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Dedicatoria

A mis maestros y amigos,
Héctor Délfor Mandrioni y
José Blanco Villaverde
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— Arthur Rimbaud
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Querida Marie-France

Es con alegría que escribí este prefacio y que se lo envío.

Me encontré verdaderamente con usted en esta magnífica tesis. Usted me ayudó a comprender que Soi-même comme un Autre es solo una etapa y no recubre todos los campos recorridos ni anterior, ni ulteriormente.

Gracias por haberme ofrecido esta ocasión de diálogo.

Afectuosamente, suyo

P. Ricœur.





Prefacio

Paul Ricœur




Marie-France Begué hizo una opción, la de ir directamente a mi obra, y de esperar que ella le entregue su propia configuración. Opción por una conversación a solas, por un cara a cara. Pero detrás de esta opción, hay una apuesta: que la obra tiene en sí misma una configuración susceptible de ser despejada por una mirada a la vez fiel y crítica. Ahora bien, esta apuesta no era fácil: ¿acaso esta obra no es, según lo confiesa la propia lectora, sumamente arborescente? Yo me planteé la misma pregunta cuando recibí en 1985 la invitación para dar las Gifford Lectures el año siguiente en Edimburgo, que desembocaron en Soi-Même comme un Autre. Lo que tenía detrás de mí en esa época no era una obra en el sentido fuerte del término, sino una colección de obras parciales cuyos títulos dicen bien la diseminación. Le Volontaire et l’Involontaire, mi primer trabajo grande, estaba gobernado por un proyecto limitado, el de poner a prueba el método descriptivo de la fenomenología husserliana en un campo diferente de aquel donde ella había sido experimentada, a saber, la percepción y los actos representativos (imágenes, recuerdos, conceptos, juicios); el campo al cual yo proponía que se extienda el análisis esencial era el de los afectos y de las voliciones. Al mismo tiempo, quedaba cuestionado el presupuesto tácito de la fenomenología de que la conciencia puede mantenerse dueña de sí misma en la medida en que ella es fundamentalmente transparente para ella misma; ahora bien, el inconsciente, que yo contactaba por primera vez, parecía oponerle a esta pretensión su opacidad y su carácter absolutamente involuntario. Diez años más tarde se abrió otro ciclo debido al problema aparentemente anexo al de la mala voluntad, el mal. Las expresiones simbólicas y míticas del mal ya no se abrían a la descripción unívoca de la fenomenología husserliana sino a un método interpretativo cercano al que se aplica en exégesis bíblica, en filosofía clásica, en jurisprudencia; por lo tanto, había que vincular la hermenéutica venida de un horizonte completamente diferente al de la fenomenología husserliana. De esta consideración nació la Symbolique du Mal precedida por L’Homme Faillible. A su vez, esta hermenéutica, que se dedicaba a enriquecer el sentido escondido de los símbolos al interpretarlos en el modo especulativo, encontraba su límite externo en otro uso, ya no amplificador sino reductor de la interpretación, tal como se me aparecería en el psicoanálisis freudiano. De este conflicto bien fogueado nació el libro sobre Freud. Al salir de este trabajo me encontré confrontado con la dura prueba del “conflicto de las interpretaciones”, cuya amplitud descubrí al acercar el frente abierto por el psicoanálisis al segundo frente abierto esta vez en sociología y en lingüística literaria, por la escuela estructuralista. Ahora bien, en esa misma época fui arrastrado, como muchos otros investigadores anglosajones y continentales, por lo que se llamó el “linguistic turn”. En aquel momento, yo buscaba en el funcionamiento del lenguaje no solo la razón de esos conflictos, sino también un camino posible para su resolución. Es así como la cuestión de la innovación semántica de la creación de sentido en y por el lenguaje pasó al primer plano y suscitó la apertura de dos campos sobre los que trabajé alternativamente: el de la metáfora viva y el del relato. Por un lado, me parecía posible liberar de un problema retórico clásico, el de las figuras de discurso y pensamiento, una teoría general de la metáfora capaz de abarcar el campo entero de la producción de sentido en el plano del lenguaje. Por otra parte, la función narrativa, tan universalmente difundida en todas las culturas y en todas las literaturas, me parecía susceptible de reagrupar actividades de lenguaje tan diferentes como el relato en la conversación ordinaria, la ficción literaria y la historiografía; así yo organicé el análisis de las operaciones de configuración temporal comunes a todas las formas de relato, en torno a la idea de puesta en intriga.

He aquí bosquejada esquemáticamente la figura de dispersión tal como yo la percibí cuando comencé a componer Soi-Même comme un Autre. ¿Por qué volver hoy sobre esta impresión de heterogeneidad? Por dos razones. Primero quisiera defender con alguna insistencia cierta pluralidad de la interrogación filosófica: la filosofía no nace de una intuición intelectual directamente aplicada a la unidad de un sistema, sino de la paciente elaboración de cuestiones que surgen en una diversidad de situaciones de interrogación. El cuestionar filosófico se me presenta como fundamentalmente múltiple y hasta puntual: cada vez hay que formular la dificultad, antes de dedicarse a resolverla. Todavía hoy me parece justificado cierto pluralismo aporético debido al estado discontinuo y heterogéneo del cuestionamiento filosófico. Lo mismo sucede con las principales cuestiones planteadas por los grandes filósofos: ¿qué es el ser?, ¿cuál es la verdad?, ¿qué es lo que podemos conocer?, ¿qué es la conciencia?, etc., siguen siendo preguntas limitadas, abiertas sobre un horizonte indeterminado. De esta consideración general, resulta que un autor no tiene por qué justificarse de haber abordado la reflexión filosófica a partir de varios focos de preguntas. Aquí viene a ubicarse mi segunda respuesta a la eventual objeción de dispersión, que asumo con gusto: el respeto por la pluralidad de los frentes de ataque es lo que le da su precio a la búsqueda ulterior de un hilo conductor en el nivel de un discurso de segundo orden que se conoce como tal. Más precisamente, la empresa de Marie-France Begué depende de este segundo orden de discurso. Y lo que constituye la fuerza de su trabajo es el haber confrontado incansablemente la simplicidad de su hipótesis de lectura con la complejidad reconocida de los análisis recorridos. Ya en la primera frase de su introducción, la poética –la teoría del acto poético– está propuesta como una “dimensión” confrontada a la “extensión” de la obra desplegada ante la mirada. Así he leído yo el trabajo de nuestra amiga, como una lucha pacientemente llevada entre “dimensión” y “extensión”. De esta polaridad resulta la dinámica de la tesis, la que ella llama con justeza su “desarrollo temático”.

La idea original que preside a la tesis fue buscar en la imaginación el punto de anclaje del acto poético, al que le está consagrada la primera parte. Si la imaginación puede ser así considerada como la matriz de todos los desarrollos, es porque ella tiene una estructura que hace posible la creación, y porque esta estructura, a su vez, desarrolla una temporalidad propia proyectada hacia delante de sí misma, por un presente de iniciativa. Y si esta iniciativa puede inscribirse en el campo práctico, es porque la acción puede ser no solo percibida y descripta desde afuera como un conjunto de comportamientos, sino también leída, descifrada, interpretada en su intencionalidad profunda, como un texto.

Por mi parte, le otorgo el máximo valor a la construcción del modelo interpretativo que ocupa la primera parte de la tesis: el encadenamiento entre imaginación, iniciativa, texto, viene a estructurar el discurso de segundo grado que nuestra lectora, a quien reconozco como fiel y original a la vez, propone a sus propios lectores. Esta construcción inicial, sobre la que me permito insistir, me interesa tanto más cuanto que yo intenté por mi propia cuenta, en Soi-Même comme un Autre, como lo hice notar más arriba, una construcción que depende, ella también, del discurso de segundo grado. Ciertamente yo soy un lector privilegiado de mis trabajos anteriores. Pero mi interpretación no tiene más derecho que la de un lector amistoso y perspicaz como es Marie-France Begué. Si ahora yo comparo nuestras dos lecturas, llego a lo siguiente: yo construí mi itinerario a partir de la expresión modal del “yo puedo”, que se me presentó como la fórmula más elemental de lo que considero que son mis poderes. Es así como intenté reagrupar en torno a cuatro verbos: hablar, obrar, narrar, imputar moralmente una acción a su autor, los cuatro campos de la filosofía del lenguaje, de la filosofía de la acción, de la narratividad y de la experiencia moral. En cada uno de esos campos, intenté articular el momento “objetivo” que privilegia la filosofía analítica, y el momento “reflexivo” que una fenomenología hermenéutica promueve al lugar de honor. Por lo tanto, es la idea de poder la que provee el hilo conductor de una antropología que yo propongo definir como una teoría del hombre capaz. Bien, este concepto de hombre capaz es el que yo quiero confrontar ahora con el concepto de creatividad en la lectura de Marie-France Begué. Es a la vez el mismo concepto, pero en una lectura alternativa que me ayuda a problematizar mi propia lectura. En efecto, el “yo puedo” tiene su origen limitado en la experiencia corporal de los poderes de base, de esos gestos que yo sé hacer sin que los haya aprendido. Esta célula melódica del “yo puedo” es la que veo, en cierta manera, estallar en una pluralidad de poderes articulados en función de los campos de ejercicio que acabo de enumerar y que son diversos, heterogéneos. En esta articulación entre campos heterogéneos yo reencuentro la lucha entre coherencia y dispersión que siempre suscitó mi perplejidad. Nuestra amiga ha tenido la idea de buscar –y de encontrar– la célula inicial en la imaginación creadora. ¿Ésta es acaso una interpretación alternativa? Sí y no. Sí, en la medida en que la experiencia princeps difiere; no, en la medida en que podemos decir que la imaginación es, ella misma, un poder, y que, como contrapartida, los poderes de base solo son creadores de sentido en virtud de su estructura, la cual se deja decir en la imaginación; esta función mediana que Kant veía operar entre la sensibilidad y el entendimiento. Ahora bien, yo había percibido, en L’Homme Faillible, la amplitud de esta gran y frágil función operando en los tres órdenes, teórico, práctico y afectivo. Hoy diría que es en L’Homme Faillible que se cruzan nuestras dos lecturas acerca de las grandes estructuras antropológicas. Las ideas directrices de Soi-Même comme un Autre aparecen, entonces, como un segundo desarrollo respecto de ciertas intuiciones de L’Homme Faillible que no son retomadas en Soi-Même comme un Autre y cuyas reservas intactas de configuración Marie-France Begué desarrolla con la dirección del tema inicial de la imaginación. Las dos lecturas se recubren en un punto que el capítulo acerca de la hermenéutica aísla, a saber, la tesis de que la acción tiene su propio logos; en efecto, ese logos puede ser buscado en la teoría de la imaginación; entonces, la célula germinal, la teoría de las “acciones de base” y la del vínculo entre la acción y su agente, se vuelven el gran corolario de una teoría generalizada de la imaginación y de la antropología de la desproporción que no encontró lugar en Soi-Même comme un Autre.

Diré, entonces, que la segunda parte de la tesis de nuestra amiga propone un desarrollo paralelo al de Soi-Même comme un Autre con sus grandes clases de actos: lenguaje, acción, narración, imputación moral. Allí se realza otra de las reservas de mis trabajos anteriores a Soi-Même comme un Autre, a saber, la idea de la triple mimesis, expuesta al comienzo de Temps et Récit, y que también fue retomada en Soi-Même comme un Autre. Le agradezco a nuestra amiga el haber puesto en relieve, en esta ocasión, el ritmo ternario que estructura las nociones de prefiguración, configuración, refiguración, ritmo temporal interno a la mimesis de la acción. Esta “terna temporal”, como está tan bien dicho allí, es susceptible de acompañar tanto el orden especulativo, como el del arte y el de la acción. Por lo tanto, la teoría de la triple mimesis, fundada ella misma sobre una teoría generalizada de la imaginación, puede conducir muy bien a una organización alternativa a la de Soi-Même comme un Autre.

Después de haber tomado, en el nivel de la segunda parte, caminos diferentes, nuestras dos lecturas se encuentran en la “Poétique du Soi-même”, que provee el tema de la tercera parte de la tesis. En efecto, el tema de la identidad narrativa se había impuesto a mi reflexión en la conclusión del tomo tres de Temps et Récit, pero curiosamente él no había sido articulado como tal, antes de la conclusión. Aquí nuevamente nuestra lectora pone la marca de su interpretación, al tratar la permanencia en el tiempo como una producción poética. Esta interpretación es tanto más legítima cuanto que en Temps et Récit III, yo empleo con gusto el término “poética” para designar la empresa especulativa que consiste en volver productivas las aporías de la temporalidad acumuladas a lo largo de la obra. Es así como una “poética del relato”, articulada en torno de tres nociones de tiempo, de historia y de ficción, responde a la “aporética de la temporalidad”. El acercamiento entre permanencia en el tiempo y producción poética se encuentra en ese sentido perfectamente justificado por el trabajo de pensamiento que opera en los tres volúmenes de Temps et Récit. Es entonces en un movimiento segundo que Soi-Même comme un Autre integra este concepto de identidad narrativa a una antropología del hombre capaz. Por lo tanto, es útil y legítimo restituirle a esta tesis su origen en el trabajo de la imaginación aplicada a la problemática de la identidad personal. La distinción entre idem e ipse se encuentra así ubicada bajo una doble luz que depende, la primera, de la producción poética de la permanencia; la segunda, de la modalidad narrativa del “yo puedo” fundamental. Quisiera decir aquí que me siento plenamente reflejado en el capítulo de la “Poética del sí-mismo” dedicado a mi concepción de la subjetividad: aquí se reconoce la operación de otra terna que vincula pertenencia, distanciación y apropiación. El acceso original de Marie-France Begué está en proponer la relectura bajo el signo de las variaciones imaginativas y, por lo tanto, en la órbita de la poética del acto creador.

Le agradezco a la autora el haber ubicado al final de su trabajo mis consideraciones acerca de la atestación y del testimonio. En mi reconstrucción en la época de Soi-Même comme un Autre, la atestación es presentada como el modo de certeza vinculado a la afirmación de sí en sus poderes. Esto constituye, a la vez, un acto de conocimiento y un compromiso ligado a la promesa, pero es también el reconocimiento de un vínculo de dependencia de la afirmación de sí respecto de un fondo de ser, cuya fórmula se encuentra en la famosa declaración de Aristóteles sobre la pluralidad de los sentidos del ente, donde se ubica la acepción del ser como acto y como potencia. Lo que yo en el pasado había llamado vehemencia ontológica o afirmación originaria, se encuentra así restituido al final de un recorrido de sentido, donde el testimonio, aún no diferenciado de la atestación, es articulado en una serie de campos: jurídico, histórico, ético, profético. De esta manera, la reflexión sobre la atestación y el testimonio se vuelve la ocasión para un último recorrido a través de la totalidad de mis trabajos. Quiero decir aquí que le debo a Jean Greisch la precisión terminológica que me lleva hoy a reservar el término atestación para la relación con uno mismo, como foco del poder ser propio, y el término testimonio para el vínculo con el otro, en la dimensión práctica y en la dimensión religiosa. Pero lo que sigue vinculando entre sí los dos focos de la elipse que dibujan conjuntamente la atestación y el testimonio dado a otro, es el acto poético que confiere su dinamismo a esta polaridad originaria. La hipótesis de lectura propuesta por Marie-France Begué al comienzo de su trabajo se mantiene, así, con éxito hasta su término.
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Introducción





La intención de este trabajo es mostrar el lugar que le corresponde a la dimensión poética dentro de la extensa obra que P. Ricœur ha producido. La idea surge del propio autor, quien, en su Filosofía de la Voluntad, presenta su proyecto de escribir, primero, una descripción eidética de las estructuras que constituyen el querer humano; segundo, una reflexión acerca de este mismo querer en situación empírica, tocado por la trascendencia y por el mal y, en tercer lugar, configurar una poética que sirviera de réplica dinámica a los dos momentos anteriores, que no coinciden entre sí.

Pero esta poética nunca fue desarrollada temáticamente tal como sucedió con las primeras partes del proyecto. El autor la fue sembrando, como un tema musical, tanto con su actitud como con sus reflexiones, frente a aporías y paradojas que la filosofía encontraba en su camino. Recoger las problemáticas, reflexionar acerca de ellas en continuo diálogo con los otros y buscar siempre posibilidades de superación, ha sido el incansable trabajo filosófico de Ricœur.

Esta superación le exigió la tarea de ir, una y otra vez, a las fuentes de la filosofía –a los “Mayores”, como a él le gusta nombrarlos– y, a partir de ellos, innovar sin traicionar el pensamiento de cada uno. Esta actitud atestigua la convicción del autor acerca de que la sobreabundancia del ser “se dice de muchas maneras”, a lo largo y a lo ancho de la cultura, y de que la historia del pensamiento es el lugar privilegiado donde este ser se revela.

Se entiende por “poética” la acción configuradora que articula diferentes niveles de sentido, mediante la producción de obras cuya originalidad colabora con la manifestación del ser. Así, por ejemplo, se entretejen el sentido del cuerpo-propio, que tiene su dinámica espacial y su experiencia de “poder-no poder”, con el sentido del tiempo que abarca la horizontal de la historia y la vertical de la eternidad, el sentido de la reflexión interior con el sentido de la acción, todos ellos a la luz de una intención de “duración” (durée) que genera una sabiduría más amplia pero también más profunda de la que ofrece la sola especulación. La producción de obras es la mediación que transporta esta intención de duración, coherente a un espacio, que oscila entre la hospitalidad y la hostilidad, pero que puede ser transformado en un mundo habitable.

En la Primera Parte, el primer capítulo comienza por la temática de la imaginación porque allí es donde mejor se ve la estructura de la dinámica humana, tensionada por las dimensiones finita e infinita. En efecto, por ser mixta, la imaginación participa tanto del reino de la sensibilidad como del entendimiento, de la afección como de la intencionalidad, del pasado como del presente y del futuro, de lo que es la persona en su aquí y en su ahora como de lo que ella quisiera ser. La noción de imagen como “significación emergente” es importante para comprender las problemáticas actuales que la ciencia plantea y dialogar con ellas, así como responder a los reclamos que hacen la psicología, el arte, la historia y en especial la antropología filosófica y la ética.

Luego se presenta la estructura del hombre caído, pero que, “a pesar de...” está destinado a la felicidad y a la gloria. Hay una tensión entre ambos polos. La antropología de la desproporción, la ambigüedad de las pasiones y, en un nivel más ontológico, el trabajo de la imaginación de la inocencia atestiguan esta doble pertenencia. Todo esto explica por qué es necesario que se aplique la creatividad a la tarea de ser uno mismo. Las temáticas de la “metáfora como modelo”, de la “constitución de la intriga” y de la “función heurística” de la imaginación son ilustraciones de cómo Ricœur concibe esta creatividad.

Es preciso notar que una de las permanentes preocupaciones del autor consiste en articular siempre lo teórico con lo práctico, porque considera que, en el orden antropológico, para que una teoría sea válida, debe pasar la gran prueba de integrarse de alguna manera, con las otras capacidades del hombre, que abarcan su vida práctica y su vida afectiva. La imaginación tiene un rol completamente esencial en esta articulación. De ello tratan el segundo y el tercer capítulos de la Primera Parte, que hablan de dicha integración de los diferentes órdenes.

Una vez presentadas la estructura de la imaginación y las bases antropológicas, se describen algunos de los momentos en que Ricœur trabaja la creatividad “en acción”, si así se la puede llamar.

El momento de la “iniciativa” articula las aporías de la temporalidad con la acción creadora, ella es una verdadera réplica poética a la dificultad que se presenta entre los diferentes modos de percibir el tiempo, y la acción que deriva de la necesidad que tiene el hombre de transformar el mundo.

El capítulo sobre “hermenéutica” justifica que la acción tiene su propio lógos. En este capítulo, el autor entra en diálogo con la filosofía analítica que ha producido la Teoría de la Acción con su concepto de “acciones de base” y la vinculación que ella hace entre “la acción y el agente”. La síntesis propuesta por el autor es que la acción puede ser verdaderamente interpretada, que podemos orientarnos en ella, y que, a través de ella, podemos comunicarnos con nuestros semejantes. Aquí cobra importancia la noción de texto, que rebasa completamente el texto escrito y abarca toda textura formada por las diferentes significaciones que constituyen un “mundo”.

La Segunda Parte está centrada en la noción de mímesis como imitación de la acción, y en la función catártica que tiene toda obra de arte.

Así como la metáfora sirvió de modelo para comprender la actividad de la imaginación, aquí, la noción de puesta en intriga viene a cumplir un rol semejante. Ricœur se inspira en Aristóteles, pero la originalidad de nuestro autor está en haber extendido el proceso creador a lo largo de tres momentos temporales que, formando un círculo vital, se alimentan mutuamente. El ritmo es una constante en la obra del filósofo francés. Este ritmo ternario me parece completamente clave, porque puede ser aplicado tanto al orden especulativo como al orden de la obra de arte y también al de la acción. La actividad de la imaginación creadora siempre responde, de alguna manera, a esta terna temporal, incluso cuando se trata de la creación de las instituciones.

La Tercera Parte del trabajo tiene la intención de exponer la poética aplicada a la construcción del sí-mismo.

Después de haber percibido la imaginación y su poder creador en otros campos diferentes, ahora se la puede ver operar, desde el interior, en la construcción de la propia identidad personal. Como si los modelos de la metáfora y de la puesta en intriga vinieran a iluminar y a servir también de modelo para mostrar el trabajo creativo que el sí-mismo necesita para llegar a ser quien está llamado a ser. Esto no quiere decir que el sí-mismo sea una entidad metafórica ni que la puesta en intriga sea el ser personal del hombre. Aplicada a la persona, la poética colabora con la promoción de su sí-mismo que siempre es, más o menos, una provisoria victoria sobre la intemperie y lo efímero. La persona es el resultado de esta ardua, pero también feliz tarea que, de algún modo, produce dicha victoria. Ella tiene una consistencia ontológica que se actualiza a través de estos trabajos simbólicos pero sin agotarse en ellos.

En esta parte, me parece importante rescatar la originalidad del autor cuando trata a la identidad humana, según dos modalidades de ser en el tiempo, diferentes y complementarias a la vez. Este enfoque es y seguirá siendo cada vez más fecundo para todas las situaciones donde hoy se presenta la problemática del “quién soy”, empezando por los consultorios terapéuticos, la psicología profunda y, ahora, las posibilidades de clonación que la ciencia ya está anunciando.

Además, la problemática del tiempo es una continua preocupación del autor. Haber entrelazado el problema de la permanencia en el tiempo con el modelo de la puesta en intriga mediante la formulación narrativa, y haber ampliado la idea de relato hasta englobar el diálogo interior de la deliberación ética que cada uno mantiene consigo mismo, es otro aporte que merece ser nombrado y justificado en esta presentación. El sí-mismo se construye en el tiempo y en el diálogo con los otros, con el Otro y con él mismo en tanto que otro. Estos tres diálogos toman la forma de un discurso poético narrativo que engloba tanto la reflexión como todas las manifestaciones afectivas, “páticas”, que el lógos ofrece.

La Cuarta Parte pretende presentar la noción que propone el autor acerca de lo que es ser persona. La persona no se constituye como una semilla que, por su propio desarrollo, se vuelve una planta. La persona puede llegar a ser ella misma según lo que por destinación está llamada a ser, o bien puede quedar en estado semi-latente sin nunca alcanzar plenamente su ser personal. Esto no significa que ella no sea un ser humano con todas las derivaciones éticas que implica. Después de haber fundado la humanidad de la persona en su dignidad de ser creada como un fin en sí misma, y sostenido que esta dignidad participa de la misma sobreabundancia que el don de la afirmación ofrece, Ricœur elige hacer una descripción fenomenológica del “ser persona” con sus diferentes capacidades y presentar su constitución ética.

La Quinta Parte –y última–, que lleva por título “Testimonio y atestación”, cierra la cuestión de la persona. Pero la cierra como una “cuestión siempre abierta”. Ya en 1988, antes de publicar Soi-même comme un Autre, el mismo Ricœur se pronuncia acerca de su concepto de “testimonio” y lo considera como la única categoría con estatuto epistemológico apropiado para tematizar el proceso de conversión mediante el cual un sujeto se vuelve un sí-mismo. Quiero nombrar agradecida el excelente trabajo de Jean Greisch, “Témoignage et Attestation”1, respecto de estos dos términos en la obra de nuestro autor, que el propio Ricœur adopta hoy cuando se trata de presentar el tema. Si bien el enfoque de este artículo es hermenéutico y no responde totalmente a mi preocupación por la dinámica poética del testimonio, su aporte ha sido muy valioso para mí.

Quisiera explicar ahora algunos detalles acerca del método de esta investigación y de su exposición.

Al comenzar mi tarea encontré que eran tantas las posibilidades a seguir, tal la abundancia de enfoques que la creatividad ofrecía y tal la cantidad de comentarios que comenzaban a surgir, que le presenté mi perplejidad al autor. Ciertamente, su obra me había inspirado el tema de la poética, pero ¿cuál de las perspectivas sería la más fecunda? Tenía que optar. O bien podía parecer indiferente a lo que significa hoy pertenecer a la fenomenología hermenéutica como “comunidad de pensamiento” o bien corría el riesgo de perderme y de naufragar en las aguas de un pensador sumamente arborescente, al que además debía sumarle las numerosas interpretaciones. Entonces recibí la siguiente respuesta: “Sumérjase completamente en la obra y no lea los comentaristas hasta no haber bosquejado, al menos en borrador, su propia configuración”.

Y así lo hice. Opté por la primera de las opciones pues pensé que, por un lado, ello me permitía el riguroso trabajo solitario de producir mi propia síntesis, y por el otro, que ya encontraría la oportunidad, sea en artículos u otras actividades, de testimoniar mi homenaje a los demás. Hay excelentes trabajos, sumamente esclarecedores, con los que me siento agradecida y honrada de poder dialogar. No quiero faltar a la gentileza de nombrar a unos y a otros no. Quiero reconocer y saludar a todos los que han propuesto sus valiosas críticas, más o menos puntuales de la obra del autor. En la bibliografía están presentes los principales. Pero creo que, por el momento, no son tantos los que pusieron el acento de su enfoque en la poética ligada con el dinamismo de la persona y a la constitución del sí. De esta actitud surgió la configuración que hoy se presenta.

Comprendo lo engorroso que es para el lector la acumulación de citas. En realidad, ello responde a mi intención de realizar una exégesis creativa, lo más apretada posible del texto original, como si pusiera el pie en la huella que el autor dejó al escribir, para, desde allí, configurar la interpretación. Considero que esto no me ha impedido mi propio aporte, sino que sólo me ha exigido hacerlo al mismo ritmo que el del autor, a partir de él y conjuntamente con él, al modo de un “pas de deux” en la danza.

Por otra parte, tengo conciencia de que esta tesis no responde al modelo de un sistema cerrado, donde las partes se enhebran sucesivamente con lazos de necesidad, sino, más bien, a una configuración que recoge al modo pictórico un tema, el cual se hace presente por la propia gracia de la manifestación de las partes, las que guardan correspondencia entre sí. Ellas hubieran podido articularse de otra manera, pero el resultado también habría sido diferente.

Respecto de la exposición del pensamiento del autor, también tuve ciertas dudas. Ricœur es un pensador eminentemente dialogante y abierto a la escucha de los demás. Es más, su propio pensamiento parece brotar en y desde el diálogo con los otros. Son tantos los filósofos que pueblan su paisaje interior y tan fuerte su vocación de reconocimiento, aun a riesgo de borrarse humildemente detrás de ellos, que parecía imposible presentar la sola voz de Ricœur sin producir violencia a su convicción y a su decisión ética de escuchar y comprender a los otros.

Sin hacerlo caer en un monólogo, he querido realzar, desde mi enfoque, las sucesivas síntesis o réplicas que el autor propone y traer sólo a colación algunos de los “grandes Maestros” ante los cuales él se inclina agradecido. Deliberadamente no hago un análisis del ininterrumpido discurso que nuestro autor mantiene con la comunidad filosófico-cultural de su época y de su pasado. No es mi propósito examinar la pertenencia o no, de tal o cual interpretación suya respecto de los otros. Mi finalidad no es polémica; sólo busco presentar a un filósofo que se enfrentó con el enigma de lo humano de manera abarcadora, pero severa y rigurosa, apostando siempre a la afirmación y a una posible restauración. Mi trabajo es mostrar una coherencia y una armonía a partir de la temática elegida.

Para desentrañar la urdimbre resultante de su pensamiento quise “suspender”, hacer la “epoché”, de esas discusiones y contraposiciones. Un poco como hace el propio autor cuando, en su prólogo a la Filosofía de la Voluntad, explica que, para operar su descripción eidética, tiene que “suspender” la situación del hombre empírico y “reducir”, hacer epoché de la cuestión de la trascendencia y de la falta. Aquí también postergo momentáneamente la vinculación que Ricœur mantiene, en forma deliberada con sus pares, para que aparezca el eîdos de su pensamiento y ofrezco una comprensión sintética de su obra.

La principal dificultad que encontré para mi trabajo fue la arborescencia de la obra del autor, debido a sus múltiples temáticas y enfoques. No hay problemática de su época que no haya recogido, asimilado y respondido. Principal representante de la hermenéutica francesa, entre otras cosas, su incansable tarea se extendió no solo a los de su propia región de pensamiento, sino también a aquellas filosofías y problemas que en un comienzo parecían extranjeros. Su actitud, siempre primero de escucha y receptividad, para luego ofrecer su propuesta, hoy lo está llevando a los confines del mundo, donde hay países que luchan por forjar su identidad, no solo política sino también cultural.

La principal ayuda que encontré a lo largo de mi investigación –aparte de la generosidad y benevolencia del propio autor, de la lucidez y paciencia de mi Director José Pablo Martín, y de los que en mi patria han sido mis maestros, cuyo paradigma es Héctor Mandrioni– fue el rigor y la claridad presentes en las obras, a veces hasta el colmo de la austera perseverancia de seguir una cuestión hasta el final. Esto –a pesar del esfuerzo que exige– ofrece al lector que estudia a Ricœur una coherencia interior, detrás del aparente estallido de la reflexión en múltiples vértices.

Al escribir el trabajo tuve dificultad con ciertos términos; los unos porque no tienen traducción apropiada al castellano, los otros porque el autor les da una significación más amplia que la que tienen habitualmente.

Respecto de los primeros, he tratado de marcar en cada caso el problema y la razón por la cual elegí tal o cual respuesta. Respecto de los segundos, pienso que algunos se van a aclarar a lo largo de la obra; sin embargo, hay unos pocos que quiero glosar aquí.

El término reflexión. Comúnmente se entiende por reflexión el trabajo intelectual de razonar en forma especulativa. Pero para Ricœur este término tiene una amplitud mucho mayor. La reflexividad es la capacidad de poder “flexionar-se” uno sobre sí mismo, con el fin de comprenderse a sí, en tanto que sujeto de todas las operaciones humanas, tales como son el conocer, el querer, el amar, el obrar y el sufrir, el ser afectado, etc. La reflexión es este acto de retorno sobre sí que hace la conciencia, mediante el cual cada uno se experimenta en su interior, como principio operativo y unificador de todas las operaciones en las que él se dispersa y se olvida de sí; semejante a la figura de “diástole y sístole”: abandono de sí en las operaciones y recuperación de sí en la interioridad. Esto es importante para comprender que, para Ricœur, el primer nivel de reflexión no es la reflexión filosófica, sino la narración en sus múltiples formas. Para ello la conciencia debe despojarse de sus pretensiones vanidosas que le incitan a querer saberlo todo y, sobre todo, a querer ser el fundamento de su saber. Este despojo es también consentimiento a lo que ella no domina; es la paradoja que le va a permitir purificar su actividad, pero sin perder sus capacidades de reflexionar sobre sí, de recuperarse a sí misma, y de relatar su experiencia.

También interesa aclarar lo que significa la acción de narrar. Ricœur se preocupa por preservar “la amplitud, diversidad e irreductibilidad” de todos los usos del lenguaje. No comparte los “reduccionismos”, según los cuales las “lenguas bien formadas” tendrían mayor autoridad para medir o censurar la pretensión de alcanzar el sentido y la verdad, que está en todos los usos “no lógicos” del lenguaje.

Narrar es un juego de lenguaje con múltiples variaciones. A lo largo de la historia de la cultura, este acto se fue ramificando en numerosísimas modalidades, estilos, géneros literarios. Pero el autor entiende que hay una unidad funcional que vincula todos estos modos y géneros narrativos. Este carácter común es el que siempre, de uno u otro modo, articula temporalmente la experiencia humana. “Todo lo que se narra sucede en el tiempo, toma tiempo y se desarrolla temporalmente” y, de modo correlativo, lo que se desarrolla en el tiempo puede ser de uno u otro modo narrado. Esta reciprocidad es importante.

Como derivado de este concepto de relato, me parece útil aclarar el de intriga. La intriga es el “mediador” entre los acontecimientos y la historia. Es el conjunto de todas las combinaciones mediante las cuales transformamos sucesos, acontecimientos, en partes de una historia. También se da el hecho de que podemos extraer una historia de los acontecimientos hilvanados por la intriga. Esto significa que todo acontecimiento colabora con la progresión de una historia, y, en tanto que forma parte de ésta, se convierte en componente narrativo. Así, la puesta en intriga es la actividad que compone circunstancias, metas y medios, iniciativas, fracasos y consecuencias no deseadas, en una unidad con inteligibilidad propia; ella es la unidad básica que compone elementos heterogéneos en una totalidad inteligible. Pero por más pequeña que sea la brecha, siempre habrá una distancia entre la vida y lo narrado: “La vida es vivida, la historia es narrada”, dirá el autor.

Para terminar, quiero expresar la motivación profunda que me llevó a escribir este trabajo. Si tuviera que reducirla a un solo término, diría que ella tiene el sentido de un “servicio”, servicio a mi lengua, a mi comunidad filosófica, a mis convicciones religiosas. Considero que, si el encuentro con este autor fue tan benéfico para mi propia maduración intelectual, para mis criterios de acción y para el modo de entender globalmente la vida, esto también podría ser benéfico para otros. Creo que puedo compartir el enriquecimiento que experimenté gracias al contacto con la obra de Ricœur. Estoy convencida de que en los albores del tercer milenio, cuando tantas instituciones parecen agonizar, un tipo de pensador como el que me toca exponer puede servir de inspiración para muchas personas y muchas comunidades.

Notas

1. Greish, Jena, “Témoignage et Attestation”, en Ricœur, Paul, L’herméneutique à l’école de la phénoménologie, Paris, Beauchesne, 1995, pp. 305-326.
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Para presentar las condiciones de posibilidad que hacen a la poética hemos elegido empezar por la temática de la imaginación, porque es a esta capacidad a la que Ricœur le reconoce el dinamismo y el poder apropiados para la creatividad. Ella sirve de punto de intersección y de mediación entre las tensiones que vive el hombre, como consecuencia de su inherente desproporción entre lo finito y lo infinito, y de las exigencias que él tiene de incidir en el mundo y en su historia a fin de que ambos se vuelvan más habitables.

1. Diferentes enfoques acerca de la imaginación

En la obra de Ricœur se puede estudiar el tema de la imaginación desde diferentes puntos de vista.

Como superación del lenguaje a través del estudio del símbolo y de la metáfora, dentro del mismo lenguaje. En este enfoque, el autor intenta captar el momento en que el lenguaje se trasciende a sí mismo mediante el símbolo, que se vuelve trampolín o paso para alcanzar otra dimensión del discurso tanto articulado como figurativo. Aquí se puede ver a la imaginación obrando a través del lenguaje en su vertiente exterior. Obras como La Métaphore Vive1 o el artículo “La Biblie et l’imaginatiòn”2 dan testimonio de este trabajo.

Otro punto de vista es el rol que cumple el poder simbólico de la imaginación en la constitución de una comunidad. Ricœur trató este tema bajo las figuras de la ideología y de la utopía que son, cada una a su manera y con sus propios contenidos, fruto del imaginario social derivado de esta capacidad. La recopilación del curso que el autor diera en Estados Unidos, con el nombre Idéologie et Utopie3, así como numerosos artículos referentes al tema, como por ejemplo: “L’Herméneutique de la sécularisation, Foi, Idéologie et Utopie”4, recogen este enfoque.

También se puede trabajar la imaginación desde el nexo simbólico que ella crea entre cada uno de nosotros y el mundo. Esta dimensión alcanza diversos órdenes: sea el de las problemáticas del origen y la salvación del hombre y del mundo, como se manifiesta en los mitos, o en la constitución de un mundo cultural e histórico, como aparece en el arte en general, la ficción, las narraciones históricas que permiten recrear el pasado y darle al hombre la densidad que precisa. Las obras La symbolique du mal 5 y Temps et Récit I, II, III 6 nos hablan de ello.

Pero la imaginación también puede ser enfocada desde el plano antropológico personal. Se trata de describir a la imaginación como desde dentro, desde las condiciones que la posibilitan y los procesos que la legitiman, según Ricœur lo expresa en su artículo “L’imagination dans le discours et dans l’action; pour une théorie général de l’imagination” –recopilado luego en Du texte à l’action7–. En este enfoque, también se trata de ver los alcances de la imaginación como “proceso poético” en la edificación del sí-mismo, tal como se presenta en Soi-Même comme un Autre 8. La imaginación juega un rol verdaderamente decisivo, tanto en las figuraciones anticipativas del porvenir a través de las cuales proyectamos nuestra existencia, como en la recolección que hacemos de nuestro pasado, mediante el trabajo de la memoria con todas sus formas.

Respecto del futuro, la imaginación cumple simultáneamente dos funciones: abrir el porvenir al reino de los posibles y proveer la energía necesaria para llevar a cabo el proyecto elegido, mediante la motivación anticipatoria. Este poder creador de la imaginación es como el motor que empuja desde abajo y el imán que atrae desde arriba las acciones mediante las cuales el hombre se edifica a sí mismo.

Respecto del pasado, la imaginación tiene un rol fundamental en la capacidad de reunir mediante el relato lo diseminado de la experiencia, en la constitución de las intrigas que fundan la historia de una vida o de una comunidad, y en la producción de obras que atestiguan las convicciones que cada uno se ha forjado.

Además, la imaginación se acompasa con la libertad. Este acompañamiento se da en dos niveles: el de liberar al hombre, en lo posible, del reino de la necesidad y el de incentivar la afirmación y la promoción del sí-mismo. Pero esta capacidad no se opera de una sola vez. Al hablar de la libertad humana en Le volontaire et l’involontaire 9 (VI), Ricoeur la define como “cierto arte de la duración”. Esta frase revela de lleno su concepción antropológica, que no concibe al hombre fuera de la temporalidad. El tiempo constituye la primera consecuencia de la existencia encarnada, ya que tiene directas y profundas conexiones con el mundo de la vida. Pero también se trata del tiempo que se entrelaza de manera indisoluble con el mundo; tanto con el mundo cultural que manifiesta la historia personal y social, como con el mundo de la temporalidad vivida hasta los confines del “cuidado” y de la “preocupación” que el hombre tiene por su origen y por su salvación.

El eje de nuestro estudio será este último enfoque de la imaginación, y dejaremos que los anteriores se presenten a partir de ciertos temas puntuales como la metáfora, la ficción o la narración, que son necesarios para el desarrollo del conjunto. Solo a modo de introducción, por el momento, queremos decir aquí que en el artículo “L’imagination dans le discours et dans l’action”, ya citado, el autor busca abrir una nueva vía acerca de esta cuestión que, hasta ahora, estaba centrada en la noción de “innovación semántica”, perteneciente a esta sola dimensión del lenguaje. Su preocupación lo lleva a retomar desarrollos anteriores desde los cuales le parece posible hacer dicha extensión. Plantea la posibilidad de aplicar al orden práctico el vínculo entre imaginación e innovación semántica, de la misma manera como se lo aplica al orden teórico:


Esta cuestión depende ella misma de una investigación más amplia a la que antaño di el nombre ambicioso de poética de la voluntad. En el presente ensayo, se hace un paso más en dirección de esa poética. Pero solamente un paso: el paso de lo teórico a lo práctico. En efecto, me ha parecido que para una teoría constituida en la esfera del lenguaje, la mejor prueba a la que podía ser sometida su pretensión de universalidad era interrogar su capacidad de extensión a la esfera práctica10.



En un segundo momento del artículo el autor expone la transición que va de la esfera teórica a la práctica, en tanto que “la imaginación es el instrumento mismo de la crítica de lo real”11. Ricœur recurre entonces a cierto número de fenómenos y de experiencias que pueden dar testimonio de este entrecruzamiento, por ejemplo, el nexo entre mundo de la ficción y orden práctico, y muestra de qué manera la ficción contribuye continuamente a redescribir la acción, que ya está en obra; sea al incorporarse a los proyectos de un agente individual, sea que ella misma engendre nuevos campos de acción en las relaciones intersubjetivas con la forma de un imaginario social.

Un tercer momento del artículo está dedicado a dos figuras preponderantes de este imaginario social que son la ideología y la utopía. Ambas figuras testimonian con sus ambigüedades y sus aporías, este nexo inseparable entre el fenómeno de la imaginación y la movilización de la acción práctica a través de dicho fenómeno.

2. La noción de imagen

Una aclaración más: Ricœur dice que, para ubicar apropiadamente el tema de la imaginación, es necesario liberar el término “imagen” de la mala reputación que éste tiene entre los filósofos, debido a los grandes lastres con los que viene cargado que responden a las teorías que han polarizado el concepto. Tal es, por ejemplo, el caso del empleo abusivo que se hizo de él en la teoría empirista del conocimiento, o también, del descrédito que sufre el “psicologismo” en la semántica contemporánea, o bien desde el lado opuesto, del desentendimiento a muerte entre los behavioristas y los que sostienen que la imagen es una “entidad mental”.

Las imágenes para Ricœur son, ante todo, “aurora de palabras”, “nacimiento de pensamiento”. Ligadas, como veremos, primero y directamente al mundo sonoro, ellas producen una verdadera creación original de sentido:


El poeta muestra el nacimiento del verbo, tal como estaba hundido en los enigmas del cosmos y de la psyché. La fuerza del poeta está en mostrar el símbolo en el momento en que ‘la poesía pone al lenguaje en estado de emergencia’ para hablar como Bachelard12.



Este planteo bachelardiano lo ayudará a corregir el estatismo ligado a cierta empiria de la imagen, entendida como una escena que se despliega ante nuestros ojos mentales, y a otorgarle toda la operatividad instauradora de novedad, que surge de las profundidades del cosmos y de nuestra vida psíquica:


Decir que nuestras imágenes son habladas antes de ser vistas, es renunciar a una primera falsa evidencia, según la cual la imagen sería ante todo y por esencia una “escena” desplegada sobre algún “teatro mental”, ante la mirada de un “espectador” interior; pero es renunciar al mismo tiempo a una segunda falsa evidencia, según la cual esta entidad mental sería la estopa en la que nosotros tallamos nuestras ideas abstractas, nuestros conceptos, el ingrediente de base de no sé qué alquimia mental13.



Todas estas discusiones –sostiene Ricœur– son herederas de posturas tales como la de David Hume o la de Jean-Paul Sartre. El primero reduce la imagen a un “residuo de percepción”, en el sentido de “presencia debilitada” pero igualmente cargada de empirismo, lo que solo permite pensar en una imaginación reproductora que no ofrece real novedad. La postura de Sartre sostiene que la imagen no tiene ningún contenido real, ni dentro, ni fuera de la mente, sino que es solo un modo como la conciencia se refiere a los objetos en tanto y en cuanto ellos están ausentes. Ricœur dice que al definir la imagen como hace Sartre en función de la ausencia que ella presentifica, todas las figuras de la imaginación creadora como el sueño, la ficción, el retrato, etc., están marcadas por esta alteridad fundamental que no les permite pasar al reino de lo real. Ambas teorías desembocan en la confusión entre lo real y lo irreal. Pero tanto la actividad de la imaginación productora como la de la reproductora, en la medida en que llevan la mínima iniciativa de evocar la cosa ausente, atestiguan un sujeto capaz de tomar conciencia crítica de la diferencia entre lo real y lo imaginario. Él puede momentáneamente no ejercer esta capacidad, pero en una imaginación sana, las imágenes son siempre de alguna manera “raíces de realidad”.

“Las teorías de la imagen se reparten entonces a lo largo de un eje, ya no noemático sino noético, cuyas variaciones están reguladas por los grados de creencia”14. La ambigüedad de la imaginación se determina, según si lo que ella propone confirma la creencia que se tiene acerca de una determinada visión del mundo –la “tesis del mundo”, dice Ricœur– o, por el contrario, la cuestiona. Este cuestionamiento puede llegar hasta el colmo de la crítica y de la subversión, al proponer una nueva figura que movilice dicha creencia, con sus variaciones de sentido y significación. Los niveles de adhesión a las diferentes significaciones del mundo, aquí llamados “grados de creencia”, son los que, al regularse con las obligaciones que se derivan de ellos, recortan o dibujan la configuración propuesta como tesis del mundo. Las imágenes, cargadas por la significación que hilvana dicha tesis y le da coherencia, atestiguan esta cosmovisión y movilizan la afectividad, sea hacia la producción de obras concretas, sea hacia la ensoñación de un mundo que invita a la evasión.

Esta noción de regulación es importante para Ricœur. Por ser la imaginación una facultad regulada, su sobreabundancia no es absoluta. Esta regulación aparece en el momento de la efectuación, es decir, cuando el esquema imaginado es llevado a la práctica por un proyecto concreto, aunque éste corresponda al orden de la ficción. En ese momento, aparecen las distintas dificultades, psicológicas, técnicas, socioculturales o de expresión del propio artista, quien debe plegarse a tales o cuales reglas, las que han de regular su imaginación para proponer, como resultado, la obra. Toda obra siempre parte de un esquema excesivo y ambiguo, pero su realización es el fruto de una interacción regulada entre la espontaneidad creadora y las exigencias de las creencias, convicciones y proyectos que se pliegan a las diferentes prácticas. Ricœur se pregunta:

¿Qué hay de común entre el estado de confusión, característico de la conciencia que a pesar suyo toma como real lo que para otra conciencia no lo es, y el acto de distinción, altamente consciente de sí mismo, mediante el cual una conciencia pone algo a distancia de lo real y así produce la alteridad en el corazón mismo de su experiencia?15

Con esta dificultad se encuentra hoy quien quiere proponer una teoría de la imaginación. La cuestión está en preguntarse si dichas aporías marcan la pobreza de las diferentes interpretaciones acerca de la imaginación, o si ellas, más bien, hablan de un rasgo estructural propio de esta facultad, que la filosofía debe aceptar como uno de sus límites. Nuestro trabajo explora en parte dicha cuestión.

3. Una antropología de la desproporción

Después de haber escrito su obra Le volontaire et l’involontaire que respondía al proyecto de ofrecer una fenomenología de la estructura del acto voluntario, Ricœur se propone formular su concepción antropológica, teniendo en cuenta la situación concreta del hombre encarnado, con su drama y sus conflictos. La descripción en esta obra –L’homme faillible16– es de tipo trascendental kantiano y gira en torno a la falibilidad que hace posible la falta. Esta falibilidad no es consecuencia de la finitud, sino de la desproporción entre finito e infinito inherente al hombre, que tiene grietas en su estructura. Faillible viene de faille, que significa grieta. Se puede hablar del hombre agrietado, rasgado, con fallas, o –como el mismo autor lo llamó en Le volontaire et l’involontaire– del hombre “quebrado”.

Tocada por su miseria constitutiva, la ambivalencia del hombre hace que se oriente simultáneamente hacia lo finito y hacia lo infinito. Lo finito parece detenerlo en su aquí y en su ahora, mientras que lo infinito hace que su sinfonía –si así se puede decir– sea siempre inconclusa. Esta ambivalencia exige el recorrido por múltiples mediaciones:


El hombre no es intermediario porque está entre el ángel y la bestia; es en él mismo, de sí a sí-mismo que es intermediario; él es intermediario porque él es mixto y es mixto porque él opera mediaciones. Su característica ontológica de ser-intermediario consiste precisamente en lo siguiente, que su acto de existir es el acto mismo de operar mediaciones entre todas las modalidades y todos los niveles de la realidad, fuera de él y en él mismo17.



El hombre es tanto discurso interminable como punto de vista en el enfoque; es tanto exigencia de totalidad como carácter limitante, tanto amor desinteresado como deseo carenciado. Él está destinado a una racionalidad ilimitada, a la totalidad, a la beatitud y, simultáneamente, también está orientado por una perspectiva, marcado por el deseo y librado a la muerte.

El autor enumera tres grietas fundamentales que esta desproporción produce y las engloba en la expresión “patética de la miseria”. “Patética”, porque las tres afecciones son padecidas, y “miseria”, porque marcan un llamado y una destinación a algo mejor.

Hay una correspondencia entre esta patética que solo se expresa en lenguajes quebrados y la noción de desproporción que el orden filosófico le otorga a esta experiencia. Lo que en el orden pático se experimenta como “miseria”, en el orden filosófico se diversifica en tres figuras: la desproporción de tipo teorético que hace imposible al conocimiento total; la desproporción de tipo práctico que impide alcanzar toda la felicidad y la desproporción de tipo afectivo que oscila entre el Corazón y el Cuidado (Coeur-Souci), entre abandonarse confiado en el ser que lo funda y el temor a perderse en la nada porque dicho ser parece escaparse.

En cada una de estas figuras, la principal paradoja consiste en que el hombre es infinitud, a partir de la cual la finitud se manifiesta como su índice restrictivo; de la misma manera que es finitud, a partir de la cual la infinitud se muestra como su índice de trascendencia.

Para recoger filosóficamente esta paradoja, Ricœur considera necesario operar una “reducción” o epoché de esa “patética de la miseria”, a fin de alcanzar una reflexión de tipo “trascendental” al modo kantiano. Esta reflexión no partirá de la propia subjetividad como lo hace la experiencia de la patética, sino del “objeto puesto ante mí”, y luego remonta de esa objetividad a sus condiciones de posibilidad. “Lo que era mezcla y miseria para la comprensión patética del hombre, ahora se llama ‘síntesis’ en el objeto y el problema del intermediario se vuelve el [problema] del ‘tercer término’ que Kant llamó ‘imaginación trascendental’”18. Esta etapa trascendental permite que la antropología filosófica salga de su pathos subjetivo pero sin caer en lo que Ricœur llama “una ontología fantástica del ser y de la nada”.

El “estilo trascendental” también servirá de método para explorar las otras dos modalidades del hombre mixto; la práctica y la afectiva. En ambas se buscará la mediación a través de “intercambios” equivalentes a la función que cumple la imaginación trascendental en la dimensión teórica.

A. El orden teorético

a) Relación horizonte-perspectiva

Aquí el planteamiento consiste en ver cómo se articula la relación de la sensibilidad finita con el entendimiento infinito, mediante un tercer término: la imaginación trascendental.

Se puede dividir el acto de conocer en dos movimientos: por un lado, el hecho de recibir la presencia de las cosas y de entregarse intuitivamente a su existencia; por el otro, el pensar o determinar el sentido de estas cosas mediante un discurso que las discrimine y las articule. Hay una sensibilidad pasiva que recibe la presencia y un pensar activo, abierto a lo infinito del sentido, que expone este sentido por medio del discurso articulado. Finitud e infinitud se entrelazan.

Asimismo, el ser que se manifiesta en las cosas mediante el sentido se encuentra con el cuerpo-propio concreto de cada uno que le da su perspectiva, y es en ese momento que el entendimiento rescata y ordena este sentido y produce sus múltiples significaciones.

Sumada a estas dimensiones, la fenomenología aporta la noción de intencionalidad tanto de la conciencia como del cuerpo-propio. El cuerpo, en tanto que apertura expresiva, nos abre al mundo y a los otros mediante lo percibido. Él manifiesta exteriormente lo vivido en el interior de cada uno. Él es caja de resonancia de ambos polos y, de esta manera, se vuelve signo para los demás. Él es también poder de acción y de transformación.

Siempre captamos nuestro cuerpo como mediador de nuestra conciencia intencional, a partir del mundo y de su manifestación; él nos lo muestra como simplemente percibido o como amenazante, accesible, etc. Pero esta primera apertura, esta intencionalidad abierta se restringe inmediatamente porque solo podemos ver, escuchar, etc., una cosa por vez, es decir, distinguiendo un punto de vista, un ángulo, una perspectiva que, al encontrarse unilateralmente con nuestra sensibilidad, nos da el objeto. El objeto propiamente dicho, entonces, no es más que la “unidad presumida del flujo de esas siluetas”19. El arte del cubismo, por ejemplo, plantea este problema y lo resuelve a su manera.

La percepción es siempre perspectivista y lo percibido puede tener una relativa inadecuación. Esto significa que el sentido que se bosqueja a través de la percepción es parcial y siempre puede ser invalidado o confirmado, hasta puede presentarse como “otro” del que nosotros presumíamos. Esta inadecuación nos lleva a flexionarnos sobre nosotros mismos y a captarnos como “centro finito de nuestra perspectiva”.


“Percibir desde aquí” es la finitud propia del percibir alguna cosa. El “punto de vista” es la ineluctable estrechez de nuestra inicial apertura al mundo20.



Además, quien habla de su propia finitud es el hombre mismo. Este hablar tiene ya una característica: la capacidad de hablar implica la capacidad de tomar distancia de aquello de lo que se habla; para que sea dicho tiene que haber sido de alguna manera superado y esta superación ya es inherente a la propia condición de finitud. El discurso acerca de la finitud, entonces, es un discurso que engloba la finitud y la infinitud mezcladas. Así como sólo se puede hablar de cerrazón de la perspectiva a partir de la apertura, sólo se puede hablar de finitud como perspectiva a partir de la infinitud. En el lenguaje se da un ejemplo concreto: sólo se puede hablar de unilateralidad a partir de una globalidad. Al nombrar un objeto por la faceta que vemos, anticipamos la totalidad que
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b) La polaridad del Coeur-Souci y el sentimiento ontológico
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4. La metáfora como modelo

















5. El fenómeno de repercusión













6. La función heurística de la imaginación









7. El rol de la imaginación en el entrecruzamiento de lo teórico y lo práctico
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a) El plano del proyecto
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c) El plano de las motivaciones
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c.2) Imaginación y placer















i) El deseo

















c.3) Imaginación y dolor
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c.4) Génesis del valor y de la poética




























i) Ética y poética
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D. La imaginación estética












8. Ficción y dimensión histórica. La intersubjetividad en la edificación del sí-mismo
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