libre, por fuera de las rutinas comunicativas,
escapando a las restricciones de la realidad social y el rigor de la ciencia. Es “el arte
como poder reconciliador que apunta hacia futuro. La religion racional debe hacerse
cargo del arte para convertirse en religion popular. EI monoteismo de la razén y del
corazén debe unirse con el politeismo de la imaginacién y crear una mitologia al
servicio de las ideas”.'* En palabras del mismo Hegel, en el “Primer programa de un
sistema del idealismo aleman(1796/97): “al mismo tiempo escuchamos frecuentemente
que la masa [de los hombres] tiene que tener una religion sensible. No sélo la masa,
también el filosofo la necesita. Monoteismo de la razén y del corazon, politeismo de la
imaginacion y del arte: jesto es lo que necesitamos!... tenemos que tener una nueva
mitologia... una mitologia de la razon... mientras no transformemos las ideas en ideas
estéticas, es decir en ideas mitologicas, careceran de interés para el pueblo y, a la vez,
mientras la mitologia no sea racional, la filosofia tiene que avergonzarse de ella. Asi,
por fin, los [hombres] ilustrados y los no ilustrados tienen que darse la mano, la
mitologia tiene que convertirse en filosofica y el pueblo tiene que volverse racional...
los filésofos en filésofos sensibles”."> La sensibilidad estética crea asi una mitopoiésis,
a donde concurren ilustrados y no ilustrados, que se proyecta por igual al pueblo y a los
filésofos. Pero con la condicion de que “la primera idea es naturalmente la
representacion de mi mismo como de un ser absolutamente libre”.'® Es decir, que Hegel

antepone la identidad subjetiva como condicién primordial de todo proyecto de

emancipacion, que liga mitopoieticamente la razon a la sensibilidad estética: “la verdad

" HABERMAS. EI discurso filoséfico de la modernidad, Op. Cit., 47
' HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud, Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 1978, 220
16 :

Ibid., 219
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y la bondad se ven hermanadas solo en la belleza... la poesia recibe asi una dignidad
superior y sera al fin lo que era en el comienzo: la maestra de la humanidad”."

El romanticismo, con su expresividad sujetiva del si mismo, erigiéndose de esa manera
en maestra de la humanidad, “represent6 una de las variaciones mas importantes en la
historia de la mentalidad occidental y fue conciente por completo de su papel
historico”.'"® En Alemania originalmente fue un movimiento revolucionario, en tanto
que en el resto de Europa se pas6 de una posicion conservadora y monarquica a una
liberal."” Aun cuando ha sido calificado por algunos, desde Goethe, como enfermizo. Su
menosprecio de la razén, su lirismo ebrio y su acentuado individualismo casi expresan
una actitud de miedo a las circunstancias del momento, cuando se habia consolidado el
modelo revolucionario francés, la revolucién democratico liberal. Su nostalgia del
pasado griego, su utopia e inconciencia, su fantastica alucinacioén por la naturaleza y la
ilusion de un modelo esteticista de vida es una manera literaria de suplantar la filosofia
racionalista, o por lo menos de intentar igualarla, como el caso de las asombrosas
correspondencias entre Hegel y Holderlin, que no se pueden reducir a simples
coincidencias de formacion. Las lagrimas, los éxtasis y los desmayos del romanticismo,
ligados a la artificiosidad y retorica aristocratica, son un documento imponderable de la
ascendencia antiburguesa del romanticismo. Novalis, Von Kleist, Chauteubriand, De
Maistre, Puschkin y otros pertenecen a nobles familias y defienden los gustos de la
aristocracia.”’ El teatro vio la aparicion, gracias al romanticismo, de nuevas formas
como la comedia musical (el vaudeville), el drama sentimental, el melodrama (que hoy,
en la television sobre todo, ha tenido tantas ramificaciones como intenciones para

adormilar a los pueblos que adolecen de bajos niveles de cultura) y la pantomima. Pero,

17 110
Ibid., 220

8 HAUSER, ARNOLD. Historia social de la literatura y el arte, Barcelona, Labor, 1983, 341

" Ibid., 339

? Ibid., 355
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donde, al parecer, se expres6 en toda su plenitud fue en la musica. “La musica es el arte
romantico por excelencia, y Chopin, el mas romantico entre los romanticos”.*' La
burguesia crea sus salas de concierto, desplazando las orquestas de las salas de fiestas
de los castillos y palacios. La musica de camara se traslada de los salones aristocraticos
a los salones burgueses. El publico menos exigente influye en las audiencias y empieza
a sentirse atraido por Schubert y Schumann, por Chopin y Listz, y por la “coqueteria
manifiesta” de Berlioz y Wagner. Los poetas mas populares no logran el triunfo de los
grandes musicos del romanticismo (Weber, Chopin, Listz y Wagner).

En el campo de la pintura destaca Jean Antoine Gros, protegido de Josefina, quien
exalta a Napoleon, en un ambiente de exotismo oriental, en su cuadro ‘“Bonaparte
visitando los apestados de Jaffa”. Pero el més grande pintor romdantico es Eugeéne
Delacroix (1793-1863 ), quien con la “Libertad guiando al pueblo”, “pintado en 1830,
como un bello canto romantico a la revolucién, es un auténtico simbolo de los ideales
que animaban a la ardiente juventud de la primera mitad del siglo XIX"?, y “Las
matanzas de Quios” (1824), que es un cantico a la independencia griega bajo la
dominacion turca (que como motivo también habia originado a “Hiperién o el ermita en
Grecia”). Theodore Géricault pintd, en 1819, “La balsa de la Medusa”, que es una
vehemente representacion romantica de la agonia y muerte de los naufragos. En
Inglaterra se destaca John Constable, quien pint6 los reflejos y cambios atmosféricos de
un paisaje rural idilico en “Dedham Mill, Essex”, simbolizando el desplazamiento de
ambientes cortesanos hacia lo natural y sencillo. En Espafia, se suelen clasificar las
ultimas pinturas y grabados de Francisco de Goya como pertenecientes al romanticismo,
pero un representante auténtico es Antonio Maria Esquivel y, entre otros, Leonardo

Alensa, quien ridiculiz6 la moda roméntica del suicidio por amor, ofreciendo la imagen

2 Ibid., 408
2 1bid., 410
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de “la Espafia negra™*; técnicamente esta ligado a la influencia de Velasquez y Goya, al
igual que Eugenio Lucas. Toda la pintura romantica europea tiene por referente la
consolidacién de la revolucion democratico liberal, preserva la tension entre razén y
sentimiento, con un cierto arrebato interior y religioso, se conmueve frente al dolor
propio y ajeno; y gusta del exotismo, el amor, el riesgo, la aventura, la irracionalidad y
el suefio.

El movimiento roméantico cautivé la produccion literaria, musical, pictdrica y poética de
finales del siglo XVIII, hasta mediados del siglo XIX — habiendo sido precedido por el
movimiento literario “Sturm und Drang” (tormenta y pasion) de Lenz y Herder (1760-
1770), que conservo la expresividad en contraposicion a la mimesis y enfatizé la
afirmacion de la individualidad personal y colectiva -, provocando la primera gran crisis
de la modernidad, que habia apostado por una sociedad y colectividad racionales, y no
solamente englob6 a autores alemanes sino también de los principales paises europeos y
aun de Estados Unidos. Alli se incluyen los hermanos Schlegel, Novalis, Tieck,
Schleiermacher y el propio Schelling (el circulo de Jena del primer romanticismo
aleman), pero también Coleridge, Kleist. Victor Hugo, Emerson, Edgar Allan Poe,
Madame de Stéel, Chateaubriand, Leopardi, Manzoni y los espafioles Jovellanos, José
Goméz Hermosilla, Larra y Espronceda. “En efecto, la revolucion filosofica y estética
alemana hace nacer lo que sera la base de la teoria de la literatura en toda Europa a
partir de finales del siglo XVIII, aunque en esa revolucion hay unas intuiciones y
conceptos que no seran desarrollados por el romanticismo”.” De todas maneras, al
parecer, segin algunos autores, “el romanticismo abarca un periodo dentro del que

nosotros estamos todavia viviendo”.** En ruptura con la subjetividad iniciada por

» DE AZCARATE RISTORI, JOSE MARIA Y OTROS. Historia del arte, Madrid, Anaya, 1980, 718
* Ibid., 726

> ASENSI PEREZ, MANUEL. Op. Cit., 388

%% Ibid. 390
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Descartes, Rousseau y Kant, se modifica, en la teoria estética, el concepto clasico de
mimesis o representacion por el de expresion, que significa, ante todo, “exteriorizar lo
que un hombre tiene dentro de su alma”.*’ La formula que identifica poesia y expresion
de afectos se contintia en el siglo XX, y es “la base de la concepcion de la poesia de
Damaso Alonso, Carlos Bousofio y de la tradicion estilistica”.?® Repercute, pues, hasta
la generacidn poética espafiola del 27, donde se inscribe Alonso; Sainte-Beuve, a quien
dirige su temprana critica Proust (“Contre Sainte-Beuve”) y tiene que ver con las
concepciones del genio literario, reducido a su espontaneidad e inspiracion.

Si la primera idea del romanticismo es la representacion de si mismo, segun se aprecia
en los escritos de juventud de Hegel, segin Taylor - y “la novela es la historia interna de

un hombre”, seglin la definicion que hace suya Friedrich Schlegel®

— ello se debe a que
la impronta subjetivista del si mismo de Rousseau no logréo que su voz interior se
desprendiera de su anhelo de voluntad general, y es el expresivismo romantico el que da
el paso hacia una ética de la naturaleza, que clama desde el interior. Pero “Rousseau
ensancha inmensamente el alcance de la voz interior. Ahora es posible saber desde
dentro, desde los impulsos de nuestro ser, qué es lo que la naturaleza marca como
significativo. Y nuestra felicidad definitiva es vivir en conformidad con esa voz, o sea,
ser enteramente nosotros mismos".** Contra el énfasis en el racionalismo, la tradicion y
la armonia, se llega a afirmar, con los romanticos, los derechos del individuo, la

imaginacion y el sentimiento. Lo que rescata el romanticismo es “la nociéon de una voz o

pulsion interior; la idea de que la verdad se halla en nosotros, y en particular en los

2 bid. 395

2 1bid. 395

2 MUNSTER, REINHOLD. Introduccién a SCHLEGEL, FRIEDRICH. Lucinde,Valencia, Natan,1987,
I

3 TAYLOR, CHARLES. Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna, Barcelona,
Paidos,1996, 382
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sentimientos”.”' La voz del propio yo es el impulso que liga la interioridad a la

naturaleza, pues el yo tiene un caracter natural, que se abre al mundo desde su propia
autodeterminacion y libertad. Por tanto, la vida buena, entendida en una dimension
expresiva debe estar abierta al impulso de lo natural, sin constituir un yo escindido de
ella.

Como un yo no escindido, hemos visto la naturaleza en las transgresiones de Sade, sin
tender por ello a la vida buena. Por el contrario, la sensaciéon de unicidad con la
humanidad, que el joven Hegel, Holderlin y Schelling experimentaban, y el goce ante
el espectaculo de la naturaleza inmediata, son decisivas para definir la vida buena
desplegada estéticamente. Al romanticismo le habia precedido la novela sentimental,
disolviendo la distincion entre lo ético y lo estético. De ahi proviene también tanto la
voz interna que reclama la bondad como los sentimientos que la acompafian. “Si
nuestro acceso a la naturaleza es a través de una voz o impulso interior, entonces sélo
mediante la articulacion de lo que encontramos dentro de nosotros lograremos conocer
plenamente dicha naturaleza...su realizacion, en cada uno de nosotros es también una
forma de expresi(')n”.3 % Esto es claro, sobre todo, en Holderlin. Esta nocion de expresion
del romanticismo es la que marca “el giro expresivista™ de la teoria estética. La
expresion se libera asi de su referente en la representacion y rompe, anticipadamente, la
ecuacion entre expresion y representacion, que mas tarde Dilthey pretendi6 formular.
Cuando la poesia se vuelve a erigir como maestra de la humanidad, en el romanticismo,
como queria el joven Hegel, “la teoria expresivista del arte recibe una significacion
crucialmente humana, e incluso cosmica, al ser asumida por la concepcion expresivista

de la humanidad y la naturaleza”>* Con la cual se mostraria en ruptura Proust, al

31 bid., 389
32 1bid., 395
3 bid., 389
**1bid., 398
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desligarse del expresivismo romantico, en su inmanencia puramente formal, asi como
de la imagen del artista como dios creador, adivino o vidente; pues, Proust s6lo se nos
presenta como un mediador, un narratario, que nos descubre los secretos de la
construccion poética, desvelando el mundo aristocratico y burgués, para dejar al
descubierto la desnuda belleza de la escritura narrativa. La identidad expresiva que
explord tematicamente, en toda su obra, es el paradigma del sujeto postexpresivista
moderno, situdndose mas alla del romanticismo y la Ilustracion como engafio.

La identidad expresiva romantica se define, en Hegel, como un reencuentro de si mismo
en la soledad: “el hombre esta siempre solo, aun cuando ha configurado, para si mismo,
su propia naturaleza en forma de representacion habiendo convertido la misma en
compafiera suya, gozandose en ellas”.> En la época moderna, se ha desterrado al
hombre a un mundo interior, que le exige el esfuerzo de la negatividad del mundo
existente, para reencontrarse asi mismo y lograr el goce de la existencia, mas alla de las
contingencias de la formalidad legal, que no logran penetrar la interioridad humana. De
esta manera, la superacion de la realidad no se realiza con una violencia que se ejerce
contra si mismo, ni contra la “violencia que se sufre desde el exterior”.*® El impulso y el
entusiasmo de quien se encuentra encadenado es un momento de la subjetividad, en que
se pierde para si misma, y que sOlo es posible recuperarla “en las determinaciones
olvidadas que, [sin embargo,] no habian muerto”.>’ Es decir, que solo recurriendo a la
memoria de nuestra libertad pasada, es posible liberarse de las cadenas de la opresion
presente, cuando la suerte nos lleva a ser victimas de la violencia de lo negativo, que se
manifiesta en la exterioridad del mundo. El sentimiento de la contradiccion entre

nuestra naturaleza libre - que se gesta como un movimiento de la autonomia de la

libertad - y la vida realmente existente exige, por necesidad interna, por un clamor de

% HEGEL. Escritos de juventud, Op.Cit., 391
* Ibid., 391
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nuestro yo, la superacion de la contradiccion. “El sentimiento de la contradiccion entre
la naturaleza y la vida existente es la necesidad de que sea superada esta
contradiccion”.®® Se requiere un momento negativo de la vida existente para que la
misma pierda su poder y el revestecimiento de su dignidad, para que florezca el
sentimiento de reconciliacion con la subjetividad intima y natural, libre de sus
determinaciones sociales. De esta manera, la identidad expresiva romantica, que se
manifiesta en la concepcion mitopoiética hegeliana, aparece en cuanto momento
negativo de superacion de las determinaciones sociales. El concepto primordial de la
identidad de si mismo precede lo social, por la exigencia sin barreras de la libertad
interior.

Si se da el sufrimiento de los hombres es por que proviene justamente de esa falta de
repliegue de la interioridad, que se doblega frente a la transformacion de la propiedad de

. ’ . . 39
las cosas en lo absoluto, impulsado, si, “por el soplo de una vida mejor”™”, pero que

. . , . , . . 40
termina siendo un “régimen arido de vida mental”

, al abrigo de la representacion del
destino ineluctable expresado por algunos poetas. De los impulsos naturales de la
subjetividad, que entran en contradiccion con la vida existente, ocasionando el
sufrimiento en los sentimientos intimos, surge lo positivo de lo existente, que siendo
una negacion de la naturaleza, conserva su verdad en la legalidad del deber ser del
derecho. Con lo cual se quiere decir que, el derecho reviste un cardcter universal, que no
desdice la inclinacion natural del hombre a vivir su intimidad. Es claro que la sociedad
moderna del siglo XX ha preservado el espacio del monoteismo del corazén y del

politeismo de la imaginacidn, que, en el fuero intimo de la subjetividad, va dejando que

las alternativas de nuestras acciones no se vean regidas estrictamente por el canon

7 1bid., 392
¥ 1bid., 392
¥ 1bid., 392
“1bid., 392

96



racional de la funcionalidad sistémica. Pues todavia se podria decir con Antonio
Machado*":
“;Oh fe del meditabundo!
]Oh fe después del pensar!

Solo si viene un corazon al mundo
Reboza el vaso humano y se hincha el mar.’

’

Si ello es asi, si las palpitaciones del corazon tienen un espacio en el mundo moderno,
sin desdecir de la razén que sirve guia y traspasa los conjuntos institucionales de la
accion, pero inquietando romanticamente la razoén del colectivismo triunfante, creemos
que es conveniente detenerse un poco en el concepto que Hegel tiene del amor.

“El amor excluye todas las oposiciones; no es entendimiento, cuyas relaciones siempre
toleran que la multiplicidad siga siendo multiplicidad, y cuyas uniones son oposiciones.
No es razéon que opone su determinacién a lo determinado en general; no es nada
limitador, nada limitado, nada finito”.** El amor es el impulso sentimental y natural
insaciado de la infinita insaciabilidad, que no reconoce fronteras en la determinacion de
lo natural; y que no se manifiesta mas que unilateralmente, negando toda multiplicidad,
puesto que so6lo se reconoce como unico irreductible. Esa unicidad se plasma en la
diversidad de los sentimientos y en la totalidad de lo diverso. “En el amor, esta totalidad
no estd abarcada en cuanto suma de muchas [individualidades] particulares
separadas”.® Es decir, que la particularidad del amor es inconcebible como
manifestacion de una amor fraternal, que nos abarque a todos, puesto que su interioridad
no se siente limitada por el contexto donde se despliega. En la vida su realizacion sélo
se localiza en el otro individual, que se proyecta como su doble, en cuanto repite las

caracteristicas afectivas de si mismo en el otro; y por tanto s6lo concuerda como una

unidad que en si misma es concordante con la del otro. “En €l la vida se reencuentra

* MACHADO, ANTONIO. Proverbios y cantares, Madrid, Meteu Cromo S.A., 2003, 18
“ HEGEL. Escritos Op. Cit., 262
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. ., . , . 44 .
como una duplicacion y como unidad concordante de si misma”.™" El impulso natural de

la unidén con el otro le lleva a una unién completa y desarrollada, que absorbe, contiene
y niega la separacion con el otro, y el mismo mundo. Es ese el caracter de su infinitud.
El amor pone entre paréntesis el mundo, puesto que cancela toda posibilidad de
reflexion sobre su propio contenido, y niega aun la objetividad del mundo que se le
opone como su otro yo. “El amor cancela la reflexion en una ausencia completa de
objetividades, quitandole a lo opuesto todo su caracter ajeno. Asi la vida se reencuentra
asi misma sin carencia alguna. En el amor lo separado subsiste todavia, pero ya no
como separado, sino como unido; y lo viviente siente a lo viviente”. ** El mundo
objetivo que se ofrece como lo opuesto a la identidad del si mismo, que se expresa en el
amor, de repente se encuentra completamente libre de su limitacién, y , por tanto, en ese
momento, no reconoce carencias en el discurrir de la vida. Ello no indica negar la
separacion con el mundo, sino buscar la reconciliacion con ¢él, en el trajin de la
existencia, de tal suerte que la vida se reconoce en su esencialidad como lo diferenciado
frente al ser objetivo del mundo, que solamente se contiene como experiencia pasada en
el sentimiento vivo del amor. Por ello, dice Hegel que “a los amantes no se les adhiere
materia; son una totalidad viviente”,* que se muestra, en la unicidad con el otro, como
lo completamente independiente, que cobra vida en si mismo. De esa uniéon constitutiva
de wuna totalidad viviente, los lazos del amor s6lo se desatan cuando uno de los
miembros muere, sin que ello necesariamente signifique la ruptura de los afectos del
amor, que se proyectan aun después de la muerte, como un deseo infinito que no se

sacia en el otro. “Afirmar que los amantes tienen [cada cual] su independencia, sus

 1bid., 262
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principios propios de vida significa afirmar Unicamente que pueden morir”.*’ Pero el
amor trasciende la muerte en su finitud, por que “tiende a unificar lo mortal mismo, a
hacerlo inmortal”.*® De la misma manera que el amante se niega a reconocer la
separacion con el otro, se indigna ante lo que separa y lo desconoce, aun sea la propia
muerte de la amada. “El amor se indigna ante lo que continta separado, ante una
propiedad. Esta irritacion del amor a causa de la individualidad es el pudor”.*’ El amor
consiste en la apropiacion del otro para si mismo, negandole asi su propia libertad; de
ahi que la reaccion mas frecuente, frente a esta pérdida de si, sea el pudor. Pero, este
pudor no se debe entender como una manifestacion de la libertad que lucha por
conservar su independencia, sino como entrega de la propia individualidad, sin que
medie ningun control racional; y por ello no soporta sino las agresiones provenientes de
la libre entrega al otro, y rechaza cualquier agresion provocada por la hostilidad no
mediada por el sentimiento de co-pertenencia del corazon. La entrega a la propiedad de
otro, que hace de si mismo el enamorado, no le produce vergiienza por aquejar esta
caracteristica de imperfeccion humana. Tampoco el amante que recibe el amor de otro
no siente que le est¢ menospreciando, por cuanto que ¢l hace lo mismo en la
correspondencia de la entrega. “El amante que recibe no se hace mas rico por ello que el
otro; se enriquece sin duda, pero no mas que el otro. Igualmente, el amante que da no se
hace mas pobre; dando al otro ha aumentado sus propios tesoros de idéntica manera.

(Julia en Romeo y Julieta: ‘cuanto mas doy, tanto mas tengo,...”).”"

La riqueza, que no
se agota, ni minimiza, en la entrega hacia el otro, se multiplica asi en la riqueza de la

vida, la cual provee su sentido del intercambio de pensamientos de los enamorados, de

las posibilidades de variaciéon de las vivencias y de las infinitas posibilidades de

T 1bid., 263
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vivencia, las cuales se unifican y se vuelcan hacia lo multiple de la naturaleza,
encontrando asi una fuente inagotable del amor, que alimenta la propia vida. “Lo que es
lo mas intimo y propio se unifica en el contacto, en el palparse hasta la inconciencia,
hasta la cancelacion de toda distincion”.”' Lo otro de si mismo desaparece en el acto
intimo del amor, provocando un arrebato, un vértigo, unas sacudidas de incontrolables
desmesuras, que nos arroja al vacio esplendoroso de la unién fisica con la amada,
reconstituyendo lo sublime inseparable de la fuente inagotable de la vida. De esta
manera se rompen los lazos de la vida y de la muerte, puesto que a ésta se la cancela de
toda distincion frente a la vida, al igual que la dominacidén que pueda albergar el otro en
su intencién desmedida de anular nuestra propia individualidad. El amor se muestra
como un momento pasajero, alimentado por el soplo infinito de nuestra existencia.

El joven Hegel tipifica el signo del amor como un signo inconfundible de los dramas
modernos, con su permanente redefinicion de la identidad expresiva y sobre el cual se
nuclea buena parte de la produccion estética de hoy, en una época en que la cultura
alemana se volco hacia el interior del hombre, como una tendencia espiritual bajo la
influencia de Rousseau;’” y cuyas obras “han conquistado valor literario permanente,
después de las obras de Goethe y Jean Paul, el Sternbald de Tieck, el Ofterdingen de
Novalis y el Hiperién de Holderlin™™.

El tema de Holderlin es el de un héroe que se identifica con el todo de la naturaleza, que
anhela la libertad del pueblo y que, finalmente, se siente obligado ha replegarse en su
propia interioridad poética y su pensamiento. La novela empieza con el anhelo de
Hiperion de libertar al pueblo griego de la opresion de los turcos, encontrando en

Alabanda un maestro que le aconseja el camino de la realizacion de ideales

humanitarios, a través de la accion guerrera. Después de una identificacion amistosa con

> Ibid., 264
52 DILTHEY, WHILHELM. Vida y poesia, México, FCE, 1978, 369

100



¢l surgen incomprensiones, que hacen que Hiperion rompa sus lazos de amistad.
Cuando lo hace encuentra a una diosa de encarnacion humana, Diotima, que le esclarece
sobre la mision heroica en el mundo. La busqueda de un mundo mejor y mas bello le
arroja a la aventura, para descubrir finalmente que tras los ideales de Alabanda hay
motivos oscuros de bandidismo social, y que el pueblo griego, a quien supuestamente va
a liberar, no le merece su sacrificio. Otras peripecias le alejan de su amada Diotima, y
ésta, decepcionada por la separacion, decide inmolarse para entregarse simbolicamente,
a través de la naturaleza, que guarda sus cenizas. También Hiperion habia intentado el
suicidio, pero lo rescata su amigo. Finalmente decide, después de la decepcion de la
sociedad y de los ideales libertarios, vivir apartado del mundo en unioén con su amada.
Pero ya aquella ha ejecutado su fatidica decision. Solitario, se repliega en su propia
interioridad, identificandose con la naturaleza.

Holderlin reconocia en Hegel su “genio tutelar™*

y lo unia a él el reconocimiento de la
naturaleza como lo irresistible. Criticaba a Fichte, de quien fue discipulo, el que su “ Yo
absoluto no tiene objeto; de otro modo no encerraria toda la realidad”.”® Reclamaba “la
necesidad de vivir por lo menos algin tiempo™® para si mismo (a los veintitrés afios,
enl793, sali¢ del seminario de Tubinga; enloquecié en 1805 y murié en 1843). Cred la
novela filosofica que se desarrolld como si fuera un poema lirico, que mas tarde
inspiraria el Zarathustra de Nietzsche. En donde reluce un cierto panteismo, que
termina destruyendo la fuerza del protagonista. Buscaba renovar la grandeza griega,

destacando los elementos heroicos. Alabanda simboliza una amistad a la cual se entrega

de manera ilimitada Hiperion, con el peligro de precipitarse “sobre las rocas cortantes

3Ibid., 369
> HEGEL, Escritos, Op. Cit., 49
> 1bid., 57
% 1bid., 57
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en el abismo profundo”,’” sin pretender semejarse “a los listos y a los razonadores, a los

barbaros y a los ingeniosos, y tan lleno de esperanza, tan lleno s6lo de la espera de una
vida mas hermosa...”*®. Pero sin delegar las esperanzas futuras de una vida mejor en el
Estado, pues, segun Holderlin, “siempre que el hombre ha querido hacer del Estado su
cielo, lo ha convertido en su infierno”.”’ Negandose, asi, a imponer por la fuerza una
forma concreta de vida, en donde lo que se pretende es un llamado a la marcha de la
humanidad, por el sendero de una vida luminosa que no destroce brutalmente “el jardin
de nuestro amor”®; y en donde la razon cede, para que el hombre pueda escapar a sus
cadenas: “si, deberiais absteneros de convertir en ley vuestra sabiduria, pues obedeceros
seria el fin del mundo™®'.

Asi surge la poesia como expresion de la muerte, que se vivifica en la llama de la
poesia, puesto que de lo que se trata es de afirmar la identidad expresiva, desde el
mismo lenguaje poético: “el fuego asciende en alegres figuras desde la oscura cuna
donde duerme, y su llama se eleva y cae, y se quiebra y vuelve a retorcerse alegremente,
hasta que su sustancia se consume... asi sucede con nosotros. Esta es la quintaesencia de

: 62
todo lo que los sabios nos cuentan...”

.Y de una manera que recupera la apelacion a los
dioses del pasado, agrega: “debéis desaparecer si esa fe no vuelve como un cometa de
lejanos cielos™. Se requiere salir del vacio infinito que produce la nada, ya que cuando
se contempla la vida solo se descubre la nada. Mejor: se requiere superar el valor
existencial que ella provoca, porque los mismos dioses predican a los mortales: “aqui

a' 9’64

arriba no hay nad . Pero el conflicto mayor, segiin Dilthey, es por “el ansia de una

" HOLDERLIN, FRIEDRICH. Hiperién o el eremita en Grecia, Madrid, Ediciones Hiperion, 1998, 52
¥ Ibid., 47
* Ibid., 54
% Ibid., 60
5! Ibid., 64
52 Ibid., 66
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humanidad mas alta”,*> que no encuentra sosiego en el individuo atormentado y agitado,

que precisamente capacita para esa busqueda, que se constituye en el conflicto principal
que se manifiesta en la novela.

Solo es posible liberarse del tormento del amor en la entrega a la naturaleza, que como
experiencia intima es la més profunda del romanticismo de Holderlin, distancidndose
asi del signo del amor hegeliano. Esta union con la naturaleza esta impregnada de la
separacion del mundo social, con lo cual s6lo germina la poesia.®® El hombre se mueve
en la contradiccion entre las fuerzas individuales que lo impelen a la naturaleza - que
tiene un valor infinito - y su existencia individual, marcada por el sino tragico de lo
limitado y atormentador, en el entorno de otras existencias individuales,”’como dice
Dilthey.

Pero Dilthey no logra esclarecer suficientemente la “afinidad verdaderamente
asombrosa”® que existe entre Hegel y Holderlin, puesto que sitia la afinidad en una
época anterior a la publicacion de la novela de Holderlin, cuando lo cierto es que el
Hiperiéon fue publicado en 1797, es decir, en el mismo afio en que Hegel escribio la
primera version de su fragmento “El amor y la propiedad”. Con todo, establece la
particular relacién entre la concepcion hegeliana del uno y el todo y la novela ya
terminada. Cuando Hiperion le dice a Diotima: “es imposible, y mi vida mas profunda
rehusa este pensamiento, que nos perdamos uno de otro. Recorreré los astros durante
milenios, adoptaré todas las formas, todos los lenguajes de la vida, para volver a
encontrarte una sola vez. Pero pienso que lo que es semejante no tarda en
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encontrarse”.” Es evidente que se estdn expresando poéticamente las palabras de Hegel

a cerca del amor y la muerte, en donde los amantes son una totalidad viviente, que solo
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se desata cuando uno de los dos muere, pero que proyecta el sentimiento ain después
de la muerte, como un deseo infinito que no se sacia en el otro. Igualmente, cuando
Diotima dice a Hiperion: “jpero sigue tu marcha! Yo te sigo. Incluso creo que si fueses
capaz de odiarme, te imitaria también en esto y me esforzaria por odiarte y que asi
nuestras almas siguieran siendo iguales; y esto no es una vana exageracion, Hiperion™;"
alli también resuenan las palabras de Hegel a cerca del amor como manifestacion de la
unicidad con el otro y como apropiacioén del otro para si mismo, negandole la propia
posibilidad de la libertad. Es la entrega a la propiedad de otro que hace de si el
enamorado y que no le produce vergiienza. De la misma manera, cuando Hiperion le
grita a Diotima: “jtodos para uno y uno para todos! Hay un fuego alegre en estas
palabras, que llega siempre a mis hombres como un mandamiento divino”,”" es el todo
del uno, la totalidad aislada de la identidad corporal que se reencuentra en el uno. Es
una lucha de entrega absoluta, pero que, ademads, recuerda el uno y el todo como
problema del yo, que Kant y Fichte le reclamaban a Holderlin su esclarecimiento; pero
que tiene una relacion con la filosofia que llevaba del yo al todo, y de éste al uno, como
tema de la filosofia de Schelling y Hegel, y que remite simbdlicamente a la unidad
esplendorosa de la union fisica con la amada de que habla Hegel como “cancelacion de
toda distinciéon”. Y que reconoce en el amor su unilateralidad, negando toda
multiplicidad, puesto que sdlo se ve asi mismo como una relaciéon de un Unico
irreducible. También es claro que cuando Hiperion reconoce, derrotado en su soledad,
que “el hombre no puede cambiar nada, y la luz de la vida viene y se va a su antojo!”,”

es porque, en su caracter de infinitud, el amor se ve a si mismo perviviendo en el otro,

como lo quiere Hegel, poniendo el mundo entre paréntesis: el mundo objetivo que se

% HOLDERLIN. Op. Cit.,166
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expresa como lo opuesto a la identidad del si mismo como otro de la relacion amorosa..
Finalmente, cuando Hiperion le dice a Belarmino: “jque doblen las campanas por todas
las virtudes! Yo te escucho a ti, a ti, amor, el canto de tu corazén, y encuentro en ti la
vida inmortal mientras todo se consume y marchita”,” es porque ya no queda esperanza
en estos tiempos de penuria, y en donde s6lo, como dice Hegel, persiste la riqueza del
amor que se multiplica en la riqueza de la vida, ain cuando ésta se realiza en el otro
individual.

Como se sabe, Hegel clasifico el romanticismo como el tultimo y tercer estadio del arte,
después del arte simbodlico y clésico, que se manifiesta sobretodo en la pintura, la
musica y la poesia; pregond la muerte del arte, que se auto-trasciende, en cuanto
suprema aspiracion del espiritu. Sin embargo, la muerte del arte, que se plasmaria con el
romanticismo, entrafia una paradoja, ya que la auto-trascendencia no significa la
extincion de todo arte superior, puesto que Hegel se siente vinculado a la actualidad de
su época, a los tiempos nuevos, que constituyen al arte, en su historicidad, como parte
esencial de cada época y cada sociedad en concreto.” De su parte, Holderlin no se
siente ligado a las contingencias del tiempo actual, de lo cotidiano, pues dos afios mas
tarde de su publicacion del Hiperion, en 1797, en el relato epistolar poetizado, Emilia en
visperas de su boda, Emilia le dice a Armenion:”

“no pertenezco a lo cotidiano, es otra cosa
lo que amo; inmortal es lo que tu eres”

Lo que busca Emilia con insistencia es la aspiracion a esa inmortalidad, que se expresa

en lo bello, que se encarna en la identidad de Armenion, de la misma manera que
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Hiperion lo habia visto en la identidad de Diotima, tal como lo sefiala Anacleto Ferrer’®
Bello es el amor, pues eleva a lo inmortal, como lo habia dicho el joven Hegel.

De esta manera, vemos que, por primera vez en la historia de la filosofia racionalista
moderna, se logra por parte de Holderlin una derivacion de la filosofia a la poesia (vale
decir, en general, a la literatura). Mas tarde el ultimo Heidegger buscaria, una
sustitucion de la filosofia por la literatura, en sentido retdrico, rastreando los caminos
del pensar de otra manera, siguiendo la tradicién inaugurada por Nietzsche, quien
intento la igualdad. Con ello queremos afirmar que hipotéticamente hay tres momentos
de la relacion entre filosofia y literatura, representados por Hdlderlin, Nietzsche y
Heidegger. Es precisamente Holderlin y Rilke los motivos que configuran la intencidén
de sustitucion del Gltimo momento, a partir de la concepcion heideggeriana del lenguaje
como “la casa del ser”.”’

Sin embargo, en el giro del Ser hacia el habla, el “quién” del ultimo Heidegger - es
decir, la identidad expresiva -, se resuelve con la ayuda del lenguaje poético
ciertamente, pero la solucidon no parece adecuada, puesto que, el paso de una “actividad

teologica solitaria”’®

a la interaccion social, si bien permite esclarecer algunos aspectos
de los procesos de entendimiento, a través del lenguaje - tomando como referencia el
lenguaje poético y caracterizando, a su vez, la identidad expresiva del poeta y, en fin,
respondiendo a la pregunta “; Y para qué poetas?”(“Wozu Dichter”, publicado en 1950)
-, ese “quién” del Ser-ahi “erradamente vuelve a llevar al terreno de un sujeto que
constituye al mundo del Ser-en-el-mundo mediante el proyecto auténtico de sus
posibilidades de ser. Pues el mundo de la vida en el que estd inserta la existencia

humana no viene generado en modo alguno por los esfuerzos existenciales de un Ser-ahi

que subrepticiamente asuma el puesto de la subjetividad trascendental. E1 mundo de la
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vida pende, por asi decirlo, de las estructuras de la intersubjetividad lingiiistica y se
mantiene a través del mismo medio en que los sujetos capaces de lenguaje y accion se
entienden entre si acerca de algo en el mundo”.” Es decir, que el modelo expresivista
de la poesia de que vale Heidegger permanece anclado en el Ser-ahi de su ontologia —
“es porque el lenguaje es la casa del ser, por lo que sélo llegamos a lo ente caminando

permanentemente a través de esa casa™™

-, sin que se traduzca a los procesos de
comunicacion lingiiistica, en donde, segin Habermas, también se inscribiria
pragmaticamente el lenguaje poético. Estamos de acuerdo con Habermas en cuanto a la
relacion del mundo de la vida y la intersubjetividad de que adolece Heidegger, pero la
critica de Habermas contiene una debilidad que ya ha sido explicada, a propdsito del
sentido de la expresion y mimesis en la teoria estética de Adorno, cuando aclaramos que
la expresividad poética y artistica no es pertinente para el lenguaje orientado al
entendimiento, es decir, no se inscribe pragmaticamente en el contexto de interaccion,
donde se da la comunicacion, pues la comunicacion poética se cierra sobre si misma: no
tiene ningun vinculo ilocucionario.

La critica de Habermas a Heidegger también recalca consecuencias desde un punto de
vista politico ya que, con esa solucion de Heidegger sober el Ser y el habla, se establece
una “disponibilidad a la obediencia”,*'un sometimiento sumiso de la identidad al
destino inmodificable, debido a que “la retorica del ultimo Heidegger compensa la
ausencia de contenidos proposicionales que el propio texto se niega a tener, con otra
tarea: la de asistir a los destinatarios en el trato con potencias pseudosacras”82 Es

evidente que los “contenidos proposicionales”, que reclama Habermas, al tenor de la

sospecha y la denuncia, son los que devienen de una concepcion de la justicia, la
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libertad, la autonomia de la voluntad y lo que, al final de su obra, se denomina
“democracia deliberativa”. Y en ello al parecer le asiste la verdad.

Veamos, pues, un aspecto central de la sustitucion de la filosofia por la literatura, o por
lo menos de su reencuentro y compaginacion, en el camino de una desacostumbrada
formulacion del pensar mismo, tal como la propone Heidegger. He aqui, al respecto,
una de las conclusiones de Heidegger: “Holderlin es el precursor de los poetas en
tiempos de penuria. Por eso, ninglin poeta de esta época puede superarlo. Sin embargo,
el precursor no se marcha hacia un futuro, sino que vuelve de él, de tal modo que sélo
en el advenimiento de su palabra se hace presente el futuro. Cuanto mas puro es ese
advenimiento, tanto mas presente serd su permanencia”.*’ Los “tiempos de penuria” de
Hoélderlin son aquellos que vienen después de la muerte del ultimo Dios, que es Cristo
en cuanto encarnacion del esplendor divino. Con estas afirmaciones, Heidegger
participa de una teologia, que se sobrecoge por la muerte de Dios, se autoafirma en la
desproteccion y considera lo eterno como algo caduco y “retirado al vacio de un ahora
sin ilusion”,** en donde la identidad expresiva de los poetas se resuelve en un “para
qué”, en lugar de un “qué son”. Es decir, Heidegger resuelve la identidad expresiva y
narrativa del poeta en su finalidad, pero no en su mismidad. Tiene pues una concepcion
de la identidad como finalidad al resolver la pregunta “; Y para qué poetas?”.

Desde el punto de vista de la consumacion de la metafisica occidental, después de
Nietzsche, Heidegger recomienda “aprender a escuchar el decir de estos poetas,
suponiendo que no nos engafiemos al pasar de largo por delante de ese tiempo que -
cobijandolo- oculta al ser, desde el momento en que calculamos el tiempo unicamente a
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partir de lo ente...”””. Debemos, pues, aprender en el retorno a la morada del ser, a lo
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primigenio, a lo consumado, que so6lo el canto del poeta celebra, exaltando el misterio
del sufrimiento. El poeta esta subsumido en los tiempos de penuria cuando falta el
develamiento de la esencia del dolor, la muerte y el amor, en donde se entrecruzan el
poetizar y el pensar. Abriéndose la identidad expresiva del poeta al mundo, es decir,
colocandose ante ¢l, desde nuestra condicion humana — no animal- de poder realizar esa
apertura de mundo — que es el espacio implicito de la temporalidad del ser, es decir, la
espacialidad a donde se abre la exaltada interioridad del si mismo de la identidad, en
cuanto percepcion ilimitada y ausencia de limites -, que nos arroja al riesgo de nuestro
oscuro deseo, puesto que nos situamos por fuera de esa naturaleza que so6lo ofrece su
posibilidad de percepcion ilimitada en las tinieblas de su oscuridad, y que sélo arroja
como resultado la objetivacion técnica de su dominio y utilizacion racional. En donde
“el hombre pierde su mismidad en la produccién ilimitada... se encuentra amenazado en
un sentido esencial”.*® Lo cual exige que el reconocimiento de si mismo, y del otro, se
haga a partir del ser - y no a partir de su participacion en los procesos de comunicacion -
, desde fuera de la produccién técnica, pues “lo que amenaza al hombre en su esencia es
la opinién de que la produccion técnica pone al mundo en orden”.*” Este peligro, esta
amenaza de la produccion técnica, solo puede solventarse en el advenimiento de la
salvacion, que, segin Rilke y Holderlin, estd en el destino insustituible y en el
significado de la poesia, que es donde se arriesga el recinto, el “templum”, del ser, que
es el lenguaje y su expresividad poética. De esta manera la desproteccion frente al
mundo se revierte y reinvierte en proteccion y seguridad. Pero ello es una
autoimposicion que nos separa de la objetivacion técnica, que se manifiesta como

negacion permanente de la vida, que es la propia muerte. Quiénes son, pues, los poetas,

si se localiza asi su identidad expresiva, a partir de la interrogacion de lo que elaboran
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en tiempos de la existencia mundanal y profana, sino simplemente los que, bajo una
autoimposicion intencional, recurren a la expresividad de la interioridad exaltada de la
conciencia, que no es mas que “lo interno y lo invisible del &mbito del corazon... donde
el hombre se siente inclinado a amar a los antepasados, los muertos, la infancia, los que
aun estan por venir”.*® Tal como lo dice Rilke: por muy extendida que se encuentre la
existencia mundanal y profana, que adolece de la presencia de los angeles de la poesia,
“la dimension profunda de nuestro interior, que ni siquiera precisa la generosa
espaciosidad del universo para ser casi interminable en si”,*’ es incomparablemente
mayor en cuanto espacialidad interior del mundo que la exterioridad del ser. Sin
embargo, Heidegger pretende establecer una “balanza” — metafora de Rilke-, que
restablece el equilibrio entre el interior exaltado del corazén, o sentimiento, y la razon,
descuidando, asi, el énfasis que desde Holderlin se da a contracorriente de la
modernidad, cuando dice: “jOh, si! El hombre es un Dios cuando suefia y mendigo
cuando reflexiona”,”® que es la solucion roméntica a la crisis de la tradicién del
racionalismo occidental, que, en cuanto sana critica, depurada de sus rezagos
enfermizos, cuando menos nos debe inquietar.

Por la relacion estrecha que guarda con la filosofia vale la pena mencionar también a
“Lucinde”(1799) de Friedrich Schlegel, quien destaca el caracter universal y progresivo
de la subjetividad romantica, dentro de una concepcion de existencia estética, o
identidad expresiva, que busca la liberacion del Eros, participando de una
individualidad desesperada y dislocada, que propone la destruccion de la razon bajo el
modelo de una vida fragmentaria, que fractura el tiempo en la cronica de la identidad y
critica algunas convenciones sociales, rescatando la pereza, el ingenio, el egoismo, la

femenenidad, y en donde se siente y se disfruta del goce de la vida. En la que es

% Ibid., 227
% Citado por HEIDEGGER. Ibid., 228

110



calificada como la primera novela moderna, se llama a “imitar y completar el mas

’ : 1 . [ I3
hermoso caos de elevadas armonias y placeres interesantes”,”’ en “la situacion mas bella

, 2 ’ . ,
en este mundo mas bello”,”” a través de “la sensualidad mas desenfrenada hasta la

espiritualidad mas espiritual”,” que tipifica a este mundo como “el Gnico mundo
verdadero, indivisible, sin nombre, infinito, para todo nuestro eterno ser y vivir’.* Lo
cual concuerda con la concepcion de Holderlin del hombre que “no soporta mas que por
instantes la plenitud divina”.” Para hacer resplandecer “la noche del futuro con claro
brillo”.”® Que busca ante todo “la perfeccion interior™’ en la autocomplacencia, la

calida armonia y “el completo caliz floral del placer”,” al rechazar “la mojigateria (un

vicio en el cual nunca puedo pensar sin una cierta rabia interior)”.”” Bajo estas
condiciones discursivas es que Schlegel reclama que “s6lo con serenidad vy
mansedumbre, en el sagrado silencio de la auténtica pasividad puede uno recordar todo
su yo y contemplar el mundo y la vida”.'®® Es decir, que la crénica del yo se reconstruye
en la reflexion serena del pensar y poetizar, pues el simple hablar es secundario en las
artes y las ciencias, pero ese yo prepara el camino de su fractura, puesto que puede
albergar otros yos,'*' debido a que “la sociedad es un caos que solo se puede formar y
llevar a la armonia por medio del ingenio”,'* vale decir, a través de la afirmacion de la

existencia estética, que empieza por despreciar el mundo y se siente orgulloso de esa

actitud — el personaje Julius, un pintor, “despreciaba el mundo y todo, y estaba
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orgulloso de ello” ™ y “se le convirtié también su vida en obra de arte sin que realmente

95104

. , . ’ . . : 1
percibiera como -, solucionando asi el “enigma de su existencia”.'® Albergando,

también, la insaciabilidad del amor, pues “sin esta insaciabilidad no hay amor”,'*® como
en el deseo insaciado de Hegel.

La identidad expresiva, en Schlegel, se define de acuerdo con una metafisica del ser,
que concibe la muerte como algo bello y dulce, en cuanto que nuestra existencia esta
formada libremente y tiende a su “plena floracion™,'’” al “afiorar su disolucion y
libertad y contemplar alegremente el pensamiento del retorno como un sol mafianero de
la esperanza”.'® Asi se expresa Julius, en una carta dirigida a su amada Lucinde:
“ambos somos uno, y solo asi se convierte el ser humano en ser humano y en ¢l mismo
por completo, aun cuando se vea y se represente poéticamente también como centro del
todo y espiritu del mundo”.'” La representacion poética de la identidad surge de ese
nosotros, para manifestar expresivamente contenidos internos de acuerdo con una
concepcidn de “la belleza de lo indeterminado”,' que la concibe como perecedera y
pasajera, “como la auténtica tormenta y el auténtico entusiasmo”.'"! “Lo determinado y
lo indeterminado y toda la plenitud de sus relaciones determinadas e indeterminadas es
lo uno y el todo, es lo mas extrafio y sin embargo lo més sencillo, lo mas sencillo y sin

embargo lo mas alto”,!'? pues se acerca a lo infinito. La identidad expresiva es ante todo
b
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. . . 11 . . .. .
“sensualidad ingeniosa”,'” que aspira a lo incondicional, profundizando en la

. .. . . .. ., , . . 114
individualidad, en una especie de “autolimitaciéon magnanima y bella sobriedad”.

5.EL MITO DE LA INTERIORIDAD (II): AUTOCONOCIMIENTO, ANALITICA

DEL Si MISMO Y AUTODETERMINACION

Acabamos de ver cuales son las consecuencias de valerse del modelo expresivista sin
salirse de la filosofia de la reflexion, considerando de un lado la genealogia del relato
identidad como cuidado de si, en sentido gnoseoldgico, y de otro lado, la identidad
expresiva tal como se ofrece en la exaltacion romantica de la interioridad, sin romper la
igualdad entre identidad personal y subjetividad, tal como se presenta en la filosofia de
la conciencia. Ahora se trata de ver, no cémo se exterioriza la subjetividad en
objetivaciones artisticas sino, de qué manera se nos ofrece la unidad de las vivencias,
como un contenido existencial (identidad subjetiva), que aparece en el medio de un
mundo vital referido a cosas. En este sentido, el concepto de autoconocimiento, que se
habia expresado como contenido del saber, cambia hacia un nuevo significado que se
podria sintetizar con la expresion “yo sé que yo”, que significa autoconciencia, pero que
estd contenido en la misma conciencia. De este modo veremos cémo la conciencia se
convierte en conciencia de si, y ésta a su vez se reconvierte en conciencia de algo, o sea
en autoconciencia. Pero, con ello, no habremos resuelto el problema de la identidad
personal, que evidentemente es muy diferente de la autoconciencia. Sin embargo,

habremos ganado el terreno para ubicar la identidad, que se define libremente como
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ideal, desde el punto de vista de una conciencia que, ademdas de saber de si, se
autodetermina.

De otro lado, la igualdad que se establece en la auto-posicion del Yo, que quiere ser
autoconciencia, remite a un yo, que desde un punto de vista l6gico, no puede ser posible
como igualdad sostenible, sino simplemente como relato de identidad: el Yo
proposicional se autodetermina a través del relato de si mismo.

Todos estos interrogantes nos conducen a plantearnos si, a lo mejor, no seria
conveniente poner como condicion de la autoconciencia el autoconocimiento y
autoafirmacion de la identidad, que ya se encontraba en Hume (1). Por ello, someteré a
un examen de consistencia la propuesta de Tugendhat de cuestionar, desde el punto de
vista de la filosofia analitica, el concepto hegeliano y husserliano de autoconciencia,
buscando simplemente el significado de la expresion (2).El resultado notoriamente
satisfactorio de ésta incursion nos obligara a retomar el concepto subsiguiente de
autodeterminacion, que, para el caso de nuestra investigacion, serd redescrito en cuanto
ideal del Yo, el cual acompafia normalmente el concepto de identidad moderna,
sobretodo desde una perspectiva de prescripcion ética ligada a la estética(3).

Se observara que, acorde con este plan de exposicion, lo que buscamos es proseguir la
indagacion del sentido gnoseologico del concepto de identidad, tal como lo hemos
encontrado en Foucault, y que, ¢l dice, se puede proseguir incluso hasta Nietzsche,
pasando por Hegel (la épiméleia, o cuidado de si, es un principio que predomina en el
pensamiento griego, helenistico, romano, cristiano y llega hasta Hegel). Se recordard,
que ello nos remitid, en cuanto perspectiva de conjunto, al contexto expresivista
romantico, que acompaiié la filosofia del idealismo aleméan. A partir de estos
presupuestos pensamos que estamos mejor equipados para evaluar el concepto de

autoconciencia y analizar, también, el paso a la autodeterminacion.
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5.1 AUTOCONOCIMIENTO Y ANALITICA DEL SI MISMO EN HUME Y

STRAWSON

Es importante que en esta amplia perspectiva enfaticemos nuestro motivo particular que
no es otro que encontrar, en el recorrido histoérico de la filosofia, las huellas mismas del
concepto de identidad. No se trata de recurrir al pasado histérico de la filosofia para
comprender el presente — pues la historia de la filosofia no es la filosofia - sino de
intentar esclarecer la actualidad de la filosofia, remitiéndonos a las secuencias de los
sistemas del pasado. Ello es entender el presente para encontrar el significado del
pasado. Donde siempre se podréa agregar algo y donde, ademas, es licito pensar que no
pueda arrojar muchas luces sobre el presente, sino lo contrario: el presente permite
comprender el pasado; y lo comprendemos desde nuestra propia circunstancia vital,
desde nuestro mundo y sus acontecimientos. No podemos situarnos alegremente como
interlocutores validos de nuestros antepasados, en un dialogo ficticio. S6lo nos queda la
opcidn de analizar y describir el pasado con nuestros propios canones de interpretacion
modernos, que, ademas, son reglas de fragmentacion discursiva, después que hicieran
crisis los grandes sistemas.

Un punto de crucial importancia es no perder de vista el origen cartesiano del concepto
de identidad moderna que, sin embargo, como ya lo hemos sugerido, exhibe un vinculo
con la naturaleza corpdrea en general - que jugd un papel decisivo en la confirmacion
del sujeto trascendental kantiano -, que se nos ofrece abierto a las sugerencias de un yo
empirico de que justamente carece la filosofia de Kant, cuando so6lo se la ve como
postulacién de las condiciones subjetivas a priori de la sensibilidad y el entendimiento,

factibles gracias al avance de la razon tedrica de la ciencia. Y en el plano de la filosofia
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practica kantiana, reduciendo la autonomia de la voluntad a su actuar racional, pero con
un formalismo moral que contiene abundantes sugerencias para comprender
caracteristicas relevantes de la identidad moderna, que, como ya se dijo, apoyandonos
en Adorno y Horkheimer, no se puede restringir a una racionalidad que termina
destruyéndose a si misma, cuando se la radica en la funcionalidad sistémica como forma
de opresion basada en el célculo racional y en la matematizacion del mundo de la vida.
Por todo ello, conviene que para apreciar los contornos que separan y acercan al
empirismo y la filosofia del idealismo aleman, hagamos una parada rapida en el
concepto de identidad personal de Hume (1739) — en ruptura con el perfil ontologico y
metafisico del yo cartesiano -, pues fue ¢l uno de los primeros propulsores modernos de
tal concepto que, a comienzos del siglo XVIII, ya plantea lo que Kant, el romanticismo
y el hegelianismo iran a recabar con insistencia desde diferentes angulos.

En la historia de la sicologia, los principios de contigliidad, similitud, contraste y
causalidad del asociacionismo van ligados al empirismo ingles''> (Hobbes, Locke,
Berkeley, Hume, Hartley, James y John Mill). David Hume es conocido precisamente
como un filésofo que da prioridad a las impresiones frente a las ideas, al explicar la
asociacion de ideas.''® Segtin ¢, si definimos la causalidad como un objeto precedente a
otro, cuyo enlace se establece en la imaginacion, es la idea del uno la que determina la
idea del otro,''” con lo cual se reduce el principio de causalidad natural a la sicologia de
la asociacion. Este escepticismo de nuevo cufio, tan ampliamente comentado, representa
el intento de sustituir la metafisica por la sicologia, para erigirla, asi, en la base de las
demas ciencias, tal como lo habia iniciado Locke y tratd6 de culminarlo Hume de una

“forma rigurosamente newtoniana”,!'® en donde la identidad expresiva y moral - que
9

15 MARX y HILLIX. Sistemas y teorias sicologicos contemporaneos, Buenos Aires, Paidos, 1974, 127
116 SAHAKIAN, WILLIAM S. Historia de la psicologia, México, Trillas, 1982, 73
17 1o
Ibid., 77
""" LEAHEY , THOMAS HARDY. Historia de la psicologia, Madrid, Prentice Hall, 2000, 158
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corresponde a las impresiones tranquilas de los sentimientos morales y estéticos de
aprobacion y desaprobacion -, se deriva de una clasificacion del contenido de la mente
humana, que la ubica como originada en las percepciones, que originan tanto las

. . : 11
impresiones como las ideas, "

y cuya asociacion es una forma de atraccion.
Especificamente, en relacién con nuestro tema, “lo relevante es que Hume no niega la
existencia de un yo, sino que niega el conocimiento de un yo simple ¢ idéntico”.'*’ “No
existe impresion de un yo sustancial, pero si impresion de un yo invariable e

IR TSR] 121 . : . 122
inidéntico”.”” “Somos siempre el mismo aunque no lo mismo”.

Al preguntarse sobre el origen de “la creencia en la unidad de la persona”,'*® Penelhum
afirma, con Hume, que no somos mds que una “coleccion de diferentes
percepciones”,'* atin cuando ello parezca un acertijo de simplicidad. El Yo como una
sucesion de ideas e impresiones de las cuales tenemos conciencia y memoria se refiere,
no a una idea metafisica del ego puro, sino a la secuencia de percepciones a través de las
cuales se supone proveido el principio de unidad de la persona. Esta concepcion
humiana de la identidad personal es “a lo cual muchos fil6sofos han llamado el Yo
empirico”.'” Sin embargo, éste self empirico (si mismo, diferente, desde luego, del
self-regard o respeto de si mismo) se puede correlacionar con la inmediatez de lo real
en la conciencia de la percepcion del idealismo aleman, con el saber empirico de la
conciencia corriente.

Tal cual lo enfatiza Penelhum, la unidad del yo es una ficciéon en la concepcion de

Hume de la identidad personal. Lo cual parece una doctrina radical no suficientemente

" bid., 159

20 MONTES FUENTES, M. JOSE. La identidad personal en D. Hume, Madrid, Editorial de la UCM,
1991, 99

! bid., 102

"2 1bid., 103

'Z PENELHUM, TERENCE. Self-identity and self-regard, in: RORTY, AMELIE O. The Identities of
persons, Berkeley, University of California Press, 1976, 253

**1bid., 254
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justificada. Ello no impide establecer e introducir la distincion en la identidad personal,
segun Penelhum, entre identidad personal concerniente al pensamiento € imaginacion y
la identidad personal concerniente a la vida emocional, en donde se juegan las pasiones;
la identidad como saber de si en el pensamiento y la imaginacidon, en sentido
gnoseoldgico, es diferente de la identidad personal, expresiva y afectiva. Lo cual es
pertinente para evaluar la idea del self en nuestra vida emocional, en nuestro criticismo
moral y en la accién racional con arreglo a fines y valores. No obstante, el psicologismo
de Hume es en todo momento deliberado para trasladar la sicologia a un lenguaje
conceptual, cometiendo asi un anacronismo. De esta manera, cuando Hume nos habla
del papel que la idea del yo juega en las pasiones lo entiende como un rol causal. Hay
dos lugares donde ese papel del yo es causalmente prominente: en la génesis de las
pasiones indirectas de orgullo y humildad, y en el mecanismo de simpatia.'*® La causa
que genera el orgullo o el amor se correlaciona con la idea del si mismo, en cuanto se
refiere a otra persona (en cuyo caso aparece el amor de si).

Segun Hume, hay que dudar de que somos concientes intimamente y en todo momento
de lo que llamamos nuestro yo. Este solo apareceria como una idea que se forja de
acuerdo con el desenvolvimiento de nuestra vida emocional. No tenemos una
percepciodn y autoconocimiento de nuestro yo en la continuidad de la existencia, pues
ello es contrario a la experiencia, ya puesto que “no existe ninguna impresion constante
e invariable”,'®’ en la actividad cognoscitiva. Asi, pues, la idea del yo en cuanto
impresion invariable, a través de todo el curso vital, no es ninguna idea de unidad
constante. No existe una unidad de la persona corroborada por la experiencia, sino
simplemente una creencia de dicha unidad, que nos hacemos a espaldas de ella. Si esta

hipotesis es cierta, todas las percepciones particulares “son diferentes, distinguibles y

126 Ibid., 257
2 HUME, DAVID. Tratado de la naturaleza humana, México, Porraa, 1977, 163
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separables entre si y pueden ser consideradas separadamente, pueden existir
separadamente y no necesitan de nada para fundamentar su existencia”.'*® Por tanto, la
manera como las percepciones separables permanecen en el yo y se enlazan con ¢l
entraia una dificultad, que concierne a un principio dentro de mi, que no permite
percibir algo simple y continuo. “El espiritu es una especie de teatro donde varias
percepciones aparecen sucesivamente, pasan, vuelven a pasar, se deslizan y se mezclan
en una infinita variedad de posturas y situaciones. Propiamente hablando, no existe
simplicidad en ellas en un momento ni identidad en diferentes, ain cuando podamos

sentir la tendencia natural a imaginarnos esta simplicidad e identidad”.'*

Lo que hay es
una coleccién de diferentes percepciones, que se modifica permanentemente de acuerdo
con el fluir de la corriente vital y la experiencia. Pero, en ningin momento, ofrecen una
unidad sintética de la percepcidon, que nos haga presagiar que existe un sujeto
cognoscente, que tiene la funcion de establecer en un momento dado su identidad en
una unidad invariable. El autoconocimiento por parte de un yo que se sobrepone a todas
las experiencias de la percepcion parece, asi, una invencion ficticia — de la identidad
imaginaria -,que le acuerda a las funciones del pensar y la representacion una existencia
separada, es decir, diferenciada de los propios contenidos de la percepcion. Lo que
produce la inclinacion a atribuir identidad a estas percepciones, que se suceden en la
corriente vital y que nos hacen suponer que poseemos una “existencia invariable e
ininterrumpida a través de todo el curso de nuestras vidas”,"" es justamente la identidad
personal en dos diversos sentidos: como referida a nuestro pensamiento e imaginacion,
0 autoconocimiento,y en cuanto tiene que ver con nuestras pasiones y “al interés que

. 131 - .,
tenemos por nosotros mismos”, ~ cifrado en el respeto, o sea la autoafirmacion, que

128 Ibid., 163
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desde luego, tiene relacion con los asuntos propios de la naturaleza humana en relacion
con la accion emotiva.

La identidad personal, o autoconocimiento, referida al pensamiento ¢ imaginacion tiene,
segin Hume, una analogia'>* con la identidad que atribuimos a las plantas y animales.
Es evidente que esta analogia parte de una igualdad formal, que establece la diferencia
entre lo que somos y lo que no somos, de acuerdo con los ordenes de clasificacion
natural entre reino animal, vegetal, mineral, protoctistas, etc. De acuerdo con esta
analogia, Hume concibe la identidad como la idea invariable de nosotros mismos,
cuando nos percibimos como objetos diferenciados, que poseemos una identidad
diferente a la de las plantas y animales. Hume define, pues, la identidad personal de este
modo: se trata de “una idea distinta de un objeto que permanece invariable e
ininterrumpido a través de las supuestas variaciones del tiempo”.'”* La identidad
personal es, sencillamente, una idea de algo invariable, inmodificable, que no se
interrumpe de acuerdo con las distintas experiencias que hace en relacion con el mundo,
en el discurrir del tiempo. La invariabillidad de este objeto parece pues salirse de la
caracteristica de todos los objetos de percepcion, que se modifican y alteran
permanentemente en una variedad infinita de posturas y situaciones.

Hay, también, una idea que se forja de acuerdo con varios objetos que aparecen
sucesivamente y se enlazan entre si, configurando una intima relacion, que nos la ofrece
la nocion de lo diverso de la independencia de la percepcion, entrelazada “como sino
existiese ninguna clase de relacion con los objetos™."**

Estas dos ideas de identidad como autoconocimiento de si presentan objetos
relacionados entre si, en una sucesion temporal que debemos distinguir, puesto que

constituyen dos maneras diferentes de concebir la misma clase de identidad. La primera

32 1bid., 164
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no parece satisfacer demasiado las experiencias de la percepcion, cuya caracteristica es
la variabilidad y constancia. Y la segunda trata los objetos en la relacion que ellos
establecen en sus enlaces igualmente variables. Esta nocién de identidad como
autoconocimiento parece la mas adecuada a la experiencia del conocer.

Sin embargo, la invariabilidad puede estar relacionada para cierto tipo de objetos que
tienen que ver con la pasiones y el sentimiento, identidad como autoafirmacion, que
solo se muestran como invariables mientras pasan a otro momento de modificacion, ya
que la observacion nos dice que solo son invariables como uno continuo inmodificado
aquella sucesion de objetos enlazados de acuerdo con su semejanza, continuidad y
causalidad; que dan la idea de que algo no ha cambiado, cuando en realidad se trata de
diversas percepciones separadas de acuerdo con el momento de la percepcion. Por ello,
Hume advierte que “nuestro asunto capital, pues, debe ser probar que todos los objetos a
los que atribuimos identidad, sin que estos sean invariables e ininterrumpidos son
aquellos que estan formados de una sucesion de objetos relacionados™.'*

Como se ve, Hume pasa alternativamente del autoconocimiento a la autoafirmaciéon de
la identidad personal — y a la identidad en sentido formal- de acuerdo con su interés de
demostrar lo endeble de la idea de un yo, que corrientemente se ofrecia de manera poco
clara e inteligible, seglin su version. Por ello, Hume afirma que “un cambio en una parte
considerable de un cuerpo destruye su identidad...”,"*® con lo cual se quiere decir que, la
confirmacion de la variabilidad del yo difuso, se puede remitir a la comparacién con la
corporeidad, diferencidndolo de ésta. Se introduce, asi, en la explicacidon, un criterio
psicoldgico: el cuerpo que cambia es percibido por un si mismo, que repite el acto de

mismidad muy frecuentemente, y que, por lo tanto, es ipseidad, puesto que percibe la

identidad del cuerpo en diversos momentos no idénticos para el cuerpo. Segun él,

B34 1bid., 164
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cuando no aceptamos los cambios que se dan en los cuerpos es porque le atribuimos una
percepcion continua a una existencia continua, que da por consecuencia la
consideracién de la identidad del objeto, cuando, en verdad, su variabilidad radica en los
modos de percepcion.

En definitiva, Hume reconoce la identidad de las cosas pero no la del yo, en cuanto la
reduce a los modos variables de percepcion, que se modifican permanentemente, y
tienden a no diferenciar, la particularidad del yo que percibe de la corporeidad de lo
percibido, pero, sin dar el paso, Hume, a la unidad sintética de la percepcion, como
funcién del yo idéntico, en su relacion con el mundo objetivo y el mundo de la vida. Por
este camino — por este “método de razonamiento”,"”” dice Hume - es que llega a la
conclusion de que “la identidad que atribuimos al espiritu humano es tan solo ficticia y
del mismo género de la que adscribimos a los cuerpos vegetales o animales”.'*® La idea
de identidad personal como autoconocimiento es una cualidad de la union de las ideas
en la imaginacion, cuando pensamos acerca de ellas, es decir, no pertenece al ambito de
la percepcion en cuanto referida a la experiencia. Es, pues, un producto de nuestra
capacidad judicativa que se imagina un objeto no tangible en la realidad, que “procede
totalmente del progreso suave y no interrumpido del pensamiento a lo largo de la serie
de las ideas enlazadas”.'*’ La identidad personal proviene de los enlaces del
entendimiento, que la imaginacion sitia independientemente por encima de ellos. Es
algo asi como un ente metafisico ficticio, la intuicién de que algo estd por encima o en
el suelo de los objetos del pensamiento, diferente a ellos mismos, que permite el enlace
de ideas que provienen de la experiencia de la percepcion. De acuerdo con este punto de

vista, la unica objecion que restaria, segin Hume, seria la de explicar cudles tipos de
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relaciones se producen en el progreso suave y continuo de nuestro pensamiento, sino
existe un yo propiamente empirico, sino un yo ficticio.

La explicacion es muy facil: la memoria como facultad sicologica de nuestra naturaleza
humana es la que permite el surgimiento de las imagenes de las percepciones pasadas; la
memoria es, por tanto la que descubre y constituye la identidad personal como
autoconocimiento, y contribuye a su conformacion, bajo las relaciones de semejaza,
continuidad y causalidad que establece entre las percepciones. El principio de
causalidad es el que permite los diversos tipos de relaciones, que se establecen entre las
percepciones y, en cuanto a la persona - que es la depositaria de la memoria en donde
reside la identidad de ella -, “la misma persona puede del mismo modo variar su
caracter y disposicion lo mismo que sus impresiones e ideas sin perder su identidad”.'*
Lo que no cambia es la capacidad de desplegar relaciones de causalidad para establecer
el enlace de las percepciones. Esto en relacion con la identidad de autoconocimiento, en
el sentido del pensamiento y la imaginacion.

En relacion con la ley del corazon, en relacion con la identidad de autoafirmacion,
sentimental y de respeto a si mismo ( self-regard), que se conecta con la vida emotiva,
pero es la imaginacion — y no la memoria- la que mueve a trazar influencias de distintas
percepciones, alejadas en el tiempo, que movidas por la pasion provocan nuestros
dolores y placeres, removiendo y reviviendo el pasado, y prefigurando el futuro. Desde
este punto de vista, la memoria de las situaciones pasadas se muestra s6lo como la
fuente de nuestra identidad personal, sentimental y afectiva, pero es la imaginacion la
que moldea esta memoria. Pero, es evidente que la memoria no es la tnica fuente de la
identidad personal, como lo afirma Hume, pues en cuanto criterio psicoldgico se deberia

acompafiar del caracter, que precisamente designa las caracteristicas constantes y

0 Ibid., 169
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decisorias del comportamiento y la personalidad, que condicionan la accion individual y
social.

En conclusion, dice Hume: la “identidad depende de las relaciones de las ideas, y estas
relaciones producen la identidad por medio de una transicién facil que ocasionan”.'*! Es
decir, que Hume privilegia la identidad cognoscitiva frente a la identidad de las
pasiones, la ley de la razon frente a la ley del corazon, y considera que cuando se tratan
cuestiones sutiles referidas a los dos tipos de identidad — autoconocimiento y
autoafirmacion - se tiende a convertir las dificultades gramaticales de la solucion en
dificultades filosoficas. Esa es precisamente la orientacion que adoptd Tugendhad, al
adelantar una critica de la autoconciencia y la autodeterminacion, en Hegel y Husserl,
de lo cual nos ocuparemos seguidamente, en el préximo capitulo.

No sobra agregar, que segln la apreciacion de Ricoeur, solo se encuentra, inicialmente,
en la discusion de Hume, un modelo de identidad, que es el de la mismidad (sameness),
que él quiere refutar.'** Entonces, es valida la pregunta de si, el si mismo que se niega
como yo, no se presupone como algo dado en la negacidn, lo cual es una paradoja, que
lleva a la pregunta “;y no presuponia Hume el si que no buscaba?”.'* Hume es
“alguien que confiesa no encontrar otra cosa que un dato privado de ipseidad; alguien
que penetra en si mismo, busca y declara no haber encontrado nada”.'**

De otra parte, el criterio corporal, al cual vimos que recurre Hume, no es extrafio a la
identidad como ipseidad “en la medida en que la pertenencia de mi cuerpo a mi mismo
constituye el testimonio mas pleno a favor de la irreductivilidad de la ipseidad a la

d” 145

mismida Pero, por muy idéntico a si mismo que permanezca el cuerpo, de todas

maneras este criterio corporal se afronta con un criterio psicologico, que lo percibe
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como invariable, en diversos momentos, vale decir, es percibido por un si mismo que es
ipseidad. Luego la ipseidad, en la cual insiste tanto Hume, requiere para su propia
demostracion de la mismidad como ipseidad.

En la misma linea de demostracién que recurre al criterio corporal, para negar la
identidad del si mismo, se encuentra la analitica del lenguaje ordinario de Peter F.
Strawson, quien considera que justamente “era la entidad correspondiente a este ilusorio
concepto primario de la conciencia pura, la sustancia ego, la que Hume estaba
buscando, o fingiendo ir6nicamente buscar, cuando miraba dentro de si mismo y se
quejaba de que nunca podia descubrirse sin una percepcion y de que nunca podia
descubrir cosa alguna excepto la percepcion. Mas seriamente... era ésta la entidad cuyo
principio de unidad buscé en vano Hume, confesandose perplejo y derrotado”.'*® Pues
bien: la negacion del sujeto, del si mismo, que hace Strawson, deberia explicar el
proceso corporal por el cual se niega. Pero esto es decir como pensamos desde el punto
de vista meramente corporal, lo cual se sale del terreno de la sicologia y la filosofia para
adentrarse en el de la neurociencia. Pero, aiin aqui, se puede afirmar la existencia del yo,
esquivando la metafisica, en concreto la imagen metafisico-religiosa de la
desencarnacion, que pregona la meta religiosa ortodoxa de la “supervivencia

95147

desencarnada” "' - que preocupa a Strawson -, tal cual lo hace el cientifico colombiano

de la Academia de la Ciencia de los Estados Unidos, Rodolfo R. Llinés. Segun ¢€l, el yo
es un estado mental particular, “ un complejo ‘vector eigen’ (el valor de si mismo)”."*®

Su principio de unidad no proviene de algo tangible, pues tan sélo es “un estado mental

particular, una entidad abstracta generada, a la cual llamamos el ‘yo’ o el ‘si

5 Ibid., 125
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mismo’”.'* Desde este punto de vista, la conciencia y la naturaleza de la subjetividad
se explican de acuerdo con las reglas de la fisiologia celular, que permiten entender la
manera como el cuerpo interioriza “los componentes fraccionados del mundo

1
externo”, 30

y realiza la sintesis en una estructura simple y global que representa la
realidad. La especializacion de las neuronas representa un pequefisimo fragmento de
realidad. Asi, los fotorreceptores y los mecano-receptores traducen la energia
electromagnética y mecanica en patrones de actividad neuronal. Lo que hace el sistema
nervioso central (SNC) es inventarse unas estructuras de semadntica intrinseca, que
traducen las cualidades secundarias de los sentidos.”' “Mediante esta semantica, el
cerebro contextualiza internamente la informacion sensorial para interactuar con el
mundo externo de una manera predictiva... el ‘si mismo’ no se diferencia
fundamentalmente de las cualidades secundarias de los sentidos; el ‘si mismo’ es una
invencion de la semantica intrinseca del SNC. Existe dentro del sistema cerrado del
SNC como un polo de atracciéon, un remolino cuya Unica existencia real es la que le
imparte el impetu comin de partes dispersas. Es un organizador de percepciones
derivadas intrinseca y extrinsecamente: es también el telar en el que se teje la relacion
entre el organismo y la representacion interna del mundo externo™' >

Contrariamente a la neurofisiologia, la analitica del si mismo habia tornado
problematica la nocion del yo, desde 1959, cuando P.F. Strawson aportd un concepto
de persona, que se distanciaba de lo que se podia construir a partir de Kant, la
pragmatica del lenguaje de Austin y las perspectivas del segundo Wittgenstein. Para

Strawson, normalmente cada cual distingue el si mismo de los estados del si mismo, asi

como distingue también lo que no es ¢l mismo, o lo que no es un estado de si mismo.
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Esta distincion lleva a lo que ¢l denomina - cuando se analizan las condiciones y el
modo como se cumple la misma distincién y la manera como se la hace y porque se la
hace - “la cuestion del solipsismo”.'>* Para plantear esta cuestion desde el punto de vista
de la filosofia analitica, Strawson recurre a un esquema conceptual que considera los
cuerpos materiales como factibles de identificarse y reidentificarce sin referencia a otros
tipos de categorias que los de su pertenencia, es decir, a particulares basicos. Justamente
en el lenguaje corriente se encuentran expresiones, que por el uso referencial denotan
que se habla de nosotros mismos, como algunas de las cosas, o estados de cosas, que
ordinariamente nos adscribimos. Estas son muy variadas, pues pueden ser acciones,
intenciones, pensamientos, sentimientos, percepciones, recuerdos y sensaciones; todas
estas cosas, que nos adscribimos, no necesariamente se refieren exclusivamente a
nosotros, sino que tienen también un significado para los cuerpos materiales. Con lo
cual se quiere decir que, no deberiamos necesariamente incluir estos estados de cosas
como propias de nosotros mismos, ya que tienen una semantica comun con los cuerpos
materiales. Es decir que, no hay una diferencia fundamental entre esos cuerpos y
nuestra corporeidad, cuando se los identifica o reidentifica. La diferencia entre esos
cuerpos y las personas estd en el lenguaje ordinario. De alli proviene el dualismo de
cuerpo y mente, que atribuye a la mente lo que s6lo aparentemente no es del cuerpo.

Al parecer, segun Strawson, el cuerpo no es un sujeto de experiencia sino un objeto
experimentable: “lo que uno llama su cuerpo es, al menos, un cuerpo, una cosa material.
Puede ser distinguido de los demads, identificado por medio de criterios fisicos
ordinarios y descrito en términos fisico ordinarios”."** El objeto experimentable no es el
mismo en cada caso, pues entrafia la posibilidad de presentarse como un cuerpo

diferente, en casos diferentes: “no entrafia que el cuerpo haya de ser el mismo cuerpo en
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cada caso”.'” Es decir que, la mismidad se convierte en ipseidad, anulando asi la
mismidad. Igual acontece en cuanto se es objeto de experiencia, en relacion con la
mismidad, ya que la percepcion puede explicar el cuerpo como perteneciente a alguien,
unas sensaciones, por ejemplo, se le acuerda a alglin cuerpo, pero de ello no se deduce
el concepto de si mismo, no se pueden adscribir las experiencias sin mas a un sujeto, no
se requiere un sujeto de experiencia. Esas experiencias por si solas no explican por qué
se ha de hablar de ese cuerpo como mio, “no explican por qué las experiencias haya que

. o . . 1 .
inscribirlas a sujeto alguno”,"® pues de lo que se trata es de adscribir “nuestros estados

de conciencia a la misma cosa que ciertas caracteristicas corporales™”’

Segtin Strawson, el argumentar por una doctrina del yo “sin sujeto”, es decir, por una
doctrina “no posesiva” del yo'™® - que mas parece un contrasentido, pues termina
afirmando lo que supuestamente se quiere negar, ya que, al decir que hay un yo sin
sujeto, se estd partiendo de la afirmacion del yo que lo contiene — tiene cierto sentido,
cuando “el poseedor de las experiencias, es el cuerpo mismo”. Pero, lo que no se puede
admitir, segin Strawson, es la posibilidad de que el yo contenga, o posea, estados de si
mismo diferenciados, en relacion con los cuerpos materiales, pues niega la
particularidad de las experiencias individuales del sujeto. El yo no existe, no es “un

s 159

. . . . . . <, 95160
propietario de experiencias”.”> La creencia en el Ego “es una ilusion”

, que “debe

eliminarse por completo”.''Lo que se llama yo no es mas que un estado casualmente

dependiente del estado de un cuerpo anterior.

153 Ibid., 93
156 Ibid., 96
57 Ibid., 97
158 Ibid., 97
159 Ibid., 99
10 Ibid., 99
1! Ibid., 99
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Esta perspectiva descarta también el dualismo de dos sujetos, o mejor dicho de “dos

162
162 va que no podemos afirmar que de un lado se encuentra el cuerpo

tipos de sujeto
como sujeto, y de otro lado se encuentra el yo como particular basico(persona), que no
comprende estados de si mismo. Pues esto es decir que podria haber dos usos del yo, o
del si mismo, y que sus estados denotan algo que se denota en uno, pero no se denota en
el otro. Pero, ademas en este tipo de doctrinas sobre el yo no se ve claro como es que se
alega una razén suficiente para acordarle al nosotros un sujeto de experiencia, que tenga
igualmente un uso, como si mismo, en cuanto sujeto. No parece razonable hablar de si
mismo, cuando nos valemos de expresiones adscriptivas que se refieren a otros. Cuando
el uso del lenguaje demuestra la inconsistencia — de ir del yo al nosotros, o del yo al ¢l -

163
77 tal vez sea

,debido a la imposibilidad de la “transferibilidad l6gica de la posesion
conveniente también recurrir a un método de verificacion, que, desde luego, no puede
ser igual para el caso de que hablemos de uno mismo y para el caso que hablemos de los
demads. O mejor aun: cémo puede ser correcto hablar de adscribir un estado a si mismo,
si la accion de adscribir significa que se lo hace a otro. En todo caso, se trataria de
inscribir a si mismo, pero esto tampoco es posible debido a la dependencia causal del
estado del cuerpo anterior. Es un error usar las expresiones adscriptivas “exactamente
en el mismo sentido cuando el sujeto es otro que cuando el sujeto es uno mismo”.'*
Strawson tiene razon si se refiere a la simple locucion de un sujeto en solitario, pero,
miradas las cosas desde el punto de vista de la racionalidad comunicativa, los sujetos de
la interlocucion tienen que diferenciar el yo del €1, pues uno mismo no es el otro, en el
proceso de comunicacion; solo lo es en una fenomenologia que no toma en cuenta los

procesos de interaccidon mediados lingiiisticamente. Igual pasa con la filosofia analitica,

en este caso, pues segun su decir, no se adscriben estados de conciencia asi mismo,

162 1hid., 100
163 Ibid., 100
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cuando se los adscribe a otros, en el proceso de comunicacién, pues se requeriria
diferenciar los propios estados de los de otros, para establecer una interpretacion de
ellos tendiente a la comunicacion.

Segun Strawson, no hay diferencia radical entre cuerpo y experiencia. Los cuerpos son
objetos de experiencia. Por tanto, se debe rechazar el concepto de persona como un
concepto primitivo, que parte de una diferencia que no existe. “La primitividad del

95165

concepto de persona” > radica en la adscripcion de predicados de estados de conciencia

y caracteristicas corpdreas a entidades diferentes, que, sin embargo, son ‘“igualmente
aplicables a un solo individuo”."® No reconoce Strawson la caracteristica de la persona
de ser un sujeto de experiencia, cuya diferencia fundamental con los cuerpos es
precisamente el ser sujetos capaces de lenguaje y accion, que actiian autbnomamente y
que tienen una aptitud de expresion libre. Que se valen también del lenguaje para
referirse a si mismo de manera reflexiva, y que, por tanto, se atribuyen a si mismo
estados fisicos, que se inscriben en el mundo fisico, pero que traza la diferencia entre
dos géneros de sujeto: un sujeto de experiencia narrativa y expresiva, y el mismo que es
un sujeto de atributos corpéreos, que son justamente los “dos géneros de sujeto”'®’, que
Strawson niega.

En conclusion, el concepto de persona tiene un significado referencial, porque se es una
persona — un particular de base - entre otras, pero que es un particular de base como
cualquier cuerpo. “No habria cuestion de adscribir nuestros propios estados de
conciencia, o experiencias, a cosa alguna, a no ser que también adscribiéramos, o

estuviéramos dispuestos a, y fuéramos capaces de, adscribir estados de conciencia, o

experiencias, a otras entidades individuales del mismo tipo l6gico que la cosa a la que

1% Ibid., 102
1% Ibid., 104
' Tbid., 104
"7 Ibid., 105
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adscribimos nuestros propios estados de conciencia. La condicion para reputarse a uno
mismo como sujeto de esos predicados es que uno repute también a los demas como
sujetos de esos predicados. La condicion, a su vez, para que esto sea posible es que uno
pueda distinguir entre si, diferenciar o identificar, diferentes sujetos de esos predicados,
es decir, diferentes individuos del tipo en cuestion. La condicidn, a su vez, para que esto
sea posible es que los individuos en cuestion, incluido uno mismo, sean de un cierto tipo
unico: a saber, de un tipo tal que a cada individuo de este tipo le han de ser adscritos, o
adscribibles, tanto estados de conciencia como caracteristicas corporeas”.'®® Solo cabria
agregar que Strawson se acoge al punto de vista del observador, no del participante en la
comunicacion, que situa la identidad de la persona en cuanto cuerpo con caracteristicas
fisicas y por tanto aduce “que los sentimientos pueden ser sentidos pero no observados
y que la conducta puede ser observada pero no sentida”.'® Por ejemplo, no es posible
observar la depresion de otros sino atenemos estrictamente a “la estructura del lenguaje
en el que hablamos de depresion”,'™ pues solo podemos observar la depresiéon que tiene
una X persona, pero no podemos sentir la depresion de x. No obstante, se supone que
Strawson sabe que el lenguaje no solamente es estructura sino vehiculo de
comunicacion de los sentimientos y que, por tanto, uno puede identificarse con la
depresion de otros, sentirla de esa manera. Por lo mismo, en relacion con la
construccion social de la identidad, a pesar de que somos un cuerpo entre otros, una x en
el conjunto de otras x, no debemos, sin embargo, albergar la “fantasia de la absorcion
9 171

total en el grupo”,” pues esto sucede solamente algunas veces, debido a la

particularidad del comportamiento individual.

168 Ibid., 106-107
19 Ibid., 111
"0 Ibid., 111
" Ibid., 116
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Hemos dicho que “la supervivencia desencarnada” parece poco atractiva a esta analitica
del si mismo. Si embargo, el misticismo de la identidad expresiva se presenta como una
supervivencia a través de la obra, que cobra, asi, independencia y autonomia, al no
requerir de la presencia corporal en el discurrir de la temporalidad. Tal como lo dice
André Maurois, a propoésito de Proust: “en ultimo analisis, la tnica forma de eternidad
en la que cree sin reservas es la de la obra de arte. No porque no sea perecedera, ya que
sabemos bien que vendrd un dia en que un planeta enfriado nadie leera a Homero,

Bergotte ni Proust”.'”

5.2 HEGEL Y LA ANALITICA DEL Si MISMO EN TUGENDHAT

Seguidamente, nuestro interés sera hacer una confrontacion entre la dialéctica de la
autoconciencia y la semantica formal, haciendo referencia, a su vez, a la critica que
esbozd George Santayana, lo que ¢l mismo califica como el error de la filosofia
alemana. Pensamos que esta discusion es decisiva para ubicar el concepto de identidad,
en el contexto de su reactualizacion, en la reflexion sobre la autoconciencia, como saber
de si.

Apoyandonos en Tugendhat, vamos a tratar de descifrar el sentido y las posibilidades de
la filosofia lingiiistico-analitica en este punto. Es decir, que no entenderemos la filosofia
como ontologia sino como semantica formal. No trataremos del ser sino del decir, o

mejor del significado del decir. El método aplicado serd el del andlisis del lenguaje,

2 MAUROIS, ANDRE. En busca de Marcel Proust, Buenos Aires, Espasa-Calpe, 1958, 179
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vale decir, una explicacion de conceptos por medio del analisis de las reglas de uso de
las palabras.

La interpretacion y critica lingiiistico-analitica la orienta Tugendhat a los conceptos
centrales de la fenomenologia de Hegel y Husserl, es decir, a los conceptos de
conciencia, autoconciencia y razon (1979), tal como lo hard mas tarde (1992) con los
conceptos de ser, verdad y accion, en discusion, principalmente, con la obra de
Aristoteles, Heidegger, Gadamer y Habermas. En el caso de Santayana tomaremos en
consideracion el curioso libro sobre lo que ¢l llamé “el egotismo™. Segun €I, en la
filosofia del idealismo alemén se llegd a un momento en el cual incluso la
autoconciencia limita el curso del universo: “limita incluso ese curso Unico a la
experiencia presente en un punto: la de la autoconciencia mas intensa y comprensiva”' '’
A pesar de la huella, ya poco perceptible, que la obra de Hegel ha ido acusando desde el
fin del siglo XIX, tal vez unida a su dificultad y complejidad, Tugendhat se propone
preguntar sobre su relevancia actual, ateniéndose a la filosofia de la conciencia, o
reflexion sobre la conciencia, con sus selbst, ya se entiendan estos como impresiones o
percepciones del yo, punto de vista del sujeto, o saber de si mismo que se presenta
como “ principio practico supremo”, perdiendo, asi, su vigencia.

Segun Tugendhat, no se puede abordar a Hegel desde una interpretaciéon inmanente, es
decir, desde la inmanencia misma de la filosofia hegeliana - tal cual lo intentamos a
propoésito de su conexidon con Holderlin -, en lo cual coincide de cierta manera con
Santayana, que nos permita seguir los momentos y pasos de la reflexion en su
despliegue de manera directa, porque:

1. Hegel nos lleva a un “callejon sin salida” al cuestionar el concepto de autoconciencia

de Fichte, presentado en la “Doctrina de la Ciencia”, al situarlo en una estructura social
9 9

""" SANTAYANA, JORGE. El egotismo en la filosofia alemana, Buenos Aires, Ediciones Iman, 1942,
45
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e interactiva, y postularlo como hilo conductor de su concepto de razén, deformando,
asi, el comportamiento racional consigo mismo, es decir, la comprension de si mismo
desde la razdn; la autoposicion idéntica del yo como condicién de todo tipo de
reflexion; el atenerse a los dictdmenes de la propia razon subjetiva antes que a la
autoridad de otros.

2. En la descripcion del fenémeno de la autoconciencia Fichte y Hegel llegan a
paradojas insolubles, debido a las premisas inapropiadas y los medios categoriales de
que se valen. Las premisas en que se basaron Fichte y Hegel fueron cuestionadas por
Wittgenstein, Heidegger y G..H. Mead. Tal es el cuestionamiento que ni en
Wittgenstein ni en Heidegger aparece focalizado el término autoconciencia debido a los
recursos categoriales de que hacen uso.

Lo primero que hay que tener en cuenta al abordar el problema de la autoconciencia,
antes de encontrar el significado en su inmanencia, es que autoconciencia no significa
“comportamiento consigo mismo” (lenguaje corriente), sino “conciencia que alguien
tiene de si mismo”, en el lenguaje técnico de la filosofia. No hay una correspondencia
del lenguaje corriente con el término filoso6fico. En el lenguaje corriente,
selbstbewusstsein significa seguridad en si mismo y selbstbewusst es alguien que es
seguro de si mismo. En tanto que, self-conscious es alguien que reflexiona sobre su
comportamiento con otros y que, al hacerlo, se inhibe, se muestra inseguro. Es decir
que, tampoco hay correspondencia entre el término inglés y el aleman.

Si autoconciencia no es un concepto que proceda diacronicamente del lenguaje natural —
lo cual para Hegel es evidente y uno de los supuestos que surgen de la “necesidad

9111

interna de que el saber sea ciencia y no simple amor por el saber-, entonces es de

suponer que proviene de la unidon de dos términos: conciencia y si mismo.

i HEGEL, FEDERICO. Fenomenologia del espiritu, México, FCE, 1966, 9
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De otro lado, de la pareja de términos (del nombre compuesto “conciencia de si
mismo”), hay que buscar qué entender primero por conciencia para luego saber qué
significa conciencia de si. Para Tugendhat, el concepto de conciencia — sea que se lo
entienda como contrapuesto a inconsciente, segin Freud, o como “unidad vivencial”,
segun Husserl- denota “aquellos estados de un ser de los cuales este ser tiene un saber
inmediato”."'> Es decir, que si alguien tiene un saber inmediato de su propio estado sabe
de su identidad, entonces, tiene conciencia de si mismo. Pero, ello no significa que
tenga conciencia de algo.

Si no podemos tan facilmente pasar de la conciencia de si identitaria a la conciencia de
algo, porque tener conciencia de si no significa necesariamente tener conciencia de algo,
ya que la conciencia puede estar refleja en si misma, sin conocer nada diferente a si
misma - el yo que Hume habia negado -, entonces podriamos adoptar el siguiente
procedimiento, para acceder logicamente al concepto de autoconciencia, a partir del de
conciencia: basta concebir la autoconciencia como saber de algo, o simplemente, como
conciencia de algo. De esta manera, restringiriamos el concepto de conciencia, “al que
pertenece esencialmente el ser conciencia de algo”,'”® como igual a autoconciencia.
Sintetizando, hasta ahora hemos hecho la siguiente operacion: conciencia = conciencia
de si = conciencia de algo (autoconciencia).

De tal suerte que, segiin este punto de vista, la autoconciencia es un concepto
restringido de conciencia, que se equipara al saber de algo, y no a la conciencia de si, al
sustituir “en el discurso de la conciencia de algo, esta variable por la expresion ‘si

mismonall4

(el procedimiento es sustituir algo por si mismo).
Este es un procedimiento meramente formal, que esquiva la concepcion ingenua, que se

imagina a la conciencia como una caja cerebral, que recibe imagenes que representan

"2 TUGENDHAT, ERNEST.Autoconciencia y autodeterminacion, México, FCE, 1989, 13
113 .
Ibid., 13
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los objetos (una representatio o Vorstellung) de acuerdo con la teoria del reflejo, tan
cara al idealismo aleman y su relacion sujeto-objeto, privilegiada en el sinsentido de los
conceptos de identidad y diferencia, si los deducimos sin mas de tal teoria.

El concepto de autoconciencia como un concepto restringido del concepto mas amplio
de conciencia (contrario al hegeliano que concibe la autoconciencia como conciencia
contrapuesta a si misma), existe en la fenomenologia de Husserl. Este lo planted en sus
“Investigaciones logicas” en la “Investigacion 5%: “Sobre las vivencias intencionales y
sus ‘contenidos’”. Alli Husserl discute tres conceptos de conciencia:

1. El yo empirico como entrelazamiento de las vivencias psiquicas.'"

2. El concepto de conciencia como percepcion interna.

3. “Vivencias intencionales” o “unidad de las vivencias del yo™.

Dice Husserl que, el concepto de conciencia como “unidad de las vivencias del yo”- que
es el que interesa a Tugendhat, al asimilarlo a autoconciencia- no es el de la falsa
conciencia, que considera en un mismo fenémeno la conexion subjetiva con la conexioén
de las cosas mismas. Se hace necesario separar sujeto y objeto, ya que el sujeto sélo
percibe las cosas como vivencia intencional, que no es la mera copia de las cosas. Hay
que diferenciar el contenido real del contenido existencial, es decir, vivencial,
intencional, en donde se localiza la experiencia vital, la identidad subjetiva y expresiva.
De otra parte, “nosotros nos aparecemos a nosotros mismos como miembros del mundo

O 116
fenoménico” ;

los cuerpos y las personas aparecen en referencia psiquica y fisica a
nuestro yo fenoménico. Hay un medio — que Husserl denominé “Lewenswelt”, mundo

de la vida - en donde aparecen cuerpos y personas; cuando reflexionamos sobre nuestra

propia conciencia intencional lo hacemos como autoconciencia. Husserl lo expresé asi:

114 11.:
Ibid., 13

5 No en el sentido del yo empirico cuestionado a Kant, en cuanto ausente, por Horkheimer y Adorno, y

que tampoco existe en Hume, propiamente hablando, como ya lo vimos.
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la referencia del contenido de la conciencia al sujeto fenoménico (al yo como cosa), es
diferente de la referencia del contenido de la conciencia “a la conciencia en el sentido
de la unidad de los contenidos de la conciencia”. Como dice Tugendhat: el yo también
es conciencia de algo, es decir, autoconciencia.

El problema, segin Tugendhat, es que Husserl habla de la autoconciencia como un
estar “dirigido” al objeto y esta es una métafora que no da mayores rendimientos, pues
supone que uno puede mirar dentro de si, desde un “cuasi-ojo interno, de un sentido
interno”,'"” y esto es atenerse al modelo del mirar, cuando éste modelo no permite mirar
nada absolutamente. Es decir, el modelo del mirar no permite contarse asi mismo de
forma expresiva el relato de la identidad como texto autobiografico. Dado que nos
encontramos ante el significado de una palabra (la palabra conciencia) no se puede
descubrir el significado con un ojo mental, alin cuando Husserl habia advertido que
buscaria el origen mismo del concepto de significacion, en sentido 16gico, lo que desde
luego no es suficiente.

El problema radica, segiin Tugendhat, en que se sustantivizan los verbos a los cuales se
refiere la conciencia intencional, es decir, los verbos desear, opinar, saber, proponerse,
temer, etc., pues se construyen incorrectamente oraciones sustantivadas. Por ejemplo:
deseo un objeto oscuro, como en la pelicula de Buiuel “El oscuro objeto del deseo”. Es
evidente que, estrictamente — y no en sentido metaforico-, no se pueden desear objetos
espacio-temporales. Uno no puede desear algo que ya es, pues solo desea algo que sea
o fuese (no hay objetos del deseo). Asimismo, pues, la expresion “yo se” no se puede
completar con “la silla”: no se puede decir “yo se la silla”. Tenemos que valernos de la
condiciéon “que P”. Por ejemplo: “yo sé que la silla con que liquidaran a X es

eléctrica”. En el ejemplo de Tugendhat: “yo sé que ésta silla es marron”.

'"® HUSSERL, EDMUND. Investigaciones légicas (tomo II), Madrid, Alianza,1985, 478
""" TUGENDHAT. Op. Cit., 15
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Pues bien, los objetos de la mayoria de las vivencias de Husserl son de este tipo: son,
como dice Husserl: “estados de cosas”, o como se dice en la filosofia inglesa
“propositional attitudes” (actitudes respecto de proposiciones). Pero no todos los
verbos son proposicionales y el concepto de existencia juega un papel decisivo en todos
los casos. Para que alguien sea amado tiene que existir. Tiene que existir para que la
identidad del otro se nos ofrezca en su otredad. Para que X objeto sea amado requiere la
precondicion de su existencia.

El problema surge cuando el objeto de la conciencia intencional no existe, porque asi no
se puede construir la proposicion. Para Husserl ello no es asi pues no hay independencia
de la vivencia respecto de la conciencia. Aqui puede haber una objecion: si el objeto no
existe, sin embargo se lo puede construir mentalmente como en el caso de la metafora
de Bufiuel. Pero, este paso no es factible desde el punto de vista estrictamente logico,
pues seria caer nuevamente en la insensatez de la teoria de la representacion o reflejo de
manera negativa: seria decir si no existe el objeto, nos lo representamos. Tal como dice
Santayana “en esta filosofia, todo lo que es objeto de pensamiento existe, o puede
existir solo para el pensamiento; sin embargo, a este pensamiento no se le llama ilusion,
sino conocimiento, porque conocimiento es lo que el pensamiento siente es tal”''®

La conciencia es, entonces, conciencia proposicional. Talvez se podria hablar de la
conciencia proposicional de las vivencias no intencionales y salvariamos, asi, a Husserl
de la critica. Pero lo que Tugendhat afirma es que no se puede creer en un objeto sin
creer que exista, o por lo menos pensar imaginariamente que existe. Con lo cual
volvemos a caer en la metdfora del “oscuro objeto del deseo”, que pensamos que

imaginariamente existe, aun cuando sélo a través de una representacion que lo crea. No

"8 SANTAYANA. Op. Cit., 46
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hay, pues, significante sin significado en el lenguaje corriente (pero si en el lenguaje
poético).
Por eso dice Tugendhat: “toda conciencia en general es proposicional”.!"” Es
proposicional pero s6lo de manera general, pues para que sea propiamente lingiiistica se
requiere de la competencia lingiiistica, como en el caso del nifio que balbucea, que no
hace uso del lenguaje y sin embargo tiene una conciencia intencional. Esta tesis general
se propone inductivamente de aseveraciones que vamos a enumerar, a modo de
conclusion parcial:

1. Hay vivencias que no son intencionales: no son conciencia de algo, son vivencias
que no expresan lingiiisticamente ese algo. Ni siquiera expresan poéticamente algo,
permanecen como algo indeterminado en el recinto de la interioridad. No pasan a lo
que Heidegger llam¢ la “casa del ser”.

2. Hay relaciones intencionales que no son vividas: por ejemplo, el a priori de la
intencionalidad no referido a ninglin contenido de experiencia, o una
precomprension lingiiistica de las vivencias intencionales, que se sitian en la
temporalidad.

3. La autoconciencia es presumiblemente un saber que no solo implica, es saber de
algo, sino que tiene la estructura saber que p: ejemplo: “yo sé que esta silla es
marrén”.

4. Uno no puede saber “un estado de cosas” o una vivencia. Es gramaticalmente
incorrecto decir: “yo sé la silla”.

5. No se puede saber de un si mismo aislado como yo —la identidad se define en

relacion con otros -, al modo de Fichte, la filosofia subjetivista de la historia, o del

"9 Ibid,, 18
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yo y sus fuentes originarias, que aislan el contexto de enunciacion. “Yo me s¢€” es
una expresion gramaticalmente absurda.

6. El yo como término singular no existe, s6lo es consistente la conjugacion
gramatical. Solo es posible decir: “yo narro algo acerca de X, en donde X es el
mismo yo, luego, por tanto, otro yo”. Identidad es narratividad y expresividad del
lenguaje, no es identidad de lo uno aislado de la comunicacidon, que no enuncia ni
expresa algo.

7. La expresion “yo sé que yo...” se refiere a un estado de conciencia, que es solo
conciencia, no se requiere, estrictamente, el término autoconciencia.

Ahora se ve claro porqué la competencia lingiiistica y el andlisis del lenguaje - una

explicacion de conceptos por medio del andlisis de las reglas de uso de las palabras -

son las condiciones para que sea posible la conciencia proposicional, que se postula
como solucién a las incoherencias del concepto de autoconciencia, después de haber
sido la suplantacion diacrénica del autoconocimiento y la autoafirmacion de una larga
tradicion. La identidad expresiva que se podria deducir a partir de estas condiciones
semanticas se resolveria con la ayuda del lenguaje ciertamente, pero, probablemente, la
solucion también requeriria de la concordancia del analisis del lenguaje con los procesos
de comunicacion a través del mismo lenguaje, pues el mundo de la vida, en el que esta
inserta la existencia humana en general y la identidad expresiva, pende de las
estructuras de intersubjetividad lingiiistica y se mantiene valiéndose del medio del
lenguaje, como capacidad connatural a la conciencia de sujetos que se entienden entre si
acerca de algo en el mundo, y ponen en juego, arriesgan su propia identidad.

Igualmente, desde este punto de vista, aclarariamos mejor el espacio de la expresividad

poética y artistica, que no se inscribe pragmaticamente en el contexto de interaccion,

donde se da la comunicacion, pues la comunicacion poética se cierra sobre si misma, sin
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recurrir a ningun vinculo ilocusionario. Es conveniente, pues, hacer concordar una
filosofia del lenguaje ideal con una filosofia del lenguaje en sentido pragmatico, si

queremos hacer comprensible el lenguaje poético.

5.3 EL PASO DE LA AUTOCONCIENCIA A LA AUTODETERMINACION COMO

IDEAL DEL YO

Si ello es asi, si la critica de Tugendhat es consistente, en relacién con el concepto
hegeliano de autoconciencia, nos vemos compelidos a retomar el concepto conexo de
autodeterminacion, que, para el caso de nuestra investigacion, sera redescrito en cuanto
ideal del Yo, el cual acompafia normalmente el concepto de identidad moderna, sobre
todo desde una perspectiva de prescripcion ética ligada a la estética. Vamos a analizar
seguidamente el paso de la conciencia de algo (autoconciencia) a “la relacion libre y
autonoma consigo mismo” (autodeterminacion). Es un problema de conciencia y
voluntad de herencia kantiana, pero de origen luterano, como lo sefiala Santayana. “Es
de la esencia del protestantismo y de la filosofia alemana el que la religion abandone
gradualmente sus personajes sobrenaturales y sus reconfortantes esperanzas personales
y el ser absorbida en el deber de vivir varonil y escrupulosamente en la vida
convencional en este mundo”.'*” A lo cual agrega: “el precepto protestante de examinar
las escrituras y el sentimiento de que cada hombre tiene que plantearse los problemas
supremos por si mismo, han contribuido al fervor con que la ciencia y la erudicién son
cultivadas en Alemania™'?'

Como se sabe, Kant formuld la posibilidad de orientar nuestra propia voluntad de

acuerdo con presupuestos racionales, originados en la conciencia legisladora. La razon,

120 SANTAYANA. Op. Cit., 29
21 1bid., 116
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en su autorreflexion, tiene la posibilidad de decidir por si misma sobre la forma como
realiza actos voluntarios, que provienen del establecimiento imperativo de la libertad.

Para Tugendhat, aparentemente, se trata de dar “un informe fenoménico” acerca de la
pregunta “qué es lo que yo mismo quiero”.'** Pero, es inevitable interpretar ese estado
de cosas como si hubiese un yo, un si mismo, como si fuera plausible un sujeto aislado,
una creencia en la identidad diria Hume, unos rasgos identitarios subjetivos, “una suerte

de nucleo de la personalidad”;'®

que se pudiera plegar sobre si mismo, a partir de sus
deseos y roles concretos, como es el caso en las investigaciones empiricas sobre el “Ego
development” de Habermas y otros. Alli el yo es un ego auténomo e integrador. Como
dice Santayana, ese yo resulta excesivamente agigantado frente al mundo. “Seria
grotesco imaginar que la bellota, como el yo de la filosofia alemana, tendiese a anexarse
toda la tierra y todo el cielo y a hacer del universo un solo roble”."** El problema del yo
autodeterminado, que se trastoca en un sujeto hablante, todo lo tal que construye su
propia identidad, segun Habermas — en las investigaciones posteriores a 1980-, es que,
para Tugendhat, “no estd fundamentado en ninguna parte...la psicologia del yo no ha
desarrollado ninguna estructura conceptual para dar realidad a estas tendencias".'” En
la terminologia psicoldgica alemana, el concepto no fundado del yo procede de Herbart,
Fitche y Freud.

El concepto freudiano es ambiguo, segun Tugendhat: de un lado se refiere a la instancia
interna de la personalidad y del otro a la totalidad de la persona (dejando de lado el ello
y el superyo). Hay ambigiiedad del significado sobre todo en los textos sobre el

narcisismo, pues en la primera acepcion —como instancia interna de la personalidad-,

Freud designa la instancia que decide qué contenidos de la conciencia se reprimen, para

12 TUGENDHAT. Op. Cit., 34

12 Ibid., 116

124 SANTAYANA. Op. Cit., 125

12 TUGENDHAT. Op. Cit., 116-117
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relegarlos en el ello. Cumple asi una funcion mediadora entre el ello y el superyo. En la
segunda acepcion, como totalidad de la persona, Freud designa la “voluntad total” que
se inscribe en la temporalidad. Esta es una funcion integradora de la identidad personal,
en su estructura global frente al mundo exterior. Tal como dice Freud: es la voluntad
que “impulsa a la unificacion”.

Combinando las dos funciones del yo, del concepto ambiguo freudiano, tenemos “tres
peligros”, segun el mismo Freud:

a. La libido del ello (ello).

b. Laseveridad moral del super ego (super ego).

c. El mundo exterior (realidad).

El yo es asi, “una pobre criatura” (Freud) al servicio de “tres severos amos” (‘“tres
peligros”).El yo se fortalece o se desarrolla en la experiencia vital, en el contexto de
nuestra cultura, precisamente, al revelarse contra las fuerzas instintivas de la libido y las
coerciones normativas de la insociable sociabilidad. El yo identitario acepta el reto de
desafiar el caracter coactivo del ello y la sociedad. Sintetiza y unifica las tendencias que
se oponen a la libre y espontdnea autodeterminacion. De ese modo, dice Tugendhat,
solucionan los conflictos “por medio de la represiéon y compromisos turbios”.'*®

Si el yo se libera de esta manera, canalizando la energia de la libido - sublimando y
desublimando al realizarla y aceptando el compromiso de una rectitud normativa -,
quiere decir que, el aparato conceptual freudiano del yo salta para acogerse a un aspecto
de la libertad, que no se deduce sin mas de los propios conceptos, sino que es una
especie de legitimacion del concepto del yo. En palabras de Tugendhat es “evidente la

legitimidad de hablar de ese algo llamado yo”,'*” sin fundamentar su sentido.

126 Ibid., 118
27 Ibid., 116
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Tampoco “es una casualidad que no encontremos en Freud un concepto de conciencia
moral auténoma, aunque si en sus seguidores”.'*® En contra principalmente de Freud,
Tugendhat afirma que, en la autodeterminacion del yo, en sentido moral, se puede
mantener esta afirmacion: “que parece un hecho fenoménico que cada uno, en su querer
y actuar, se comporta de alguna manera consigo mismo”.'"”> Esto parece un hecho
fenoménico contrastable e irrefutable, al que Foucault denomina cuidado de si, la
identidad como cuidado y saber de si mismo de la tradicion cultural griega y
judeocristiana. En términos generales, si mi interpretacion es acertada, lo que
Tugendhat quiere postular, en discusion con Hegel y Freud, es que tener conciencia de
algo es, a su vez, establecer una relacion libre y auténoma consigo mismo. Pues al
separar ese algo queda como posibilidad el comportamiento consigo mismo, con
independencia de “algo”. En contraposicion a Freud, podemos suponer un yo que
puede estar separado de los fantasmas que lo acosan, puede estar fuera de peligro en su
querer y actuar, pero so6lo de cierta manera, “de alguna manera” dice Tugendhat.

La soluciéon queda en suspenso por el momento — si seguimos la secuencia logica de la
reflexion de Tugendhat -, pues, para comprender el sentido de tal afirmacion de la
autodeterminacion, debemos considerar primeramente la tradicion que sigue a Fichte,
en particular Hegel y Soren Kierkegaard.

Esta pausa de la “critica lingliistico-analitica” de Tugendhat tiene sus bemoles: dice ¢l
que no se propone “una critica a estos filosofos”, que solo se va a limitar “al primer
paso de sus teorias” y que, ademas, solo le interesa indagar sobre “los medios (que)
ofrecen los modelos de pensamiento tradicionales”."** Como tengo alguna duda - mejor

(13

prejuicio - sobre el rendimiento de este tipo de analisis practicado por “el

semantismo’’(un palabro), quisiera formularle una rapida pregunta a Tugendhat, antes de

2 1bid., 119
129 Ibid., 119
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proseguir su argumentacion. Si el punto de vista habermasiano sobre la pragmatica
formal, es acertado, si podemos valernos de los medios del anélisis de las caracteristicas
generales de la accion orientada al entendimiento reciproco, podriamos preguntar por
qué no diferencia Tugendhat la veracidad expresiva de la verdad proposicional. Porqué
se atiene a una sola pretension de validez: la verdad proposicional, de donde infiere su
designacion de la conciencia como exclusivamente proposicional, dejando de lado, por
lo tanto, la relacion entre identidad del yo y expresividad del lenguaje, aun cuando
insinuando claramente la rectitud normativa, como lo acabamos de ver.

Como no tengo ninguna respuesta, me atengo provisionalmente a la que presenta
Habermas: en primer lugar, segin ¢él, Tugendhat “arranca de la extensa discusion en
torno a la cuestion wittgensteiniana de la imposibilidad de un lenguaje privado para
mostrar que oraciones de vivencia tales como: ‘temo que se me haga violencia™"!
tienen la misma pretension asertorica que las enunciativas del mismo contenido
proposicional, como por ejemplo, “teme que se le haga violencia”. En definitiva, los
pronombres personales de primera y tercera persona tendrian, segin Tugendhat, la
misma referencia. En este caso, no se diferenciaria la veracidad expresiva de la verdad
proposicional. La negacion de la primera y la segunda frase tendrian el mismo sentido,
si Tugendhat estd en lo cierto: la individualidad expresiva del hablante no seria
pertinente en este caso.

En segundo lugar, Tugendhat diferencia la identidad del yo, en general, de como puede
identificarse una persona, en particular; pues parte del supuesto de que las personas
actian auténomamente. Es decir, segun la respuesta de Habermas, lo que hace
Tugendhat es modificar la tesis de la autonomia kantiana, al hablar de las singularidades

individuales de los sujetos. No hay, por tanto, identificacion cuantitativa en el sentido

130 :
Ibid., 119
BIHABERMAS, JURGEN. Teoria de la accién comunicativa (tomo ), Madrid, Taurus, 1989, 401
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numérico, en el anonimato de ser un nimero, pero si la hay en la interaccion reciproca
entre iguales numéricamente.“La identificacion cualitativa” proviene del
comportamiento consigo mismo, que hace el yo, al considerarse como un “individuo
incanjeable”."* El individuo es “incanjeable”, cuando tiene claro guien quiere ser,
cuando define su identidad moral racionalmente, haciendo una “autoidentificacion
predicativa”, en el contexto de su proyecto de vida, y la biografia que el organiza y
narra. De este modo la autoidentificacion predicativa de A no es condicidon necesaria
para ser identificado por B, C, D en sus grupos de referencia.

Teniendo en cuenta éstas réplicas de Habermas vamos, seguidamente, a sefalar el
problema del egotismo, acerca de las prescripciones éticas del sujeto autonomo, en el
contexto de la filosofia politica de Hegel. Prosigo, asi, la solucion que quedd en
suspenso, cuando hicimos la pausa habermasiana. Para ello es necesario comprender,
primeramente, que el contenido conceptual aleméan de la expresion voluntad acoge
varios términos como Wille (voluntad o querer),13 3 Wunsch (deseo), Zuneigung (afecto)
de origen kantiano, que significa el querer determinado por la razén. De su parte, Hegel
se refiri6 a “la capacidad apetitiva superior” como contrapuesta al desear inmediato,
movido por la inclinacion o el apetito. En Kant hay un Wille (querer) determinado por
la razén que es igual a la voluntad y hay también un Wille (querer) determinable por la
razén que es igual al arbitrio. Es evidente que de esta manera no se podria hablar de
voluntad y arbitrio a la vez. En otras palabras, podria ser arbitrario someter las
decisiones voluntarias al tribunal de la razéon. Estas confusiones se podrian dirimir,
segin Kant, cuando distinguimos la actuaciéon de manera inmediata de la actuacion de
manera voluntaria. Algo asi como lo que Weber también sefialaria, mas tarde, al

diferenciar la racionalidad material de la racionalidad formal.

132 Ibid., tomo II, 146
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Lo que Fichte y Hegel agregan a esta distincion del modelo tradicional de declinacion es
que la voluntad racional esta en conexion con la autoconciencia, con el comportarse
consigo mismo, recogiendo lo que quedd dicho de las connotaciones romanticas del
contexto inicial de la reflexion. Es claro que el principio practico supremo de Hegel esta
en conexion directa con la relacion consigo mismo, cuya procedencia esta en la
exaltacion romantica y religiosa de la interioridad. De modo sencillo, la autoconciencia
estd conectada con la accién racional voluntaria, comprimiendo el espacio de las
pasiones.

Este transito de la autoconciencia a la autodeterminacion, fue ya dado por Kant,
apoyandose en Descartes y Hume, puesto que comprendid la determinacion del actuar
racional como autonomia, como derivado de la conciencia auténoma, es decir, como
autodeterminacion. Pero, Kant no habla de la autonomia de la persona como personam,
debido probablemente a la herencia humiana del concepto débil de identidad personal,
no habla del yo como yo, como lo hacen los kantianos. Se refiere, ante todo, al “yo que
acompaiia todas mis representaciones” pensando, desde luego, en Descartes, como ya lo
seflalamos, en el tema de la identidad como subjetividad. Se refiere a la
autodeterminacion de la razdn, sin derivar, como Hegel, la razén de la autoconciencia.
Lo que Kant si hace es diferenciar un yo absolutamente puro de un yo trascendental.
Fichte representa, segun lo enfatiza Tugendhat, un avance en relacion con Kant: “Fichte
fue el primero que intentd entender la racionalidad de la persona a partir del

» 135

comportamiento del yo consigo mismo”, ™~ movilizaria un contenido de libertad en

ruptura con la tradicion de las concepciones religiosas y metafisicas de mundo. Pero

13 Segilin Santayana, “el verdadero objeto de la voluntad absoluta no son las cosas o los placeres o la
longevidad de la vida, sino el querer mismo”. Op. Cit., 75

34 De acuerdo con Santayana, la autonomia individual se suprime “por completo” en el proyecto de
autogobierno, basado en la autonomia colectiva: no se alude, en el autogobierno, al “gobierno del yo”.
SANTAYANA, JORGE. Didlogos en el limbo, Madrid, Tecnos, 1996, 81

5 TUGENDHAT, Op. Cit., 120
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quien desarrolld el concepto ficteano del yo, en una dimensidn practica, fue Hegel en su
“Filosofia del derecho”. Dice, asi, Hegel: “la voluntad contiene... el elemento de la pura
indeterminacion ... la pura reflexion del yo en si, en la que se disuelve toda limitacion y
todo contenido inmediatamente existente, dado y determinado por la naturaleza, por las
necesidades, los deseos, las inclinaciones o por cualquier cosa que sea...”.'*

De ésta modo, el concepto de voluntad contiene la reflexion del yo en si. La voluntad,
el actuar racional, parte de la reflexién del yo en si, de la autoconciencia. Y esa
reflexion del yo en si disuelve o se repliega sobre si misma, a partir de su relacion con la
naturaleza —su no-yo, dice Fichte-, pero también a partir de la relacion con los deseos e
inclinaciones. Hegel dird que de esa relacion surge el apetito del deseo. Queda, pues,
claro porqué la autoconciencia hegeliana tiene una dimension practica, sobre todo al
enfrentarse al mundo social, a través del derecho, pero también en la dialéctica sefiorio
y servidumbre de la fenomenologia se repliega el yo como conciencia desventurada, al
enfrentarse y comportarse consigo mismo, frente a los contenidos de la religion. Pero,
los conceptos de autoconciencia son diferentes en la “Fenomenologia” y en la “Filosofia
del derecho”. Pues, segiin Tugendhat, en la “Fenomenologia”, Hegel se orienta por el
concepto de verdad, en relacion con el problema de la autoconciencia, mientras que en
la “Enciclopedia” y en la “Introduccion a la Filosofia del derecho” se orienta por el
concepto de libertad.

El problema de Hegel es que combina dos modelos diferentes para referirse a la
autoconciencia. Uno es el modelo de la sustancia y sus determinaciones, en donde hay
una sintesis del determinar y el determinarse. Este modelo se expresa: primero como
externalidad del yo, o sea como reflexion “sobre si”, y segundo en cuanto repliegue en

si mismo frente a lo que se le opone, es decir, como autoconciencia que hace su

1 HEGEL citado por TUGENDHAT. Ibid., 121
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reflexion “en si”. El otro modelo es el de sujeto-objeto, tan criticado modernamente en
la teoria del conocimiento, entre otros por Adorno, en su “Teoria estética”. Y en donde
se centra el libro de Santayana, ya mencionado, sobre lo que ¢l considera el gran error
de la filosofia alemana.

Para Tugendhat “esta reflexion ‘en si’ es la contrapartida practica de la reflexion ‘sobre
si””.*” De la reflexion sobre el mundo natural y social (“sobre si”) surge la reflexion
‘en si’, la autoconciencia. Segun Santayana, el egotismo en la filosofia alemana
permanece atrapado al modelo de la sustancia sin salir de €1, por eso afirma: “no podéis
negar la existencia de una sustancia sin convertir en sustancia aquello con lo cual la
substituis”.'** Tugendhat critica el modelo de la sustancia, heredado de la filosofia
tradicional, puesto que se vincula de una manera oscura al modelo sujeto-objeto, y su
concepto equivoco de identidad, en una estructura conceptual que pretende dinamizar el
modelo inicial pero que, en definitiva, lo deja intacto. “La falta de claridad aumenta
cuando se relacionan los conceptos de identidad y diferencia con el de posicion, de tal
suerte que se habla de un poner idéntico y de un ponerse idéntico, de un diferenciar y de
un diferenciarse”.'” Hegel utiliza el concepto de poner, tomandolo de Fichte, como
evidente: el sujeto se pone frente al objeto, se auto-posiciona, al diferenciarse de él y en
su diferenciar esta el diferenciarse. Con lo cual el movimiento reflexivo resulta siendo
igual al acusativo. Esta confusion proviene de la accion mas originaria del yo fictiano
que lo concibid en la estructura “yo = yo”, entendiendo por ello la accion del auto-
ponerse. De esta accion del auto-ponerse se pasé a los conceptos de ser, identidad y
diferencia, con las consecuencias confusas del idéntico auto-ponerse, del poner idéntico

y del ponerse idéntico. De esta estructura conceptual confusa Hegel pasa, segin

Tugendhat, a la fase fenoménica del tratamiento de los conceptos de voluntad,

57 bid., 122
B8 SANTAYANA, Op. Cit., 23
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inclinacion, decision, libertad, etc., que sirvieron de base a la filosofia de la accion de
implicaciones politicas, que hoy han perdido su vigencia, puesto que “el principio
practico supremo”, como saber de si mismo, se erigi6é sobre un seudo concepto del “yo
= y0”, vinculado a los conceptos ontoldgicos de ser, identidad y diferencia. Este “yo =
yo” es como si dijéramos, en logica, que para unos X e Y. X R Y, siy solo si X=Y, lo
cual es un sin sentido.

En conclusion, hemos liberado el modelo sujeto-objeto por lo menos un poco (I). No
existe un comportarse consigo mismo aproposicional. El comportarse practico consigo
mismo es tan proposicional como el si mismo de la autoconciencia epistémica (II). El
aspecto reflexivo del comportarse consigo mismo es una relacion de la persona con su
propio comportamiento, que so6lo puede concebirse como relato (III). Kierkegaard se
aproximaria al modelo que se propone de tipo proposicional — con los interrogantes que
suscita -, aun cuando permanecid atrapado en la terminologia del idealismo aleman.
Kierkegaard intenta separarse del modelo de la sustancia, pues no habla del sujeto que
se relaciona consigo mismo, sino de la relacion sin condiciones. El relacionarse consigo
mismo es posible, pero no necesario. Su limitacion estd en que analiza el comportarse
consigo mismo como una relacion de dos factores opuestos, cuando en la relacion se
anulan los opuestos, para que so6lo quede el comportarse consigo mismo, como simple
relacion reflexiva de la persona con su comportamiento (IV). Es posible entender en
forma proposicional la autoconciencia, no como un comportamiento con la persona del
yo con su yo sino, como un comportamiento de la persona con su vida, con su
existencia, como autobiografia o como relato. Las necesidades narrativas y expresivas
de la autorrealizacion de la identidad son una amenaza para los fundamentos

motivacionales de la modernidad, al igual que lo son también los rechazos a la moral

13 TUGENDHAT. Op. Cit., 122
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ilustrada universalista de origen kantiano, segin Habermas'*’, denunciada por
Horkheimer y Adorno, siguiendo el legado de Nietzsche. Con ellos coincide Rorty, en
una perspectiva politica opuesta, al calificarla de un “sistema de moralidad” indecente
del que “puede prescindirse y del que se debe prescindir, a fin de que ello ayude a

realizar la utopia liberal...”'*!

El egotismo - del cual se origina la conceptualizacion
sobre la identidad moderna, la autoconciencia y la autodeterminacion — fue, segun
Santayana, “el tragico error” de la filosofia alemana y Kant “fue el profeta e incluso el
fundador de la nueva religion alemana”.'*

Lo que Horkheimer, Adorno, Rorty y aln el espafiol Santayana no reconocen como
valido es que la ley moral universal estd implicita en el contenido formal del derecho —
desde Rousseau a Kelsen — y que no se puede reducir a mera contingencia, pues
reconstituye permanentemente, no tanto la solidaridad inmediata mecénica, sino las
multiples formas de solidaridad de la identidad moderna, en su modo impersonal y
anénimo de reconocimiento reciproco, a través de la vigencia y validez de todo orden
normativo de derecho, que se recompone y se reactualiza en punto a la preeminencia del
Estado democratico y social. Con ello no queremos decir que el derecho, en el Estado
democratico, no guarde su independencia regulativa, en la definicion de la identidad,
frente a los imperativos morales, sino que aquel se funda y legitima preservando su
referencia analdgica frente al sistema moral, y complementandolo. La violencia es, tal
como dice Benjamin, fundadora y conservadora de derecho, pero ella misma se expresa
acorde con presupuestos de tipo moral. Asi mismo sucede con algunos valores morales

altruistas, que minimamente se resguardan en el mundo de la vida, ejerciendo presion

y sensibilizando el subsistema de la cultura moderna.

0 HABERMAS, JURGEN. Ensayos politicos, Barcelona, Peninsula, 1997, 126
“I' RORTY, RICHARD. Contingencia, ironia y solidaridad, Barcelona, Paidos, 1991, 212
2 SANTAYANA, Op. Cit., 72
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6. LA EXPRESION POETICA DE LA IDENTIDAD EN BAUDELAIRE Y LA

SICOLOGIA DEL EMPIRISMO SEGUN HUSSERL

En el capitulo anterior, hemos visto la negativa de Hume a afrontar el problema del yo
de la identidad, en cuanto separado del recorrido que hace el individuo por las
experiencias y las percepciones, llegando a reconocer con ello, simplemente, la
identidad personal en su ipseidad. El contraste con la filosofia del idealismo aleman, en
particular con Hegel, se ha mostrado al analizar las inconsistencias del concepto de
autoconciencia, desde la perspectiva de la filosofia analitica, en la version de
Tugendhat. La analitica del si mismo, no obstante, al postular una conciencia
simplemente proposicional, requeriria complementarse con la identidad de acuerdo con
las funciones del lenguaje, tal como se postula en la pragmatica. De alli hemos pasado a
considerar la autodeterminacion, en cuanto procede a una configuracion del ideal del yo,
en el ambito de la libertad. Atn cuando Hegel fijo el significado de la expresion
autoconciencia de modo erroneo, no obstante, permiti6 deducir consecuencias
definitivas en la postulacion de la autodeterminacion, como el &mbito privilegiado de la
libertad, en la constitucion de la identidad moderna, acorde con la tipificacion de la
modernidad y su conciencia historica de tiempo. Nuestro interés serd sugerir la
transferencia fluida entre ésta conciencia esclarecida de la actualidad y la comprension
poética de la identidad moderna, tal como se encuentra en la poética de Baudelaire.

Ahora nos proponemos, partiendo de la constatacion de la conciencia historica de la

modernidad en Hegel, buscar el sentido de la autocomprension poética de la
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modernidad en Baudelaire, para quien el héroe de su narracion es el sujeto moderno, el
gladiador esclavo. Desde nuestro punto de vista, la poética de Baudelaire empalma con
la subjetividad como principio rector y unilateral, tal como se postula en Husserl. De
manera general, la postulacion del mundo corporeo especializado en el conocimiento de
la fisica, separado de su contexto vital, es un indicio de la intencion del modelo
galileano de ciencia de arrasar con la subjetividad, no solo poética sino simplemente
individual. Esta intencion de naturalizacion de lo psiquico, apoyada en la interpretacion
cartesiana del sujeto como el objeto que existe, y la “fabula rasa” de Locke, quien
deniega de todo lo que no proporcione la experiencia y donde la verdad va apareciendo
en un receptaculo vacio, en el cual no hay sujeto, es la liquidacion de la identidad
personal de la nueva ciencia renacentista, que hace abstraccion de todo lo sujetivo. Sin
embargo, la matematizaciéon del mundo natural se prosigue en lo subjetivo, cuando la
ciencia se ha instaurado de antemano como principio rector, para finalidades de
dominio y control. La abstraccion de la subjetividad y la negacion de la identidad como
efecto contrario del cogito cartesiano, lleva dramdaticamente, en Nietzsche, a la
concepcion del Cogito quebrado.

Por ello, seguidamente, vamos, tras dar una vision de conjunto de la identidad moderna,
apoyandonos en Hegel y Baudelaire(1), a sefalar los extravios del surgimiento de la
identidad moderna, buscando un repaso rapido, a partir de Husserl, del camino por el
cual se llego6 a la ciencia especializada. Discuto, a continuacion, la tentativa de
establecer un dualismo de la razén de la sicologia naturalista (2), para evaluar la critica
al racionalismo fisicalista, en cuanto condicion que nos permite transferir la abstraccion

de la subjetividad a la negacion de la identidad.(3)
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6.1 CONCIENCIA HISTORICA Y COMPRENSION POETICA DE LA IDENTIDAD

MODERNA

El rechazo a la modernidad y el racionalismo —es decir, la preferencia de la eficacia
retorica y la patologia de raigambre romantica frente al discurso racional- termina por
lo general cobijandose bajo el nombre de una postilustracion, que toma diversos matices
y une autores disimiles, que pueden agruparse bajo dos tendencias, segun Habermas:
una cierta especie de neoconservatismo, que paradogicamente se apega a la tradicion
cultural, apoyando la modernizacion, y un anarquismo teodrico que reconceptualiza el
racionalismo, ostentando la consigna postmoderna, pero que rechaza la tradicion y la
modernizacion.

Modernidad, postmodernidad, postilustracion, posthistoria y postanalitica se definen y
redefinen, casi siempre, en relacion con la postura que adopten frente a la sociedad
llamada moderna, su ciencia y su filosofia. A lo que Weber en un trabajo monografico
denominé "la moderna civilizacion europea",' que en palabras de confesion religiosa
significa "aquella mentalidad que aspira a obtener un lucro ejerciendo sistematicamente
una profesién, una ganancia racionalmente legitima";* cuyo comienzo se remonta en el
siglo XVII, segiin Parsons, a "la influencia de la religion en la legitimacion de la
sociedad"’ Al desencantamiento de las imagenes metafisicas y religiosas de mundo,
que acompaid el surgimiento de una cultura profana (modernidad cultural), le siguiod
unos procesos de institucionalizaciéon de la accidn econdmica, cuya caracteristica
principal fue la orientacion racional con arreglo a fines. El capitalismo surgi6 en Europa

de acuerdo con la expansion de la concepcion de la vida -"espiritu" de Weber- que hizo

'WEBER, MAX. La ética protestante y el espiritu del capitalismo, Barcelona, Peninsula, 1969, 5
2 .
Ibid., 63
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posible su organizacion empresarial y las formas de administracion burocratica de
dominacion legal.

Esto es un fendmeno historico que "solo occidente" conocio, segin Weber, pero que
tiene una direccion evolutiva globalizadora. Probablemente sean también los alcances
de la influencia en los espiritus de la musica armonica, las sonatas, sinfonias y operas, la
ciencia juridica y la experimental, al lado de la literatura impresa, lo que haya hecho
coagular una identidad del yo abstracta y reglada en representaciones colectivas que,
por lo mismo, obligan al sujeto a individualizarse, a diferenciarse en su identidad. A la
conceptualizacion socioldgica de Weber, Durkheim y Parsons sobre la sociedad
moderna le precedio la filosofia de Hegel, quien fue el primer filosofo que esclarecio la
relacion implicita entre racionalidad y modernidad. Habermas interpretaria este
problema como un proceso de institucionalizaciéon de las esferas tipicas de Ia
racionalidad del arte, la ciencia y la moral en la cultura, la sociedad y las estructuras de
la personalidad; pero también en la economia, el Estado y el derecho.

Para Hegel la época moderna se distingue como “die neue zeit”. Son "les temps
modernes" o "modern times" con que el siglo XVIII se representd los siglos XVI, XVII
y XVIII. Es la época que se inagura con el descubrimiento del "Nuevo Mundo", el
Renacimiento y la Reforma, a comienzos del siglo XVI y al final de la Edad Media. Ya
en el mundo cristiano se hablaba de la “nova aetas” - la edad todavia por venir - por
contraposicion al concepto profano de "mundo nuevo" (S. XVIII), que denota un futuro
que ha empezado, en torno al final de la Edad Media.

Segiin Habermas, la idea hegeliana de "la simultaneidad cronoldgica de evoluciones
histéricamente asimultaneas",* permite entender tanto el diagnéstico de la edad moderna

como el progreso real (por ejemplo, para Hegel, es simultaneo el presente que ¢l vive en

3PARSONS, TALCOTT. El sistema de las sociedades modernas, México, Trillas, 1987, 67
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el siglo XVIII y XIX con el futuro pasado, al final de la Baja Edad Media). "No es
dificil darse cuenta, por lo demés, de que vivimos en tiempos de gestacion y de
transicion hacia una nueva época. El espiritu ha roto con el mundo anterior de su ser alli
y de su representacion y se dispone a hundir eso en el pasado, entregandose a la tarea de
su propia transformacién".” De esta manera Hegel percibe el espiritu de la época como
un transito, o aceleracion, del presente bajo la expectativa de futuro, en donde el pasado
es actualizado como simultaneidad cronologica en el mismo presente. El presente es
simultaneo con la asimultaneidad del mundo pasado.

Ello significa que, en términos socioldgicos, se viene desplegando una concepcion de la
vida secularizada que va "madurando lenta y silenciosamente hacia la nueva figura..."®
en donde la frivolidad, el tedio y "el vago presentimiento de lo desconocido son los
signos premonitorios de que algo otro se avecina".” Y es evidente que la frivolidad, el
tedio y la vaguedad de lo desconocido se hacen sentir principalmente en la busqueda de
la definicion de los trazos de la identidad moderna. La libertad del sujeto racional, la
identidad y la expresividad son interrumpidas permanentemente por la imagen del
mundo nuevo. Es decir, que la racionalidad desplegada en el sujeto termina siendo
subsumida bajo las necesidades de la cultura moderna."Sin embargo, este nuevo mundo
no presenta una realidad perfecta, como no la presenta tampoco el nifio recién nacido, y
es esencialmente importante no perder de vista esto... la primera aparicion es tan solo su
inmediatez o su concepto... el comienzo del nuevo espiritu es el producto de una larga
transformacion de multiples y variadas formas de cultura, la recompensa de un camino

. . 8
muy sinuoso y de esfuerzos y desvelos no menos arduos y diversos".” De esta forma,

* HABERMAS, JURGEN. E! discurso... Op. Cit., 16. La frase es de Habermas, inspirada en R.
Kosselleck. Se refiere al pasado y futuro, en la expresion hegeliana “espiritu de la época” (zeit Geist).
> HEGEL, G.W.F. Fenomenologia del espiritu, México, FCE, 1973, 12

%Ibid., 12

"Tbid., 12

’Ibid., 12-13
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Hegel se erige en conciencia historica del advenimiento de la modernidad, descubriendo
su inmediatez a través de conceptos que la tipifican en un relato de legitimacién -
revolucidén, progreso, emancipacion, desarrollo, espiritu de la época-, auto-
proclamandose como el filosofo que la piensa, como "coronaciéon de un mundo del
espiritu”". Pero, a su vez advierte que ese mundo moderno no presenta una realidad
perfecta, que es inacabado, inconcluso, y si se quiere dispuesto a que las
configuraciones del pasado vuelvan a desarrollarse y hagan de lo moderno la
asimultaneidad histérica del presente. Asi, pues, la postmodernidad seria moderna, es
decir, su pasado inmediato y asimultaneo.

La época moderna requiere que se la devele en su simplicidad, es decir, que se la
comprenda como conciencia que preserva el recuerdo de la riqueza de su existencia
pasada; "el mundo anterior de su ser alli" requiere ser comprendido (en ese sentido, el
"post" de la modernidad no puede ser ruptura absurda sin pasado, o conciencia que no
guarde el recuerdo del mundo anterior moderno, con el cual, por lo menos, requiere
diferenciarse). Modernidad significa, asi, auto-comprension, es decir, conciencia
histérica que se comprende como nueva, a partir de si misma. Sin remitirse a la
conciencia de otras €pocas, sin los criterios o modelos pasados. De ahi que el concepto
de modernidad no se atenga a la tradicion de los discursos pasados, sino que empiece
por construir sus propias categorias de comprension. Fue lo que ciertamente hizo
Weber, segun Habermas: las categorias y conceptos de su sociologia weberiana dan
cuenta de la modernidad en su auto-comprension.

El esfuerzo de auto-comprension de la modernidad, conceptualizada por Weber, se
corresponde con la autocompresion francesa de la modernidad en la ilustracion politica,
que permiti6 definir la individualidad de la identidad moderna, expresada poéticamente,

mas tarde, por Charles Baudelaire (1821-1867), Verlain y Rimbaud, sobretodo. Pero, la
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identidad moderna, al momento de su surgimiento, se expreso6 -en el plano de la teoria
politica- al servicio del absolutismo y en su contra. Hobbes y Locke representan esas
tendencias al lado de Maquiavelo, Bodin y Bossuet, en el primer caso. Montesquieu,
Rousseau y Sieyes, en el segundo, como republicanos ilustrados, en contra del
absolutismo. No asi Spinoza, quien optdé por hacer de la filosofia una sierva de la
teologia, sin tener la misma relevancia que Bossuet, en la historia de las ideas politicas.
Y a pesar de ser un clasico sistemdtico “tan venerable como inofensivo”, después de
1945, segin Habermas, ni siquiera es mencionado por éste en su obra politica cumbre
“Facticidad y validez”, pues la obra de Spinoza se refiere a la totalidad del hombre y del
mundo y esta cifrada en la tradicion “metafisica”( y el judaismo).

Al igual que Husserl (entre 1934 y 37), Parsons (1961) destaco, en Hobbes, el caracter
mecanicista de su sicologia, enraizada en una concepcion del hombre “desprovisto de
razon”, en el contexto de sistematizacion de la fisica de Newton, reduciendo la
identidad humana al simple comportamiento de su corporeidad; bajo un dualismo
equivoco de cuerpo y alma de fondo metafisico occidental. Para Parsons el problema
fundamental de la teoria de Hobbes es “ el problema del orden”, que carecid de solucion
puesto que “las cualificaciones empiricas de la teoria utilitaria estaban encarnadas en
categorias residuales™ sustraidas del modelo de la fisica. Habermas coincide con
Parsons en que para solucionar “el problema del orden” es necesario diferenciar
facticidad y validez, o segiin palabras de Parsons, orden factico y orden normativo. Los
fines, reglas o cualquier tipo de norma van ligados a un proceso que se desarrolla en el
orden normativo, en tanto que la facticidad es comprensible “en términos de la teoria
logica”; es decir, s6lo se hace inteligible como probabilidad de acceder a su

comprension en el sistema normativo. Por esta ruta podriamos entender la identidad

QPARSONS, TALCOTT. La estructura de la accion social, Madrid, Guadarrama, 1968, 142
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hobbesiana, atrapada en cuanto categoria residual de la fisica, como perteneciente al
orden de las cosas, que se explican en relacion con las entidades fisicas, que aparecen y
desaparecen en el universo. Y no como el sujeto generador de sentido de aquello que,
precisamente, lo circunda, es decir, considerando la identidad como un “yo mundano
que se encuentra como sujeto encarnado corporalmente, individual, socializado con
otros”.'” De otra parte, si Hegel representé la culminacion del pensamiento politico
moderno, fundado por Maquiavelo -entendiendo la identidad como un problema de
autonomia colectiva-, la identidad y la narratividad de la conciencia histérica moderna
fue avizorada también por Baudelaire. En contraposicion con Balzac, “Baudelaire en
cambio reconoce en el proletariado al gladiador esclavo. Entre las promesas que el vino
ha de cumplir para los desheredados, nombra la quinta estrofa de L 'dme du vin:

‘J'allumerai les yeux de ta femme ravie ;

A ton fils je rendrai sa force et ses couleurs

Et serai pour ce fréle athlete de la vie

L huile qui raffermit les muscles des lutteurs’
Lo que el trabajador a sueldo lleva a cabo en su labor diaria no es menos que lo que en
la antigiiedad ayudaba al gladiador para obtener fama y aplauso. Esta imagen es el tema
de los temas en las mejores intuiciones de Baudelaire; procede de la cavilacion sobre
sus propias circunstancias”.'!
“Los esfuerzos y desvelos” que le acuerda Hegel a la época moderna se corresponden
con la envergadura heroica de las pasiones y la fuerza de resolucion que identifican al
hombre moderno, segun Baudelaire: “El héroe es el verdadero sujeto de la modernidad.
Lo cual significa que para vivir lo moderno se precisa una constitucion heroica. Esta fue

también la opinion de Balzac. Con ello se contraponen Balzac y Baudelaire al

romanticismo. Los dos transfiguran las pasiones y la fuerza de resolucion; el

""HABERMAS, JURGEN. Textos y contextos, Barcelona, Ariel, 1996, 63
""BENJAMIN, WALTER. Poesia y capitalismo, Iluminaciones II, Op. Cit., 92-93
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.. . . 12
romanticismo, en cambio, la renuncia y la entrega.”

Brecht propuso superar esa
identidad heroica a través del efecto catartico teatral del antihéroe.

La obra de arte, segun Baudelaire, permite la interseccion entre actualidad y eternidad:
la simultaneidad de lo imperecedero. La mitad del arte es fugaz y transitoria; la otra
mitad es eterna e inmutable. Hay, pues, alli, una autocomprension estética de la
modernidad como tiempo presente y eterno. Es ese el espiritu caracteristico de la época
moderna. Lo perecedero contiene lo imperecedero. Lo moderno es perecedero, fugaz,
transitorio, es "la envoltura jocunda, reluciente, que abre el apetito para el pastel
divino", dice Baudelaire."

Ser moderno es descubrir en los estimulos de la cotidianidad la desnudez de la belleza
eterna, que se oculta bajo el ropaje de lo simultdneo. Ser moderno, es considerar el arte
como una esfera autonoma de la moral y la ciencia, que solo se entrelazan en el mundo
de la vida. Es redescubrir el ahora "a fin de castigar tu carne. De magullar tu seno
absuelto"."* Es consumar lo feo: "la bruja de atrayentes ojos"."” Es, en suma, redescubrir
un “ahora”, que lleva dentro de si la consumacion del tiempo; un tiempo eterno, pero
ahora.

Si es ésta la autocomprension de la identidad en la conciencia historica del tiempo, en la
sociedad moderna, ;qué queda, pues, de "nosotros, hijos de una ley mejor que las leyes

religiosas antiguas"?'®

La identidad moderna no s6lo es lo nuevo del espiritu extranado
de si mismo, que logra emprender su autdbnomo vuelo, sino que su principio es la
libertad del sujeto idéntico, para penetrar todo lo que es susceptible de examen. La

identidad moderna del espiritu es la de reconocerse en si y para si. Después de los

extravios del sujeto de la modernidad, en que el espiritu quedd envuelto en sus

PIbid., 92
13 Citado por HABERMAS, JURGEN. E! discurso... Op. Cit., 20
“BAUDELAIRE, CHARLES. Las flores del mal, Madrid, Alianza, 1990, 58
157303

Ibid., 76
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comienzos, segun Husserl, la subjetividad se erigi6 en "principio rector" de la
modernidad, desdiferencidandose del mundo natural y social. Ello sélo fue posible
gracias a los acontecimientos historicos de la reforma, la Ilustracion y la revolucion
americana y francesa, que abrieron el camino al individualismo, el derecho a la critica,
la autonomia de la accidn, la teoria del sujeto, la identidad no coaccionada y su
expresividad y atn la misma filosofia idealista. La revolucion educativa, el liberalismo
politico, la ciencia, la moral, el arte y el derecho moderno se considerarian como
ambitos tipicos de la racionalidad, guiados por ese "principio rector” de la subjetividad.
El sujeto como principio rector de la modernidad no solo determind los causes
racionales de la cultura moderna -un mundo desencantado por los artificios de la
ciencia-, sino que cred las condiciones para el mismo desencanto postmoderno del
desencanto. No solo establecio6 los conceptos morales, como dependientes de la libertad
de valoracion subjetiva, sino que dio pie para que se posibilitara el desacuerdo
postmoderno de su validez subjetiva. Y si el arte moderno se inici6 en el romanticismo
de una interioridad expresiva exaltada, casi absoluta, también puede vivirse como
ruptura apacible de todos los vinculos:
"En cuevas colmadas de inmensa tristeza

en las que el destino me relego,

donde jamas entra un rayo sonriente,

) ~ 17
vivo en la noche, urana patrona,”.

Lo que ha hecho la filosofia es aprehender esta concepcion de la vida, este principio
subjetivo encarnado en el espiritu de la cultura, la ciencia, la moral y el arte, bajo
diferentes conceptos; ya sea el "cogito" de Descartes, el yo que acompafa todas las
representaciones de Kant o la subjetividad trascendental de Husserl. Pero, fue éste

ultimo, en particular, quien comprendi6 la subjetividad como principio unilateral, para

'® BAUDELAIRE, CHARLES. Pequeiios poemas en prosa, Buenos Aires, Austral, 1948, 105
"BAUDELAIRE, Op. Cit., 51
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minar cualquier poder unificador por fuera de la misma subjetividad, postulando la
intersubjetividad desde una actitud monadica. Fue ¢él, asi mismo, quien sefald los
extravios del surgimiento del sujeto de la modernidad, bajo la cobertura de un dualismo
equivoco de la ciencia social, que hizo el recorrido desde el modelo fisicalista a la
psicologia como disciplina. Por ese camino de las desventuras del sujeto Husserl se
mostrd recatado, frente a las subsiguientes tentaciones postmodernas de rechazar la
ciencia moderna, en nombre de la negativa a la legitimacion de su lenguaje, o a la
reduccion de la reflexion sobre la ciencia como un simple metadiscurso del saber. No
obstante, su critica, a pesar de su enérgica defensa de la ciencia pura, tiene un cierto
halito de giro postmoderno.

Veamos, pues, cual es la historia del principio rector de la modernidad — la subjetividad
-, en el momento de su fundacion, para apreciar de que manera la declaracion de su
muerte como la de todas las premisas del racionalismo, solo busca recomponer el

espiritu del primer aliento bajo nuevas modalidades.

6.2. LOS EXTRAVIOS DEL SURGIMIENTO DE LA IDENTIDAD MODERNA

(SOBRE UN DUALISMO EQUIVOCO DE LA CIENCIA SOCIAL)

En el planteamiento de este problema se vera de qué modo el empirismo inglés clausura
el espacio de la identidad personal y la expresividad estética, debido a la influencia del
modelo de ciencia natural, que limita el alcance conceptual de su sicologia. El
empirismo representa la tendencia de la ciencia utilitaria y aplicada, atn en la historia

: , . . o 18
de la sicologia, que se fundaria dos siglos después.

'8 ORTIZ DE ZARATE, AMAY A.Historia de la psicologia, Madrid, PS-Editorial, 2000, 55
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En la modernidad, la naturaleza es escindida en mundo corporeo en si y ente psiquico.
De forma similar la escolastica que reaparece con la modernidad concebira a Dios como
la razon que es absolutamente (segun la idea legada por la religion), como principio de
racionalidad, el ser racional que produce la naturaleza, la subjetividad que la piensa. Es
decir, situara la subjetividad puramente en si frente al ser en si de la naturaleza.

La separacion dualista de subjetividad y corporeidad se convirtié en problema crucial
de la filosofia moderna, pues con ella surgieron investigaciones sobre el entendimiento
humano (el "Ensayo sobre el entendimiento humano" de Locke, el "Tratado de la
naturaleza humana" de David Hume), que eran "criticas de la razon," que precedian la
critica de Kant, quien a pesar de sus enlaces sistémicos heredd la separacion. Se
aprehendia la razon en lo psiquico, separado como ente, se lo criticaba para que se
abriera paso una razon especializada en lo natural. De esa manera, se apostaba todavia

nl9

a "la realizacion multilateral de una filosofia racionalista" ~ aunque se buscaba para las

ciencias particulares "un ambito racional en si",** construido a espaldas de la identidad
subjetiva y desligado del trasfondo contextualizador del mundo de la vida. Asi surge la
actitud moderna de la ciencia especializada, el dualismo de la especializacion de las
ciencias, de la razon escindida y la especializacion de la filosofia misma en campos
particulares. En Hegel esta tendencia se expres6 como constitutiva de las esferas
particulares del saber: la universalidad de la logica se desenvuelve como espiritu
absoluto en el derecho, la historia, la fisica, etc.; contrariamente a la filosofia antigua en
donde no habia ciencias particulares (asi, en la teoria platonica de las ideas las ciencias
particulares son idealidades del conocimiento puro).La especializacion de la filosofia es

el eco del surgimiento de la ciencia natural moderna con Galileo, quien de hecho

convirtio la fisica en una especializacion. Las nuevas ciencias, y con ellas también la

YHUSSERL, EDMUND. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Barcelona,
Critica, 1991, 65
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filosofia, vendran a ser "regiones particulares racionalmente cerradas en el interior de la
totalidad racional del universo".”’

El dualismo de la razén escindida estd ya en Descartes (1596-1650), cuan creador de la
identidad moderna y su res cogitans y res extensa; en donde la verdad se da
primeramente como certeza subjetiva y los objetos se representan como sujeto. El sujeto
es un objeto que existe, el otro yo es otredad totalmente distinta, que depende de mi
certeza subjetiva. De este modo establece Descartes el ideal de las verdades claras y
distintas, cerrando el paso a la identidad que se podria buscar en el seno del mundo
expresivo. Al contrario de lo que hizo Marx, por ejemplo, quien se sirvié del modelo
expresivista (“human expressivity”), que es comun a Hegel, Feuerbach y el
romanticismo —segun Habermas-, para explicar la enajenacion como apropiacion de la
naturaleza y de las fuerzas esenciales del hombre: el individuo, el obrero en éste caso,
realiza su creatividad en la productividad. Se expresa en la productividad: hay una
expresion de la identidad subjetiva y macro-subjetiva en la productividad, cuyo
prototipo es el genio artistico, exaltacion valorativa del obrero.

Resulta sorprendente ver como, en el siglo XVII, el primer fildsofo moderno que
descubre la identidad moderna sea, justamente, el primero a quien se le extravie. En
otros términos: que la identidad sea redescubierta en el medio de lo corporeo y solo
muchisimo mas tarde, en pleno siglo XX, en el medio del lenguaje, la interaccién
simbolica de la sicologia, la narratividad y la expresividad poética.

Si la identidad es tan corporea como los cuerpos celestes de Galileo, entonces aparece
como exigencia "una psicologia concretamente proyectada como antropologia
psicofisica en el espiritu del racionalismo”,** como es el caso de Hobbes (1588-1679).

Dice Hobbes: "la ciencia es el conocimiento de las consecuencias y de la dependencia

0 Ibid., 65
bid., 65
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de un hecho respecto de otro".*> Es conveniente saber "qué causas" para producir
efectos analogos. Es, pues, continuacion del proyecto galileano en busqueda de la "ley
clasica de la causalidad," que llega a postular "un espiritu por completo extrafio al de la
época anterior".”* Asi se expresa Hobbes: "hay en los animales dos clases de
movimientos que les son propios. Uno llamado vital, que comienza con la generacion, y
es continuado sin interrupcién a través de su vida entera; asi sucede con la circulacion
de la sangre, el pulso, la respiracion, la digestion, nutricidon, excrecion etc., movimientos
para los cuales no se necesita ayuda de la imaginacion. El otro es el movimiento animal,
también llamado movimiento voluntario como oir, hablar, mover cualquiera de nuestros
miembros en la manera en que, en primer lugar, la imaginan nuestras mentes.” El
hombre es un cuerpo mecéanico. Estos "extravios filosoficos" que proceden de analogias
con la fisica, atrapadas, ademas, dentro del paradigma de la mecanica de la fisica
clasica, borran el contraste entre empirismo y racionalismo por la via del “naturalismo”,
en la perspectiva de la desvalorizacion empirista de la razon, reduciéndola a razén
mecénica. Solo la literatura de un Tolstoi, por ejemplo, lograria enderezar estos
extravios en el camino del realismo.

El método interpretado de modo fisicalista orientd su explicacion a lo unilateralmente
corporeo, hasta el punto que las ciencias biofisicas y la biologia se ubicaron en la
expectativa de una fisica mas avanzada, que pudiera algiin dia explicar las concreciones
descriptivas analizadas y clasificadas intuitivamente. En relacion con el otro lado del
dualismo, es decir, de lo psiquico, la ciencia moderna psicoldgica de tipo naturalista ha
desestimado la diferenciacion cartesiana de "sustancia" corpdrea y psiquica, pero ha

terminado naturalizando lo psiquico, desplegando una especie de colonizacién

2211
Ibid., 65
“HOBBES, THOMAS. Leviatdn, Madrid, Editora Nacional, 1983, 154
**HUSSERL. Op. Cit., 65
HOBBES. Op. Cit., 156-157
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conceptual, por parte de la ciencia natural, sobre el mundo de la vida. Asi, al alma le
fue asignada una forma de ser andlogo a la de la naturaleza. Colocando al cuerpo
humano "en la naturaleza regionalmente cerrada".® se dieron las condiciones
epistémicas para "la naturalizacion de lo psiquico", bajo el peso del modelo de la
ciencia pura, lo cual se observa en la sicologia conductista de nuestros dias - y esta
incluso presente en las concepciones energéticas de tipo fisicalista del psicoanalisis de
Freud -, pero que marco su iniciacion por parte de John Locke (1632-1704). En el
"Ensayo sobre el entendimiento humano"” de finales del siglo XVII (en 1690),
encontramos que la tabla rasa, el "white paper", es la imagen con la que Locke trata de
resolver el enigma de la tematica de la psicologia. La mente, la psiquis, seria objeto
corporeo (tabla) que permite inscribir los datos psiquicos de acuerdo con algln tipo de
regulacion. En el paragrafo No. 22 "De como llegan los hombre a adquirir sus
principios", Locke afirmdé que ciertos principios "no tienen otro origen que la
supersticion de una nifiera o la autoridad de una vieja"?’ y pueden llegar a alcanzar con
"el transcurso del tiempo y el asentimiento de los vecinos la dignidad de principios de
religién o de moralidad".®® Y agrega: "quienes se esmeran en inculcar en sus hijos los
buenos principios... infunden en el incauto y todavia desprejuiciado entendimiento (pues
el papel blanco es apto para recibir cualquier impresion) esas doctrinas que quieren que
retengan y profesen".”’

Segun Locke, no hay rasgos originales impresos en la mente. Ni los principios ni las
ideas son innatos. Todo lo proporciona "la experiencia y la observancia de las cosas".

Asi, a pesar de pensarse la identidad abierta al mundo de la experiencia, en donde cada

cual es primaria y exclusivamente corporeidad, éste malogrado subjetivismo del

2 HUSSERL. Op. Cit., 66

YLOCKE, JOHN. Ensayo sobre el entendimiento humano, México, FCE,1982, 57
*Ibid., 57

* Ibid.,57
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empirismo inglés bosquejo con su fundador, una sicologia naturalista que es decisiva
"para las evoluciones historicas de toda la filosofia".*® La sicologia empirista queria
esquivar tanto la moral universalista, antes de Kant, como la descripcion cientifica y
filosofica de la identidad, sin lograr salir del cerco de la verdad proposicional, ni
entrever el angulo de lo meramente expresivo.

La teoria de la verdad del naturalismo, que empez6 sefialando el paso por el cual la
mente alcanza la verdad, a partir de un "receptaculo”" inicialmente "vacio", no sélo
desvalorizé la razon a simple certeza sensible, sino que recurrié a oscuras matizaciones
con la ayuda de "conceptos escoldsticos transformados".>' El nuevo racionalismo
naturalista creyd poder crear una metafisica nueva."De como el nuevo racionalismo
creia poder crear "ordine geometrico" una filosofia sistematica -una metafisica, una
ciencia de las cuestiones supremas y ultimas, de los problemas de la razon pero también,
juntamente con ellos, de los problemas de hecho- tenemos un ejemplo clasico en la
Ethica de Spinoza".32 Spinoza (1632-1677) tomd la idea, legada por la religion, de Dios
como la razoén que es absolutamente. Quiso, asi, fundar el mito de la razon monologica
en su extremada pureza. Spinoza construye su sistema de filosofia partiendo de la
definicion de la idea de Dios en el ambito de la razon como "ser absolutamente infinito,
es decir, una sustancia constituida por una infinidad de atributos de los que cada uno
expresa una esencia eterna e infinita".*> Sirviéndose de definiciones, axiomas,
proposiciones, demostraciones, corolarios, etc., redescubre la existencia de Dios que
venia siendo cuestionada por el Renacimiento y su nueva religion olimpica. "Dios...

. . 34 , . , .
existe necesariamente",” segiin Spinoza; es una verdad de razén que se compagina con

% HUSSERL, Op. Cit., 66

'bid., 67
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una verdad de hecho; el cuerpo es "un modo de expresar la esencia de Dios",” es "cosa

extensa", cierta y determinada®® pero expresa la esencia de Dios que es incorporeo. Dios
es, pues, identidad puramente en si —cierre autoreferencial monadico-, que expresa al ser
en si de la corporeidad de la naturaleza.

Se trata aqui de la ilusion de un Dios como concepto tardio y transformado, puesto que
recibe el impulso del modelo fisicalista de lo corpoéreo, que ha naturalizado lo psiquico.
Que han naturalizado lo psiquico bajo el signo de la ciencia natural. Segin Husserl, hay
que entender a Spinoza en su sentido historico. Comparte con Descartes la conviccion
de que la "totalidad del ser en general, debe ser un sistema racional uniforme".’” No
descuidando ningun aspecto del sistema racional en su unidad, no podria abandonar a
Dios como tema teorico, la sustancia absoluta, pues su reflexion pertenece al &mbito de
la razén no recortada y desvalorizada al puro nivel empirico. Por ello aparece Dios
como "una sustancia constituida por una infinidad de atributos",”® como sentido
primordial de la nueva racionalidad, con la condicion de que en "el sistema total tiene
que estar contenido el sistema matematico de la naturaleza",”” que desde esa solucion
metafisica perdia su autonomia. Asi, el racionalismo "ordine geométrico" se habria a la
subjetividad divina. De esa manera, Spinoza descubrid una reconceptualizacion del
dualismo dominante en la ciencia natural, postulando "el sistema racional total de lo
existente"*’ y su "inteligibilidad unitaria", partiendo del legado de la religion. Permitio,
asi, pensar la unidad de la razén como complementariedad de fe y saber, como esferas
no auténomas de conocimiento. Lo que Kant posteriormente separaria, pues segun ¢l, la

religion no cabe dentro de los limites de la razon tedrica; y lo que Hegel sefialaria como

*Tbid., 35

3 Ibid., 35

" HUSSERL, Op. Cit. 67
3¥SPINOZA, Op. Cit., 7
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el "espiritu extrafiado de si mismo" al descubrir dentro de si solamente la razén del
individuo, que se elevaria a absoluto.

Spinoza construyd su ética "mediante hechos consumados":*' problemas de razon
(Dios), problemas de hecho (ciencia). Comprobd a través de su construccion de un
sistema racional total de tipo ético, que es posible un mundo inteligible; que antes de él
no resultaba claro, pues se postulaba una sustancia absoluta, que desvalorizaba el
mundo. Pero, "para Spinoza so6lo entraba en juego lo general sistematico:" su "Ethica es
la primera ontologia universal"* Su postulado de reconciliacién de Dios y el mundo
ontologizado volvia a unir la doxa y la episteme de los griegos, al reconstituir el telos de
la humanidad europea de querer ser una humanidad conforme a la razon filoséfica, que
no reducia el mundo a la simple configuracion universal de todos los cuerpos, sino que
proclamaba una ontologia universal, en contra de la idea positivista de la ciencia, en
contra de la ciencia especializada y del dualismo de la razon. Resolvio, ademas, el
dualismo de la psicologia naturalista de Locke y Hobbes, ya que en su ontologia la
sicologia y la ciencia natural discurren en "paralelo y analogamente".* Disolvio, pues,

el dualismo en la unidad de la razoén. No obstante, su concepto de infinito estd pleno de

consecuencia insospechadas.

6.3 LA CRITICA AL RACIONALISMO FISICALISTA: ABSTRACCION

DE LA SUBJETIVIDAD Y NEGACION DE LA IDENTIDAD

De manera general, en esta obra hemos visto el papel del arte y la poesia, con especial
énfasis en el romanticismo, en tanto que momento critico, en la configuracion de la

identidad moderna. La moral se correlacionara, en el siguiente capitulo, cuando

“Nbid., 67
“1bid., 68
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abordemos la demarcacion del lenguaje expresivo. Ahora se trata de ver cual es el papel
de la ciencia en la definicion de la identidad. Desde el punto de vista sistematico, lo que
pretendemos es pensar la identidad en funcion de las esferas tipicas de la racionalidad
moderna (el arte, la ciencia y la moral), en cuanto permiten, ademas, la
institucionalizacion de la accion en el sistema social de la sociedad moderna.

Hemos visto como el enigma de la identidad se pretende resolver con la tematica y el
método de la sicologia, en el empirismo inglés. Ahora, veamos como es posible
proyectar una critica al racionalismo fisicalista desde el concepto de identidad
expresiva.

Para ello recordemos algunos postulados de la fenomenologia de Husserl: la nueva
ciencia de tipo galileano no tiene nada que decir sobre razon o sin razén, en cuanto
sujetos de la libertad, puesto que hace abstraccion de todo lo subjetivo. No tiene nada
que decirle a nuestra penuria vital. Ni remotamente aborda la identidad como texto,
narracion o relato. La ciencia factica se erige, igualmente, como ciencia
omniabarcadora, que explica la totalidad de todo lo que es, desde la concepcion de una
totalidad de ser infinita, de un mundo infinito de idealidades, en donde "no es deseable
ni posible acceder a una configuracion absolutamente Ultima del tipo de construccion
del sistema teérico global".**

Sea ella matematica pura, fisica matemadtica o fisica experimental, sus posibilidades de
conceptuacion proyectan, como en un espejo convexo, la infinitud de la idealidad
espacio temporal matematizable. El vibrante ritmo de realizacion de idealidades
infinitas la sitia en la expectativa de la omni-ciencia (ciencia omniabarcadora,

omnicomprensiva), que todo lo somete a su implacable e insaciable racionalidad, que no

“Ibid., 68
*Ibid., Pag.4
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deja espacio a las posibilidades expresivas del lenguaje y que reduce la coordinacion de
la accién a un célculo de probabilidades.

Si la filosofia se apega, pues, a la idea de una ciencia universal y suprema, entonces,
sus tareas quedan situadas igualmente en objetivo realizable al infinito por sus
investigaciones sistematicas. El camino de la omnisciencia seria, pues, realizable por
induccién matematica, ya que se trataria de establecer verdades apodicticas que den
cuenta de las particularidades de lo posible. Se viviria, asi, en una "tranquilizadora
certeza", asumiendo un método infalible para conocer la plenitud del ser en si, en un
progreso infinito de anhelada dominacion.

A todo este "mundo feliz" captable a través de la racionalidad matematica, propia del
fisicalismo moderno, le corresponderia otra tarea infinita: "la aproximacién de lo
sensible intuitivamente dado en el mundo de la vida que nos rodea a lo
matematicamente ideal".* Seria pues "subsuncién" formal de los datos empiricos,
colonizacioén del mundo de la vida por la organizacion sistémica de la ciencia, con una
metddica apropiada y un refinamiento perfeccionado de las mediciones. "Con un
acrecentamiento de la capacidad operativa de sus instrumentos",*® en virtud de una
instrumentacidn técnica no falible. De esa manera, se aumentaria el dominio técnico y
racional del "entorno mundanal préctico" y las posibilidades de su dominio y control
serian al infinito, por la naturaleza misma de la ciencia que le sirve de instrumento. Por
eso Habermas agregaria, al referirse al comentario que Marcuse hiciera de Weber sobre
el mismo tema: “la ‘racionalizacion’ de la vida segin criterios de esta racionalidad

viene a significar la institucionalizacion de un dominio que se hace ya irreconocible

1bid., 69
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como dominio politico: la razén técnica de un sistema social de accion racional con
respecto a fines no se desprende de su contenido politico".*’

(Dénde queda pues la identidad aparentemente liberada y situada en paralelo y
analogamente a la ciencia natural, segun el ideal ilustrado?

Para el mundo feliz de la modernidad, el progreso infinito de la matematizacion de la
naturaleza incluye, asi mismo, la matematizacion y dominio de la humanidad. El
progreso técnico y la racionalidad cientifica eligen como objeto la humanidad (como
parte del mundo real circundante) para acabar asi el proyecto de "una felicidad: cada

, 48 . . . .
vez mas completa".” Es ese mundo, pues, el horizonte de sentido del racionalismo

fisicalista moderno. "El hombre es asi realmente la imagen de Dios".*’ Es como decia
Spinoza "un ser absolutamente infinito", refiriéndose a Dios. "Dios es el hombre
infinitamente alejado",” puesto que infinito, sin limite. Es la perfecta ontologia
universal fundada matematicamente. El hombre como "mathesis universal". Mundo
matematizado, filosofia matematizada, Dios y hombre infinitamente matematizados. Un
mundo asi, no fragmentado, ampliaria por si mismo las reglas de dominacion sin la
gramatica de los Estados totalitarios. Seria la encarnacion de la muerte de la
individualidad del Estado totalitario, su completa y horrorifica desubjetivacion, la
negacion cruel de la identidad. Con esta condicion moderna o postmoderna los
individuos “racionalizan el azar de la economia mercantil (ese azar que los junta) como
“destino” en que la “raza” se encuentra asi misma. Con ello dejan libre juego al
gregarismo y a la vez a la actuacion automadtica. Los pueblos que estin en la

embocadura de la escena de Europa occidental traban conocimiento con lo sobrenatural

que Hugo encuentra en la multitud. Aunque Hugo no fue, desde luego, capaz de

“HABERMAS, JURGEN. Ciencia y técnica... Op. Cit., 55
* Ibid., 69
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descifrar el augurio histérico de tal magnitud”.’' La identidad del filosofo que piensa y
construye sistemas bien ensamblados, su subjetividad humana, resulta, asi, de
contrapartida, idealizado, mistificado, hechizado y recubriendo el sentido. Es, pues, un
gigante galileano que, en su descubrimiento, encubre y recubre con su matematizacion
de la filosofia el mundo de la vida. Estas desviaciones discursivas, estos modernos
extravios filosoficos, ejercieron, bajo la fascinacidon y el entusiasmo, el hechizo del
recubrimiento originario discursivo, desde el momento de la fundacion de la ciencia
moderna. Ella ensordecio, en el vientre, la identidad de Beethoven y enloquecié en el
parto a Holderlin y Salvador Dali, al ser desterrados del paraiso intrauterino.

El artista, el poeta, el cientifico y el filésofo se han idealizado, segiin nuestra opinion.
Pues no solamente "el fildsofo se ha idealizado, en efecto, matematicamente a si mismo
y simultdneamente, a Dios".” De ahi a las brutalidades, extravagancias y puerilidades
totalitarias hubo alguna direccion, pues como se podria tolerar y aceptar lo diferente, lo
fragmentario, lo plural, lo diverso, la identidad variable y relativa de lo especificamente
humano, si el canon de la medida es lo preciso, uniforme, sistematico, estricto y
riguroso del conocimiento nicamente valido del fisicalismo moderno? Hoy, después de
la "razon" totalitaria encarnada en la barbarie nazi - después de Auschwitz -, la ciencia
es transitoria, fugaz, provisional, no se puede erigir en el canon de todas las verdades y
es probable que "acceda a una autocompresion adecuada y quede liberada de todas las
mutaciones de sentido",” como lo queria Husserl. La filosofia, después del Holocausto,
ha claudicado en sus pretensiones sistematicas. De ello da cuenta en forma patética,
entre otros, Primo Levi y Giorgio Agamben, sin renunciar al discurso racional: “el

hombre est4 siempre, pues, mas aca y mas alla de lo humano, es el umbral central por el

que transitan incesantemente las corrientes de lo humano y de lo inhumano, de la

*'BENJAMIN, WALTER. Poesia y capitalismo, Op. Cit., 79
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subjetivacion y de la desubjetivacion, del hacerse hablante del viviente y del hacerse
viviente del logos. Estas corrientes coexisten, pero no son coincidentes”.* El “hacerse
viviente del logos” no se opera automaticamente en el hombre, sino que es impuesto o
reforzado por el soberano, al erigirse como tal, sobre la base del sentimiento de la
identidad moderna, que es la vergiienza entre un “perderse y un poseerse, entre una
servidumbre y una soberania”;> entonces, los “musulmanes”, los no hombres, s6lo
logran colocarse en la corriente de lo humano, a través del testimonio de la otredad.

Lo que sucedio en la modernidad fue que el rendimiento prodigioso técnico-tedrico
mut6d de sentido, tomando por ciencia lo que no era ciencia. Ademas, se extendid
exageradamente el valor modélico de la ciencia fisica, hasta el punto de pugnar por
trazar la pauta en las ciencias del espiritu y en la biologia, que también trata del hombre.
Por este camino, se ha llegado incluso a considerar el organismo biologico, en su pura
realidad corpdrea, como maquina humana; un robot no se diferenciaria de un hombre,
qué ideal!. El que ello no sea asi, ni llegue a serlo, dependera no de la revision de las
ideas originarias fundadoras de la ciencia, sino de las dificultades inherentes a las
mismas ciencias facticas, en la inaprehensibilidad de los problemas de la identidad y la
expresividad.

Habermas, al comentar a Husserl, sefiala que la modernidad lanz6 el desafio de un
“saber contraintuitivo con el que las ciencias modernas entierran lo que prima facie
resulta obvio y familiar”.>® Husserl convirti6 el mundo de la vida en el trasfondo
contextualizador del sentido de las ciencias, que ellas mismas habian olvidado. Desde
esta perspectiva, vid que la escision, el dualismo, entre ser corporeo y ser psiquico no

era mas que la autocomprension objetivista de las ciencias, que dan la espalda al sujeto

5371
Ibid., 69
3 AGAMBEN, GIORGIO. Lo que queda de Auschwitz, Valencia, Pre-textos, 2000, 142
> Ibid., 112
HABERMAS, JURGEN. Textos y contextos, Op. Cit., 59

174



y su identidad; que, sin embargo, desarrollan una praxis natural y cotidiana al
experimentar el mundo. La subjetividad potenciada al maximo eleva a la filosofia como
fundamento ultimo y orientacidén practica, permite la autonomia del arte y la poesia, y
cuestiona la supuesta autonomia de las ciencias; sitia la identidad del sujeto en el
mundo, haciendo de ¢l un yo mundanal y circunstancial, que desdice empiricamente la
arquitectonica de la filosofia trascendental. De tal suerte que las convicciones,
descripciones, formalizaciones y expresiones del mundo de la vida dependen de una
subjetividad centrada en la identidad corpérea socializada y ligada a tradiciones
comunes. Pero, a su vez, “entre los elementos dados dentro del mundo, que han de
mostrarse como producidos, figuran también el propio cuerpo, la propia persona
socializada asi y no de otra manera, es decir, contingentemente socializada, sus
relaciones con otras personas, las comunidades de cultura e historia, e incluso la
apropiacion cultural que representa la propia empresa fenomenolédgica”.’’” Al situar la
identidad del sujeto como constitutiva de mundo y como componente a su vez, Husserl,
segun Habermas, se enreda en una cierta paradoja, pues, no logra hacer concordar la
pertenencia de la identidad mundanal con la autoposicion por fuera del mundo, el yo
que lo trasciende.’® Este escollo es insalvable, en Husserl, y adolece de la herencia de la
filosofia del sujeto, que se mueve en el terreno de la oposicion sujeto-objeto.

La expresion inglesa common sense - la comprension del sentido corriente, que denota
un saber adquirido de forma practica, en correspondencia con tradiciones - puede servir
como espacio de contraste con la filosofia, el arte y las ciencias. Estas adquieren cierta
ventaja metodologica al dominar varias lenguas y lenguajes especializados, que se
diferencian del lenguaje corriente y su circulacion en el mundo de la vida. La filosofia

vendria a jugar el papel de intérprete y seria como la sefiora que acomoda las sillas en

Sbid., 62-63
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donde se sientan la ciencia, el arte y el mismo mundo de la vida. La tendencia
contrapuesta entre la formalizaciéon cientifica y el trasfondo, y horizonte, de dicho
mundo, no se resuelve necesariamente a favor de la opresion sistémica y formalizadora
— cuando la filosofia es Platzhalter e intérprete- sino que la opresion queda abierta a los
presupuestos comunicativos cotidianos y sus posibilidades expresivas. En este contexto,
la filosofia aprende de tematicas practicas, de la ciencia y del arte sin erigirse en saber
supremo. Pero le sigue correspondiendo una tarea critica, frente a las ciencias sociales,
como la que se puede enrutar a propoésito de la teoria de sistemas, pues ésta borra a los
sujetos, en su identidad, como actores de su interpretacion de la sociedad, puesto que los
elimina como participantes de un mundo intersubjetivamente compartido, que los haria
reconocerse mutuamente, como sujetos autdnomos capaces de lenguaje y accion; y
dispuestos a confirmarse “como individuos que asumen responsablemente sus propias
biografias”,”” a pesar del creciente proceso de individualizacion masificada de la
racionalidad instrumental. La biografia, en tanto que se asume como la propia
experiencia de vida, puede ser relatada valiéndose del lenguaje expresivo, aiin cuando se
quede encerrada en el intimo horizonte de su significacion, que no se plasma en un texto
escrito, o en otro medio de representacion. El auto-relato, el monodlogo interior no
escrito, siempre ha sido el grado maximo de la intima manifestacion de la narratividad y
la expresividad, y la transfiguracién romantica de la identidad.

Desde luego que la critica de Husserl no desconoce la capacidad del hombre moderno
para ejercer un control continuo sobre su propio rostro y su cuerpo. La critica va
orientada a la reduccion de la identidad a lo meramente corporeo del fisicalismo, pues,
como se sabe, lo primero que se encuentra el sujeto en la interaccion es la corporeidad

del otro, que no logra reducirla a la propia subjetividad. Varios autores han pretendido,

** HABERMAS, Ibid., 63: “ Al cabo, Husserl no puede poner en concordancia la pertenencia del yo
mundano al mundo con la posicion extramundana del proto-yo trascendental”.
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sin embargo, rescatar el fisicalismo para apreciar lo que pueda contener de verdadero,
partiendo de la aceptacion de “la alternativa de que una persona es algo en el mundo y
que sus estados mentales son estados de ese algo, entonces no hay razén a priori del
porqué ella no resulte ser un cuerpo fisico y esos estados, estados fisicos”." Este
fisicalismo — cuyo propdsito central es afirmar la posibilidad de la identidad fisico-
mental, allegando informacion que pueda constituir evidencia empirica - parte del
supuesto de que las caracteristicas psicologicas son caracteristicas fisicas, puesto que la
persona no es nada sobre y por encima de su cuerpo. Es decir, considera la identidad
entre lo mental y lo fisico como asimilable a la identidad que hay entre, por ejemplo, un
galon de agua y un conjunto de moléculas, independientemente de los estados por los
cuales pueda pasar el agua. Aun cuando rechaza la acepcion fuerte de este tipo de
identidad, reconoce entre otros la certeza de los siguientes supuestos: se puede
identificar “la sensacién que una persona tiene con el estado o proceso fisico que
experimenta su cuerpo”.®’ No es posible concebir el cuerpo sin el cerebro, por tanto, el
cuerpo es el sujeto de estados psicologicos. La identidad se da entre eventos
psicologicos y fisicos de manera parecida a como se da entre el hervor del agua y la
actividad molecular. Todos los estados de una persona, entendidos en sentido amplio,
son estados de su cuerpo que se pueden postular como atributos relacionales. No hay
una contraparte fisica para cada uno de los fendmenos psicolégicos en particular. El yo
particular es un atributo de un objeto corporal. El cuerpo tiene una relacion
probablemente causal con el sujeto de los estados mentales. La subjetividad de los
estados psicologicos se remite a la descripcion de los estados del cuerpo humano. Lo
que se rechaza es, ante todo, la existencia de una sustancia no corporal, que pueda

albergar los contenidos del yo y que permita derivar los estados psicologicos, para, de
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esta manera, arrojar al mundo objetivo la corporeidad. No hay una sustancia yoica cuya
posesion nos asegure atributos psicoldgicos®.

Un punto de vista menos mecanicista acerca de la identidad es defendido por Donald
Davidson, al explicar los acontecimientos mentales, o actos intencionales, en cuanto se
identifican antolégicamente con acontecimientos fisicos, susceptibles de correlacionarse
de manera causal, pero rehuyendo la reductibilidad a simples descripciones fisicas. Es
como si se buscara analizar el funcionamiento biologico a partir de formulaciones
fisicas, pero sin reducir la biologia a la descripcion de la determinabilidad fisica,
desdiciendo la especificidad de los seres vivientes. Lo cuestionable en este tipo de
fisicalismo es la suposicion de que “comprendemos a la perfeccion lo que ocurre en el
cerebro del hombre, en el sentido de que podemos describir cada uno de sus detalles en
términos puramente fisicos; que incluso los procesos neuroldgicos, por no hablar de los
eléctricos y quimicos, se han reducido a procesos fisicos”.*> Aun cuando se reconoce
que este supuesto es un suefio tecnoldgico, se acepta ademas la ficcionalidad de asociar
el cerebro y el sistema nervioso a una computadora, a partir de la cual se termina
creando un hombre maquina —del cual omitimos la descripcion detallada -, con los
recursos de la tecnologia del futuro, que combina filosofia de la ciencia con ciencia-
ficcion (y que son llevados al cine y a la literatura del género, con la misma intencion
ética y narrativa), recurriendo a los famosos puzzling cases, que son el fundamento de la
prueba de verdad — estos “experimentos de pensamiento”, de una estructura narrativa a
cual mas creativa, son un topico en Shoemaker, Williams y Parfit, entre otros. La
sicologia derivada de esta invencidon se restringiria a los conceptos de intencion,
creencia y actitudes como el deseo, a partir de los cuales se explicaria la accion, la

decision, la memoria, la percepcion, el aprendizaje, el anhelo, la expectativa, la
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advertencia, etc. Al igual que en Nagel, se trataria de demostrar “que no hay conflicto
alguno entre los modos de explicacion de la ciencia fisica y la sicologia”.* Es decir, que
se aplicaria el modelo fisicalista de la sicologia para identificar mecanismos fisicos con
procesos y estados cognitivos, reduciendo la sicologia a la fisica, ya que “los
acontecimientos psicologicos son (en el sentido de que son idénticos a ), simplemente,
acontecimientos fisicos”.> Pero, ello no obliga a sostener que los acontecimientos
psicologicos aquejen la reductibilidad de las descripciones ordinarias de la fisica. En
términos mas precisos, no hay que esperar descubrir correlaciones legaliformes en
sentido estricto o leyes causales, que postulen la conexidon entre acontecimientos y
estados psicologicos y fisicos.®® Este tipo de predicacion no es posible, como se ha
hecho bajo la influencia del neopositivismo. Segiin Davidson, la competencia ligiiistica
es decisiva, en el analisis de esta postura metodologica sobre la mente material, ya que
somos casi “una maquina que habla una lengua”.®” Sin embargo, no es posible llegar a
conclusiones plausibles, que permitan descubrir, entre otros aspectos del lenguaje, los
correlatos fisicos del significado.

Segun Ricoeur, el adversario mas temible de la tesis de la identidad narrativa es Derek
Parfit “por cuanto sus analisis tienen lugar en un plano en que la identidad no puede
significar mas que mismidad, con exclusion expresa de cualquier distincion entre
mismidad e ipseidad, y, por tanto, de cualquier dialéctica — narrativa u otra — entre
mismidad e ipseidad”.68 Las argumentaciones de Parfit son paradojas que combaten las
creencias en la identidad personal como relato. Este autor exige no acordarle

importancia al problema de la identidad ya que “el principio del interés propio no tiene

3 DAVIDSON, DONALD. F ilosofia de la psicologia, Barcelona, Anthropos, 1994, 111
5 Ibid., 115

5 Ibid., 121

% Ibid., 119

57 Ibid., 145

8 RICOEUR. Si mismo como otro, Op. Cit., 126
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ninguna fuerza”,”” no debemos preocuparnos de nosotros mismos, del envejecimiento,

de la muerte, o de “la tristeza de que la mayor parte de la vida haya pasado ya”." Y
propone, ademas, no relevar la cuestion de saber si determinadas experiencias provienen
de las mismas vidas, o de vidas diferentes, puesto que lo que importa son las mismas
experiencias antes que las personas.”' Es decir, que si la identidad de alguien no es
decisiva, tampoco lo es la identidad de los demas, ni quién se es en verdad. Las
creencias que vinculan la identidad personal tienen que ver con la conexién de
acontecimientos, es decir, con el relato de su vida, que se reduce, en Parfit, a una
“descripcion impersonal”’? entre eventos en general. De tal suerte que la existencia de
una persona consiste en la existencia de su cerebro y la serie de acontecimientos fisicos
y mentales, que van unidos entre si, como si la identidad dependiera tnicamente del
cerebro y uno pudiera decir: tengo un cerebro que me dice lo que ¢l hace. El cerebro
dice sobre el cuerpo, pero no dice sobre si; es una “interioridad no vivida”.”® El cuerpo
es diferencia con el cerebro, pero no puede haber diferencia en la unidad del cuerpo. La
diferencia en la unidad es solo identidad, en donde A es A. De otra parte, la indistincion
que establece Parfit entre el cuerpo como mio y el cuerpo entre otros cuerpos es una
tesis reduccionista,”* que remite de nuevo al fisicalismo.

Parfit disocia, aisla y disuelve los componentes de la identidad tales como los recuerdos
y las conexiones y secuencias psicoldgicas, que en la vida cotidiana no se pueden
disociar. Por ese camino, iguala la memoria a problemas de supervivencia y por eso en

sus ecuaciones ficcionales afirma que “necesitamos un sentido en el cual una persona

6 PARFIT, DEREK. Identidad personal, México, Direccion general de publicaciones de la UNAM,
1983, 34

" Ibid., 35

"I RICOEUR. S7 mismo como otro, Op.Cit., 136

2 Ibid., 127

7 Ibid., 130

™ Ibid., 129
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pueda sobrevivir como dos”,” de tal modo que la memoria de situaciones pasadas, que
constituyen la identidad narrativa, se convierten al riesgo de supervivencia de una
persona, en donde lo crucial es que sobreviva como entidad fisica, es decir con la
propiedad de no tener una relacion uno a uno, que es lo que define la identidad. No
interesa quien sea el poseedor de las experiencias, lo propio son las experiencias como
tales, que son las que permiten establecer la continuidad psicologica — pues, segin
Parfit, la identidad es un hecho separado de la continuidad psicolégica - de un
individuo, que disuelve su identidad, ya que cualquiera puede ser depositario de la
continuidad psicologica, pues ésta “puede no ser uno a uno”.”® De tal suerte que, hay
seres iguales, en una misma linea de descendencia, en cuanto pertenecen a una misma
rama ancestral, o tienen un mismo yo descendiente, y, por tanto, no ofrecen ninguna
garantia de establecer, en alguno de ellos, la “identidad a través del tiempo”.”” Es decir,
que de acuerdo con este presupuesto, se puede aceptar la distincion entre sucesivos yos,
que, de manera indiferenciada, se presentan a través del tiempo, como si se tratara de
seres inmortales e iguales.”® Ello contradice las aseveraciones cientificas segun las
cuales la singularidad de la persona, dependiente de la disposicion genética de que
resulta el cerebro, es de una probabilidad de 1 contra 10 elevado a 10.000.“Esta es, en
efecto, la probabilidad de que vuelva a formarse un cerebro humano idéntico al mio,
siendo las instrucciones genéticas tan infinitamente improbables como para que esto no
ocurra jamas.”””

Pero, seglin Parfit, es aquella la concepcion de la identidad en Proust — que estaria

apoyada en preguntas que controvierten su concepto central de identidad como ésta:

" PARFIT. Identidad personal, Op. Cit., 14

76 Ibid., 19 (subrayado mio)

7 Ibid., 29

™ 1bid., 36

" ECCLES, JOHN C.y ZIER, HANS. EI cerebro y la mente. Reflexiones biolégicas sobre la prehistoria,
naturaleza y porvenir del hombre, Barcelona, Herder, 1984, 173

181



“Desde el momento en que no conozco toda una parte de los recuerdos que estan detras
de mi, desde el momento en que me son invisibles, en que no tengo la facultad de
llamarlos a mi, ;quién me dice que, en esa masa desconocida de mi, no hay algunos que

280 _ en donde se da “la distincién entre

se remonta mucho mas alla de mi vida humana
yoes sucesivos”,®! aun cuando Proust penso en personas que encarnan estos yo distintos,
esa “serie de yos yuxtapuestos”.*> Como tendremos oportunidad de demostrarlo, esta
apreciacion de Parfit sobre Proust no es exacta, ya que la identidad narrativa y
expresiva, segun el novelista, acoge los aspectos que tematiza Ricoeur con las
designaciones de ipseidad e identidad idem.

Es evidente que el ideal de libertad, que subyace a estas pretensiones cientifistas y
ficcionales, choca con la ética que busca una doble tension en la competencia del sujeto
y la racionalidad de su telos universal, que busca liberarse de determinaciones
heterénomas autodeterminandose por valoraciones positivas,*” pues ello requiere un
sentido de objetividad del mundo, que se oscurece con este tipo de fisicalismo
renovado, que impide con su conceptualizacion la posibilidad de la exigencia de la
constitucion de relaciones de reciprocidad, que se establecen entre personas, y no entre
identidades reducidas a su simple corporeidad, que cierran el sentido de apertura del
mundo de la sociedad, en la cual se constituye la identidad personal y la de los otros.
Pues “es con respecto a ellos como se me abre el sentido de responsabilidad, el cual hoy
en dia reafirma la identidad de la persona en sus relaciones con la cultura y la sociedad
civil: responsabilidad con respecto a los riesgos del mundo de la vida, especialmente,

los que tienen que ver con el medio ambiente; responsabilidad con respecto a un bien

80 PROUST, MARCEL, En busca del tiempo perdido.4. Sodoma y Gomorra,Madrid, Alianza, 2001, 470.
En adelante se citara por la abreviacion SG

81 PARFIT, Op. Cit., 33

2 TR, 300

% HOYOS VASQUEZ, GUILLERMO. Introduccién a HUSSERL, EDMUND. Renovacion del hombre y
de la cultura: cinco ensayos, Barcelona, Anthropos, 2002, XIX
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4
»8 Destacando, en

comun y a un interés publico, que no se reducen a tareas del Estado...
especial, la responsabilidad en la relacion entre cultura y personalidad, que significa
renovacion de las tradiciones de acuerdo con la actitud y critica personal, la capacidad
de renovacion individual y social, y la realizacion de la identidad personal, a través de

procesos de auto responsabilidad.*® Sin pretender constituir a otros desde la propia

identidad, pero sin resistirse tampoco a ser constituidos por otros.

8 Ibid., XX VII- XX VIII
8 Ibid., XX VIII
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1. LA IDENTIDAD EXPRESIVA Y LA DEMARCACION DEL LENGUAIJE

EXPRESIVO

En el capitulo anterior hemos caracterizado la conciencia historica de la modernidad,
ligada a la conceptualizacion de la identidad, cuan posible de moldearse de manera libre
y voluntaria, como un presupuesto inherente a los tiempos modernos — cuyos principios
son el individualismo, el derecho a la critica, la autonomia de la accién y la idea que se
sabe asi misma como idea -, que se tipifican desprendidos de las concepciones
metafisicas y religiosas de mundo, y se conectan con una comprension poética de la
identidad moderna, que pregona la autonomia del arte, en su creatividad, y una
independencia frente a las esferas de racionalidad institucionalizadas de la moral y la
ciencia. Para llegar a esta configuracion moderna de la identidad el espiritu de la cultura
ha pasado por caminos desviados que lo extraviaron, en su surgimiento, de acuerdo con
un dualismo equivoco de la ciencia social, en donde se opone la experiencia inmediata
del conocimiento de si, ligada a la corporeidad, a una subjetividad que se anula desde
éste presupuesto de la sicologia del empirismo, que desvaloriza el mundo social y la
cultura, como creaciones del espiritu. Hemos indicado que, esta perspectiva general
corresponde a una exageracion del aspecto modélico de las ciencias fisicas, que
postulan unilateralmente la validez del conocimiento de acuerdo con la racionalidad
matematica y fisica, heredera de la ciencia galileana, que hace abstraccion de la
subjetividad como constitutiva del conocimiento y del pensar, y por ese camino niega la
identidad personal, reduciendo su comprension a un estrecho fiscalismo, que hoy sigue

teniendo sus exponentes — debido a los procesos de interaccion, apropiacion y
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reapropiacion del cuerpo, que enlaza con el conocimiento experto técnicamente
organizado -, a través de “experimentos de pensamiento”, que finalmente sirven de
inspiracion a peliculas de ciencia-ficcion.

De modo general, hasta el momento, en esta obra, hemos reconstruido en parte un
modelo de identidad moderna de acuerdo con una lectura centrada en la obra de
Habermas, que ha sido complementada y matizada con otros autores, y lo sera aun mas
en los siguientes capitulos, al completar el modelo. En la segunda parte, haremos una
aplicacion de dicho modelo, en el campo de la expresividad estética, especificamente en
la novelistica de Marcel Proust. En el fondo, lo que pretendemos es lo mismo que ha
hecho Taylor al descubrir las fuentes morales del yo en la modernidad,
correlaciondndolas con la literatura y el arte, Rorty al referirse a Marcel Proust y George

, : : 1
Orwell, o mas recientemente Cunningham.

1.1 LA DELIMITACION DEL CAMPO DE LA EXPRESIVIDAD ESTETICA

Es apenas légico y conveniente que, antes de emprender nuestra tarea de aplicacion del
modelo que se propone, tratemos de definir el campo de la expresividad estética. Pues
bien: expresar algo, en general, es manifestar ese algo ya dado o construido.
Expresamos una determinada vision de las cosas en la literatura o en una obra de arte.
Para ello me valgo de un lenguaje de ciertas caracteristicas. Es lo que Habermas ha
denominado lenguaje expresivo. Cuando expreso o manifiesto algo hago una
formulacion® de lo que quiero decir. Por tanto, hay una intencionalidad en el “decir”,
que no depende de lo que estad parcialmente formado de antemano en el sujeto hablante.

En el caso de la literatura y el arte es, claro que una vez que las cosas se dicen, a través

" CUNNINGHAM, ANTHONY. The heart of what matters. The role for literature in moral philosophy,
Berkeley, University of California Press, 2001
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de esos medios, cobran una independencia que no depende de su inmediato creador. Por
eso fue un error por parte de T.S. Eliot, por ejemplo, el haber hecho comentarios
adicionales innecesarios acerca de su obra mas representativa “La tierra baldia”, como
¢l mismo lo reconocid.

El hacer, decir o manifestar a efectos de crear un objeto expresivo acarrea
necesariamente problemas de creacion, que se perciben en el campo del expresivismo.
“La imaginacion creativa es la fuerza que hemos de atribuirnos una vez que percibimos
el arte como expresion y no como simple mimesis. Manifestar la realidad implica la
creacion de nuevas formas que articulan una vision incoada, no simplemente la
reproduccion de formas que ya estaban ahi”.> Que esté “incoada” significa solo que esta
parcialmente formada en el sujeto y que requiere, por tanto, que se le dé una forma
concreta, pues de lo contrario permanece inexpresada. Expresar, pues, lo inexpresado, a
través de simbolos, es lo caracteristico de la literatura y el arte, tal como lo dice F.
Schlegel: “;Cémo hacer entonces que el infinito se manifieste en la superficie? So6lo
simbolicamente, en pinturas y signos”,' en una clara referencia a la aparicion
(Erscheinung) del simbolo.

Habermas presenta el problema de la demarcacion del lenguaje expresivo, en un intento
de definir la estética, a propodsito de la Critica del Juicio de Kant: “si separamos el
concepto de genio de sus origenes romanticos podemos decir en parafrasis libre: el
artista dotado consigue dar expresion auténtica a aquellas experiencias que tiene en el
trato concentrado con una subjetividad descentrada y libre de las presiones del
conocimiento y de la accion”.” Es decir, que una vision subjetiva descentrada de mundo

— que no depende de un centro que provenga de la subjetividad misma- es la que

> TAYLOR. Fuentes del yo, Op. Cit., 395

3 Ibid., 400 (subrayado mio).

* Citado por Taylor, Ibid., 400: “Wie kann nun das Unendliche auf die Oberflédche zur Erscheinung
gebracht werden? Nur symbolisch, in Bildern und Zeichen”.
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posibilita expresar las experiencias a las cuales tenemos un acceso privilegiado y es
como la voz interior que, finalmente, se expresa en el arte, y que juega un papel
decisivo en la construccion de la identidad de los lectores e interpretes de la cultura. Al
precisar mayormente el problema de la demarcacion del lenguaje expresivo,
comentando la filosofia de las formas simbdlicas de Cassirer, Habermas distingue dos
funciones creadoras de sentido que se entrecruzan: expresion y concepto. La expresion
es la inclinacion de las impresiones sensibles a “coagular figurativamente experiencias
significativas Gnicas”.’ en tanto que el concepto es la tendencia a la generalizacion y
diferenciacion, que articula una visién sobre el mundo en su conjunto. En el andlisis de
la funcion expresiva es necesario tener en cuenta el mito como figuracion de la plenitud
de la vida, que al plasmarse en forma artistica expresa la vida estéticamente liberada,
diferente de la “apertura de mundo” que se articula en categorias. Esta apertura de
mundo es posible gracias a un sujeto trascendental, que constituye su d&mbito objetual
transformando la preestructuracion gramatical en un mundo objetivo articulado
lingiiisticamente, es decir, en concepto.

Por el contrario, la funcidon expresiva del lenguaje, en la medida en que no pertenece al
mundo objetivo, es impregnada por la conciencia del sujeto que habla y a su vez
dispone de un vehiculo de significacion encaminado a la expresion de experiencias
propias, facultandolo para “una productividad libre que incluye hasta la posibilidad de
revision y renovacion creadora de ese mismo vocabulario que abre mundos”.” La
primacia de la funcion expresiva del lenguaje, frente a la funcion expositiva y de
coordinacion, se da cuando la impresion sensible —cargada de metaforas, gestos,

expresiones corporales, ritos, movimientos corporales, imagenes visuales, sonidos

*HABERMAS. Ensayos, Op. Cit., 276

SHABERMAS, JURGEN. Fragmentos filoséfico-teolégicos. De la impresion sensible a la expresion
simbolica, Madrid, Trotta, 1999, 22

"1bid., 26
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excitantes y mimica- se coagula en forma figurativa, sin llegar a constituirse en verdad
proposicional, ni rectitud normativa; quedando, asi, situada en un nivel de inmediatez
pleno de significacion simbolica, con un sentido liberador en cuanto libre de la
verosimilitud del conocimiento y de la regulacion de la accion.

Como se ve, el mundo subjetivo del artista, su identidad expresiva, se despliega sin las
presiones del conocimiento objetivo y las formas de coordinacion de la accidon social.
No tiene, pues, el arte unas reglas a seguir para la orientacion de la accion social, ni
obedece a los canones rigurosos del conocimiento cientifico. El arte se acerca a estos
dos mundos (social y objetivo) haciendo valer criterios meramente estéticos, sin
importarle tampoco sus consecuencias regulativas de orden moral: el arte habla con la
misma premura de la devocioén por Dios, como del asesinato de una anciana; ayuda a
mejorar a las personas o a envilecerlas. El entrelazamiento de esos tres mundos fija la
peculiaridad de lo estético,® como una experiencia que se experimenta asi misma,
desligandose de estructuras temporales y espaciales del mundo de la vida. El arte salta
por encima de las convenciones de la percepcion y choca, por decirlo asi, con la vision
de la conciencia corriente. En esa perspectiva, la conciencia comun del lego aficionado
lo convierte a su vez, frecuentemente, en critico de arte; en un experto o conocedor
capaz de establecer enlaces entre su experiencia vital y las experiencias estéticas que
vive. De ahi que la recepcion de la obra artistica se convierta en fuente de moralidad,
que influye en nuestras acciones. El problema surge cuando el modelo estético suplanta
toda posibilidad de reflexion moral y adquiere un “poder explorativo vitalmente
orientador” — tal como lo dice Habermas -, que implica una apropiacion por parte de la

cultura de especialistas de las perspectivas del mundo vital, hasta convertir ese modelo

$ HABERMAS. Ensayos, Op.Cit., 276
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en fuente de orientacion que provee el sentido a las biografias; suplantando la necesidad
de reflexion moral por la estetizacion de la vida.

Por lo demaés, nuestro punto de vista, es que el modelo de identidad debe estar abierto a
multiples posibilidades expresivas y a una serie infinita de multiples posibilidades
vitales. Que no es conveniente establecer correspondencias axiales entre dos supuestos
modelos formalmente simétricos (identidad y expresividad); y que el modelo expresivo
de identidad, por lo general, llama a un fuerte compromiso valorativo en el plano moral.
Tal modelo, es una red invisible de palabras e imagenes privadas que terminan
finalmente siendo ptblicas, que pueden ser ejemplares o incitar al crimen y la crueldad.
De otra parte, nuestra intenciéon no es reconstruir la estética de Habermas - pues ésta
tarea nos resultaria muy empalagosa y a lo mejor estéril la busqueda- si no explicitar la
relacion entre identidad y expresividad de acuerdo con la distincion de las funciones del
lenguaje. Como la identidad se plantea en términos morales — y la interiorizacion con lo
expresado en la literatura y el arte contribuye a la construccion de la identidad y la
reconstituye - es necesario ubicar el contexto en el cual Habermas hace una reflexion
tematica directa sobre la misma. Por ello, en lo que sigue, haremos una reconsideracion
del contexto limitadamente materialista desde el cual Habermas reconstruye la identidad
subjetiva y personal en términos morales (1), para luego poder localizar su relacion con
la expresividad estética (2), valiéndonos de un enfoque mas amplio desarrollado por
Taylor (3), para culminar con un especifico comentario sobre la funcion poética del

lenguaje, en el contexto de la intencion de sustituir la filosofia por la literatura (4).

1.2 LA RECONSTRUCCION DE LA IDENTIDAD EN TERMINOS MORALES,

SEGUN HABERMAS.
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Sabido es que el primer Habermas no considera la ciencia como la promesa de Ia
liberacion del hombre, puesto que esta ligada a las viejas legitimaciones del poder. Por
lo contrario, segin ¢l, después de Marx, la ciencia se ha convertido en la “primera
fuerza productiva” en los paises capitalistas avanzados. Sin embargo, Marx y Freud
representan tedricos de la sospecha que hablan a nombre de una razén emancipadora, a
diferencia del interés simplemente practico o técnico de ciertas filosofias de la reflexion.
El énfasis de Marx recayd en un cambio epistemologico hacia el paradigma de la
produccidn, que opacd el estatus cientifico de la consideracion de lo natural. Por esta
via, se llegd a una conceptualizaciéon de la moral desprendida de sus presupuestos
naturalistas, conservando, no obstante, un cierto materialismo parasitario de la filosofia
natural. La moral entraba, asi, en un campo de valoracién social y politico de raigambre
autoritaria y tradicional. Que, ademas, entrafiaba un grave riesgo para la identidad
personal: “El marxismo puede provocar una disociacion de la identidad personal muy
parecida a la experimentada por el protagonista de una tragedia. Al confiar su
imaginacion, su eje de la realidad, al proceso historico, el revolucionario marxista esta
adiestrado para aceptar una categoria y validez considerativas privadas en continua
disminucion. La autoridad 16gica y emocional del hecho histérico, aun donde incluye la
destruccion y la humillacion de la propia persona, sobrepasa las exigencias, la
intensidad del yo”.9 En ese contexto, Habermas se propuso, en 1976, “desmontar la
teoria para luego recomponerla en una forma nueva con el inico objeto de alcanzar
mejor la meta que ella misma se ha impuesto”.'” Este objetivo neoconservador de
Habermas se apoyaba en consideraciones tales como: los sistemas sociales pueden
interpretarse como red de acciones comunicativas; el derecho y la moral son el ntcleo

de la interaccion para regular consensualmente conflictos de accion; la racionalizacion

® STEINER, GEORGE. Lenguaje y silencio.Ensayo sobre la literatura, el lenguaje y lo inhumano,
Barcelona, Gedisa, 1982, 374
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de la accion repercute no solo sobre las fuerzas productivas si no sobre estructuras
normativas (la accién estratégica es racionalidad de decisiones orientadas
exclusivamente por el propio éxito, simple racionalidad de adecuacién de medios
técnicos). La racionalidad con arreglo a fines y valores (racionalidad instrumental) es la
que impulsa las fuerzas productivas, que entran en contradiccion con la accidon
estratégica. Esta oposicion deberia resolverse desde el punto de vista de la racionalidad
comunicativa, es decir, desde el acatamiento de normas de validez racional (herencia
kantiana), en contra de la accion racional teleologica (instrumental y estratégica), que es
el fin ultimo en el paradigma de la produccion.

De acuerdo con este arsenal de categorias y conceptos — que aqueja una lectura
weberiana de Marx —, la teoria sobre el capitalismo de Marx quedd reducida a una
teoria complementaria, que daba cuenta de la historia del género humano, pero sin
mirar a la sociedad como un macro sujeto capaz de modificarse asi mismo. La historia
seria valorada, desde ésta nueva perspectiva, no bajo el dogma evolucionista sino, en su
posibilidad de estancamiento, accidentalidad, retroceso y reversibilidad. El famoso
teorema de base y superestructura ya no funcionaria sino en circunstancias de maximo
conflicto, en sociedades capitalistas. No obstante, Habermas declararia: “suscribo la
pretension tedrica del materialismo historico”.!" A pesar de su insistente critica al
paradigma de la produccion, la perspectiva tematica de Marx siguid presente de manera
secundaria y complementaria en Habermas, a través de juicios de valor dispersos en
toda su obra, hasta el punto de hablar, por ejemplo, de “la maldicién sistémica que el
mercado capitalista de trabajo hace pesar sobre las vidas de los que estan en disposicion

de trabajar”."?

'"HABERMAS, JURGEN. La reconstruccién del materialismo historico, Madrid, Taurus, 1981, 9
"' Ibid., 117 (subrayado en el original)
2 HABERMAS, E! discurso...Op.Cit., 429

192



Ese es el contexto limitadamente materialista y conservador desde el cual Habermas
postula la identidad en términos morales de la siguiente manera: el avance de la
evolucién social y sus nuevos principios de organizacion social dependen de las redes
de accidon comunicativa, que cristalizan en normas de accion, de tal suerte que no hay un
determinismo del yo, pues éste obra con autonomia para resolver problemas en relacion
con la cultura, la sociedad y la misma naturaleza. La autonomia del yo se da en un
proceso que tiene estadios de desarrollo, que van de un estadio presocial a uno
integrado, en donde el yo encuentra su propia identidad. En la misma medida, hay
paralelamente al desarrollo del ego unos estadios de la conciencia moral (Kohlberg)
desde un nivel preconvencional a un nivel convencional de acatamiento de la ley y el
orden, para llegar a un nivel postconvencional, caracterizado por la orientacion de la
accion en la direccion del reconocimiento del sistema juridico contractual, en donde se
hacen distinciones entre valores que son de aplicacion universal y valores especificos de
una sociedad. Lo que finalmente prevalece es la orientacion de la accion de acuerdo con
principios éticos universales, en donde el principio de justicia es el elemento rector de
este nivel: “lo justo se define como decision de la conciencia, de acuerdo con principios
éticos que ella escoge y que pretenden amplitud, universalidad y consistencia logicas.
Estos principios son abstractos, no son normas morales concretas. Son principios
universales de justicia, de reciprocidad e igualdad de derechos humanos y de respeto por
la dignidad de los seres humanos como personas individuales”."

La conciencia moral que configura la identidad moderna significa la elaboracién
consciente de conflictos de accion y es claro percibirla en “civilizaciones desarrolladas”,
en donde se separa claramente moralidad y legalidad, es decir, donde la legalidad no se

estructura de acuerdo con criterios morales, que simplemente guardan una cierta

" HABERMAS. La reconstruccién, Op.Cit., 65
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complementariedad. En la ultima fase de estas civilizaciones aparece la accion
postconvencional plenamente desplegada como legitimacion universalista del derecho
formal y racionalizado, aun cuando no sistematico sino, bajo una atomizacién juridica
de normas dispersas

Como se ve la identidad moderna es un proceso que va desde sus fuentes morales al
derecho privado, haciendo coincidir ontogénesis del yo y filogénesis social, en un
intento por superar el subjetivismo y su modelo de relacion sujeto — objeto, derivado de
la filosofia de la conciencia, que se replantea ahora en funcion de la teoria del lenguaje.
La intencion politica de Habermas en esta direccion es bien clara: se trata de “sefialar la
posibilidad de que un modelo socioestructural de ejercicio diferente del poder social
pudiera sobrevivir incluso a la forma economica de la dominacion de clase (tanto si se
ejerce por medio de los derechos de la propiedad privada como por medio de las
burocracias estatales elitistas). En una forma futura de la dominacion de clase, al mismo
tiempo dulcificada e intensificada desde el punto de vista de la presion de la psicologia
social, la ‘dominacién’... quedaria rota por segunda vez no gracias al derecho privado
burgués, sino a través del sistema educativo del estado social”.'* Queda asi explicita la

forma como Habermas correlaciona las fuentes morales del yo con apreciaciones

sociales, juridicas y politicas con un discurso reconstructivo neo- marxista.

1.3 LAS FUENTES MORALES Y LA EXPRESIVIDAD ESTETICA.

A mi modo de ver, el punto central de la critica hecha por Habermas a Marx es el de
indicar que, éste ultimo, no senala la diferencia entre la teoria del valor-trabajo que

explica los mecanismos de la produccion y la racionalidad que impera la en sociedad

“Ibid., Pag. 168-169
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moderna. Habermas considera que la economia tiene una organizacién sistémica
independiente, como sistema de accion, que no es estructurante de todo lo que acontece
en la sociedad. En la sociedad moderna existen otros sistemas como la cultura, la
personalidad, el Estado y la sociedad, que guardan una relativa autonomia, sin que
ninguno de ellos se sobreponga, subordinando a los demas, ain cuando todos ellos
ejercen una presion sobre el mundo de la vida. El paradigma de la produccion, como se
sabe, hacia depender toda la racionalidad del sistema de la forma del funcionamiento de
la economia, y consideraba cualquier expresion de razén como manifestacion de la
racionalidad meramente instrumental. Segin Habermas, en la terminologia marxista de
Marcuse y Adorno, por ejemplo, no habia diferencia entre el contenido normativo de la
praxis y el contenido normativo de la razén. No habia, pues, una razon autolegisladora
sino una racionalidad que igualaba praxis y produccion. Estd concepcion de la razén
impedia ver la racionalidad desplegada en la comunicacion, pues confundia razén y
decision, es decir, acto ilocucionario con efecto perlocucionario.

Al contrario de la escuela de Frankfurt, que caia en este tipo de igualdades, Habermas
postuld un concepto critico de racionalidad, que nos permitiera justamente salir del
“férreo estuche” que descubriera Weber, “sin hacer uso para ello del paradigma de la
produccién”.”® Como el paradigma de producciéon dejaba por fuera los procesos de
comunicacion a través del lenguaje se requirid, entonces, un cambio de paradigma desde
“la actividad productiva a la accion comunicativa”.'® Este cambio de paradigma era
necesario pues, segun Habermas, el paradigma de la produccion de Marx tenia
limitaciones en la medida en que estaba construido sobre la base del modelo
expresivista (“human expresivity”), que es comun a Hegel, Feuerbach y el

romanticismo; quienes explican la enajenacion como apropiacion de la naturaleza y de

' HABERMAS. El discurso...,Op.Cit., 99
'® Ibid., 100
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las fuerzas esenciales del hombre: el individuo o el obrero realiza su creatividad en la
produccion. Es decir, se apropia la naturaleza en la produccion al enajenarla, al hacerla
para si. De tal suerte que, el sujeto se expresa en la productividad, que es, a su vez,
subjetiva y macro subjetiva en la sociedad. El prototipo del creador es el genio artistico,
que transfiere una cierta exaltacion heroica valorativa al compararsele con el obrero.

El modelo expresivista de Marx tenia cuando menos tres problemas: 1.Dejaba por fuera
a los sujetos capaces de lenguaje y accion. 2.El metabolismo naturaleza /sociedad no
daba lugar a contenidos normativos. 3.La plausibilidad del modelo esta cuestionada en
los tiempos modernos, pues nos acercamos al fin de la sociedad del trabajo."”

Al tratar de enmendar el marxismo, como parasitario de la Ilustracion radical y el
romanticismo, Habermas se aplico a desarrollar una ética discursiva de origen kantiano.
Como los procesos crecientes de automatizacion de la economia — en buena medida,
utilizando recursos de la informatica y de la telematica — no requieren de grandes
contingentes de trabajadores, la sociedad del trabajo ha perdido vigencia, al igual que la
moral universalista, que amenazaba y cuestionaba la misma sociedad del trabajo. La
sociedad del trabajo productivo fue remplazada por la sociedad del consumo masivo,
que cred unas elites de consumo, que con sus comportamientos y motivaciones socavan
los fundamentos éticos heredados de la Ilustracion, que permitieron la materializacion
de la racionalidad practico-moral en Occidente. Hoy, en la sociedad de consumo masivo
“la esfera del derecho, moralmente neutral, pero que a su vez exige de los sujetos la
disponibilidad a obedecer la ley, remite a una moral basada, por su parte en
principios”.'® Si ello es asi, entonces, es necesario retomar la clasica
complementariedad moderna entre moral autébnoma y derecho positivo — después de la

quiebra del tradicional entramado sacro de moral, eticidad y derecho —, para poder erigir

17114:
Ibid., 104
"HABERMAS, JURGEN. Teoria de la accién comunicativa I, Op.Cit., 338 (subrayado mio)
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los principios de inclusion, reciprocidad y simetria en condiciones para interpretar todo
discurso practico. El principio de inclusion es connatural a la democracia moderna y en
el caso de la moral significa el no excluir a nadie de las decisiones que lo afectan en la
consecucion de sus bienes esenciales. El principio de reciprocidad requiere el respeto
mutuo entre los diferentes participantes, en los procesos de comunicacion, y el principio
de simetria exige que las decisiones no afecten la igualdad de oportunidades
establecidas de acuerdo con el ejercicio pleno de derechos fundamentales.

Toda situacion de conflicto se resuelve, entonces, en la controversia sin coacciones, que
posibilitan los sujetos hablantes, en un didlogo transparente y racional, que se desarrolla
buscando crear una situacion ideal de habla, que propende por el establecimiento del
consenso antes que del disenso. Todas estas condiciones de la ética discursiva tienen un
correlato ético con la puesta en practica de la defensa y vigencia de los derechos
humanos y la democracia, que deben atender, tras el declive del imperio soviético y el
fin de la bipolaridad mundial, “el choque de pueblos y culturas que estan impregnados
en la comprension que tienen de si mismos por la contraposicion tradicional entre las
religiones mundiales”,'” que exigen no solamente la prevalencia de la tolerancia frente
a la brutalidad armada sino, también, una voluntad de comunicacién frente a la
aniquilacion, que s6lo puede hacerse comprensible desde “el entendimiento reciproco
entre tradiciones y proyectos de vida ajenos”,”’ bajo la esperanza de una cierta
unanimidad, un acuerdo minimo, que no se debe entender en un nivel de contenido
proposicional.

Como se ve la ética discursiva podria jugar un papel crucial, en los tiempos actuales,
haciendo de las fuentes religioso-morales de la identidad del yo un problema que, en

definitiva, resuelve la ambivalencia entre esfera publica y privada a expensas de esta

' HABERMAS. Fragmentos..., Op.Cit., Pag.40
? Ibid., Pag. 41

197



ultima. Por lo mismo, las fuentes morales del yo guardan una relacion de explicita

consecuencia social, en la medida en que cobre las formas de la expresividad estética.

1.4 LA RETICULA EVALUATIVA DE HABERMAS, SEGUN TAYLOR

La obra de Habermas busca encontrar un lugar a los bienes morales no meramente
centrados en el individuo, a través de nociones que son criticas tanto de la racionalidad
instrumental como del expresivismo subjetivo. Quiere explorar un lenguaje de
compromiso social en un mundo moderno, que, sin embargo, ha sido también
desencantado. De esta manera, elude un 4rea crucial de las preocupaciones modernas
como es el de la expresividad estética. S6lo, como hemos visto, con algunas referencias
parciales trata Habermas de afrontar el problema de la modernidad estética, aun cuando
si toma en cuenta las demandas de realizacion expresiva tipicas de la modernidad
estética. “ La idea de un conflicto imposible entre la razon instrumental y la realizacion
expresiva viene dada, piensa Habermas, por el defectuoso concepto del agente. Adorno
continua operando en el antiguo modelo teoria de la conciencia de la filosofia
tradicional, que interpreta la situacion humana en términos de la relacion de sujeto con
el objeto; cuando, de hecho, el agente esta constituido por el lenguaje y, por ende, por el
intercambio entre agentes, cuya relacion escapa asi del modelo sujeto/objeto. Los
relevantes otros ... no son simplemente externos a mi; ellos contribuyen a constituir mi
yoeidad.”! Para Habermas, el creciente control instrumental sobre la naturaleza no
implica necesariamente el 