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TEYUL 14-3-5

Me ha dado eso que esta ahi, dormido y de color de
rosa, cn ¢l lecho. Y, cuando me lo dio, yo crei que cra
una prenda, una entrega simbdlica y solemne, anticipo
y compromiso de la donacion total. Pero no me ha
dejado pasar de ahi. Digo mal: para que yo no pasara
de ahi, se ha puesto toda ella fuera, en el borde de su
scr, en su cuerpo, y asi, como una nacion que tienc
todos sus cncantos en las ciudades de la frontcra, ya
no (engo motivo para ir mas alla. Scria ridiculo decir
quc me ha cerrado ¢l paso a su alma. No; la ha pucsto,
gencrosamente, precipitada, encima de su carne, mas
desnuda que el cuerpo mismo, visible y sin misterio.
Tanto, que va no la veo, y al abrazarla, no siento otro
contacto que ¢l de su dcliciosa, corporca realidad.
Entonces, mi insatisfaccion, insatisfaccion doctrinal y
dogmatica que viene de lejos, de la definicion
consagrada: ‘el hombre es un compuesto de cuerpo y
alma’, se ha puesto a trabajar, y yo la he fabricado un
alma.

Pcdro Salinas, “Livia Schubert, incomplcta”, cn
Vispera del gozo.

Es nccesario que ¢l mundo percibido por cl hombre
sea tal que podamos hacer aparccer cn ¢l, mediante
una cicrta disposicion de sus clementos, cmblemas no
solo dc nucstras intcnciones msumlvgxs *sino tambicén
de nucstra rclacion mas altima-cont cl‘ ser; ;El mundo
percibido y quizd también el del pensamiento esta
hecho de tal mancra que no se pucde poner cn ¢l nada
sin que adquicra enscguida sentido en los términos de
un lenguaje cuyos dcpositarios hemos liegado a ser
nosotros, pero que cs tarea tanto como herencia. Basta
quc, en el pleno de las cosas, aprovechemos ciertos
huccos, cicrtas fisuras -y lo estamos haciendo desde
que hemos nacido-, para hacer venir al mundo eso
mismo quc lc cs cxtrafio: un sentido, una incitacion
hermana de aqucllas que nos llevan hacia cl presente o
cl porvenir o cf pasado, hacia cl scr o cl no-scr...

Maurice Merleau-Ponty, La prosa del mundo.
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INTRODUCCION

La primera obra de Maurice Merleau-Ponty atestigua, por via de la critica, su inicio
en la filosofia en un medio impregnado por un racionalismo criticista que ponia el
énfasis en la reflexion y la orientaba a poner de manifiesto el avance del
conocimiento como un triunfo de la inteligencia. Se veia en el mundo de la
experiencia inmediata un mundo inacabado que requiere ser completado. Por eso la
percepcion no es mas que un comienzo, y alcanza su culminacion en las operaciones
de la ciencia como una forma de organizacién superior. Debe ser colocada dentro de
un contexto intelectual en el que adquiera sentido. Asi se convierte en una variante
de la inteleccion y encuentra su verdad en la aprehension de su sentido que no esta
contenido en la impresién vivida. Segin Leon Brunschwicg, una reflexion de esta
indole permite concebir la historia como un proceso de la conciencia que avanza
desde la aceptacion ingenua de la realidad a la afirmaciéon de la primacia de la
inteligencia que asimila todo lo dado y extrafio a sus propias sintesis. Merleau-Ponty
considerara que el pensamiento criticista es incontrastable cuando muestra que la
percepcion solo existe para una conciencia que se refiere a significados. Es cierto que
el acto de conocer es una toma de posesion de las cosas que da lugar a una presencia
ideal de ellas. Pero el criticismo es objetable si pretende que la experiencia de la
pasividad sea convertida en una construccion del espiritu de modo que la materia del
conocimiento sea puesta por la conciencia en una reflexion sobre si misma. Si bien
no se puede explicar por una accion del mundo sobre el cuerpo y el cuerpo sobre el
mundo, la experiencia de la pasividad es un fenémeno genuino que debe ser
explicitado por la filosofia. Hay un anclaje de los significados en lo real y no se
puede reducir el cuerpo y las cosas a cosas pensadas. Frente al criticismo era
necesario mostrar que la conciencia adhiere a un organismo y no a la representacion
de un organismo sin caer en una explicacion que recurra a la accion material de los
cuerpos sobre la conciencia. Para ello se debe mostrar una relacion dialéctica en la
que un sentido se instala en los elementos materiales de modo que son reunidos e
impregnados por él.

En esta atmdsfera intelectual anticipaba ya un cambio Henri Bergson con su critica
a la inteligencia orientada a mostrar que se sustrae a ella todo lo que hay de fluyente

en lo real y de vida en lo viviente. Su filosofia pone de relieve que, puesto que se



representa el devenir como un conjunto de estados que son homogéneos y por ende
inmutables, la inteligencia cae en la discontinuidad del pensamiento conceptual y no
puede captar la continuidad y la compenetracion reciproca de estados en la realidad.
Con ello, segiin Merleau-Ponty, un nuevo enfoque del ser sustituye al yo pienso y sus
pensamientos inmanentes y se anticipa la nocién de un saber que no es de sobrevuelo
sinov de inherencia. Queda preparado el terreno para que pueda dar frutos la maxima
de retornar “a las cosas mismas”.

La orientacién fenomenoldgica de la filosofia de Merleau-Ponty se acentta cuando
se convierte en el primer pensador francés que visita ya en 193¢ el recién fundado
Archivo de Lovaina y lee, mucho afios antes de su publicacion, los manuscritos de
Edmund Husserl que giran en torno de los problemas de la corporalidad y el mundo
de la vida. Durante esta visita, ademas, mantiene extensas conversaciones con Eugen
Fink en torno de temas radicales que conciernen a la “fenomenologia de la
fenomenologia”, es decir, al alcance y los limites de la concepcion husserliana del
espectador imparcial y a los problemas que surgen con la mundanizacion de la
fenomenologia. También recibe Merleau-Ponty en su época de formacion la
influencia de las obras publicadas de Martin Heidegger. Una y otra vez habria de
retornar a lo largo de su vida a los escritos de los dos grandes pensadores de la
fenomenologia ya que el tema central de su propia obra se presenta como una
dimension en la qﬁe convergen los rasgos fundamentales de la intencionalidad
operante husserliana y la trascendencia heideggeriana. Por un lado, el cuerpo propio
revela una intencionalidad previa a la de los actos de la conciencia. La vida de la
conciencia reasume y contintia un proceso de dar sentido que tiene lugar en el nivel
de la existencia corporal, es decir, en un nivel en que aun no tenemos una conciencia
tematica de nosotros mismos y de nuestro comportamiento. Por el otro, el cuerpo
propio es ser-en-el-mundo porque las articulaciones del mundo son esbozadas por su
propio movimiento de trascendencia que da forma a un sentido que se encuentra ya
esbozado de un modo incipiente en las cosas y los eventos.

En las motivaciones que impulsan la filosofia de Merleau-Ponty deben tenerse en
cuenta otras fuentes. La filosofia de la existencia estd presente en temas centrales
como la corporalidad, la intersubjetividad y la libertad, aunque suscita una vision
critica de aquellas manifestaciones que acenttan el absurdo. Puesto que el sentido y
la carencia de sentido no configuran una oposicién excluyente, la fenomenologia

debe poner de relieve entre los dos polos un movimiento de transicion por el cual



toda irracionalidad puede ser recuperada dentro de una esfera de sentido mas
abarcadora. Del estructuralismo lingiiistico proviene la exigencia de encontrar en el
fondo de todo acontecer un sistema. Se trata de un arreglo de elementos que quedan
imbricados en un conjunto simultaneo dentro del cual no hay términos absolutos sino
relaciones de dependencia reciproca que ponen de relieve el valor relativo y
contrapuesto de los componentes. Y del marxismo auténtico se incorpora el combate
contra el pensamiento mecanicista y el idealismo y la necesidad de asumir todo lo
adquirido. Todo tiene un sentido y es verdadero en su situacion dentro del
movimiento total de la historia en el que el hombre puede volver siempre a tomar
posesion de si mismo y del mundo.

Ademas, porque no puede asimilarse a la naturaleza o al espiritu -a los sucesos en
tercera persona o a la libertad sin condiciones-, el modo de ser dcl cuerpo propio
exige un pensamiento que debe tener en cuenta ambos aspectos a la vez de modo
que pasan a primer plano los entrelazamientos, las superposiciones, las
ambigiiedades y los pasajes de un orden a otro. De ahi la importancia que adquieren
otras fuentes de inspiraciéon. Merleau-Ponty considera que la pintura de Paul Cézanne
nos hace ver la insuperable profundidad y plenitud del mundo, porque socava la
consistencia de las determinaciones abstractas y estables, muestra la presencia de
todo en todo, enlaza las cosas fijas que se nos aparecen con sus huidizas maneras de -
aparecer. El pintor se convierte en la conciencia del paisaje del mundo porque nos
hace acceder a ese espectaculo del que formamos parte sin verlo. Algo anélogo
sugieren los caminos entrelazados de la obra de Michel Proust, y el estilo quebrado

de los escritos de Paul Valéry.

La interpretacion que se intenta en este {rabajo presenta la filosofia de Merleau-
Ponty como la explicitacion de una filosofia de la cultura a partir de la reflexion
acerca del problema de la percepcion. Desde La Estructura del comportamiento
(1942)", nuestro autor tomo el fenémeno perceptivo como centro de su interés y se
interiorizd de los resultados alcanzados en ese campo por la investigacion
psicolégica y fisiologica. Sin embargo, la preocupacion de Merleau-Ponty por no

circunscribir el estudio de la percepcion solo a su consideraciéon psicolégica, lo

! Maurice Merleau-Ponty, La Structure du Comportement, Paris, Presses Universitaires de France,
1953.



‘conduce, en sus escritos tardios, a explicitar el alcance ontologico de los resultados
alcanzados en sus primeras obras.

En el texto presentado para su candidatura en el Colegio de Francia (1952)%,
después de resefiar los resultados alcanzados en sus dos primeras obras, ofrece de
manera programatica los temas hacia Jos que se encaminaran sus proximas
investigaciones y que se centran, principalmente, en volver a pensar los resultados
alcanzados en I'enomenologla de la percepcion (1 945)" desde una fenomenologia de
la expresion que tiene por meta fijar el sentido filosofico de la percepcion.

El supuesto sobre el que se apoya este estudio se dirige a sustentar que el fenémeno
de la expresion no solo nos proporciona la clave para apreciar las realizaciones desu
primera etapa sino que la meditacién en torno al fenémeno expresivo es el puente
que conduce hacia los desarrollos ontolégicos de la filosofia de Merleau-Ponty. El
fendmeno expresivo se convierte en la bisagra que articula y otorga unidad a la obra.
Desde La estructura del comportamiento encontramos la distincion entre el aspecto
perceptivo y el aspecto expresivo de la experiencia. Sin embargo, en la primera etapa
de su itinerario filoséfico, la distincién se plantea dentro de los limites de Ia
existencia humana sin alcanzar la significacién ontologica que tiene en los Gltimos
escritos.

Desde un punto de vista metodolégico queremos sefialar que la investigacion
realiza dos niveles de lectura que constantemente se entrecruzan. Un nivel de lectura
ofrece, de manera sistematica, el tratamiento que Merleau-Ponty realiza de la
percepcion, el lenguaje y la historia como fendmenos expresivos. Si bien cada una de
estas tematicas podrian ser en si mismas objeto de un estudio especifico, nuestro
interés reside en pensar la metamorfosis por la cual la expresion implicita que tiene
lugar en la percepcion llega a ser a través del lenguaje y la historia expresion
manifiesta. Pensar estas transformaciones exige una reflexion conjunta sobre la
percepcion, el lenguaje y la historia que ponga de manifiesto que las estructuras
fundamentales que aparecen en la experiencia perceptiva no resultan improcedentes
cuando se trata de reflexionar acerca del conocimiento propiamente dicho.

El segundo nivel de lectura intenta descubrir que la lectura conjunta de la .
percepcion, del lenguaje y de la historia posibilita el descubrimiento de un “mundo
salvaje” y de un “espiritu salvaje” que no han sido domesticados por ninguna cultura

y desde los que brota la exigencia de una reasuncion creadora de la cultura. Esta

2 Maurice Merleau-Ponty, Parcours denx 1951-1961, 1onrai, Verdier, 2000.
3 Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945.



lectura, que implica también una interpretacion de los principales temas de la
fenomenologia husserliana, destaca el aporte de Merleau-Ponty a la fenomenologia
concibiéndola como una filosofia de la complicidad con el ser. En correspondencia
con el concepto husserliano de “mundo de la vida”, Merleau-Ponty se refiere al
mundo percibido como un “Ser bruto o salvaje” que no hay que considerarlo
mediante las representaciones del pensamiento objetivo porque se da en la
“experiencia no trabajada” como un “ser vertical” opuesto al “ser aplastado” (aplatis)
que se capta en el conocimiento objetivo de un sujeto imparcial. La filosofia ha de
intentar una captaciéon de la existencia y del mundo en el presente, y no en la
dimensioén de lo adquirido, lo cristalizado, lo aplastado.

Esta investigacion reconoce varios hilos conductores. En primer lugar, un hilo
existencial en el sentido de que la filosofia de Merleau-Ponty se presenta como una
vigorosa descripcion de la ambigiiedad de la vida humana. En segundo lugar, se
encuentra un hilo de caracter fenomenolégico, es decir, la bisqueda de homologias
entre diversos fendmenos de la vida humana en que esa ambigiiedad cobra expresion. .
Por ultimo, se encuentra el hilo conductor ontolégico por el cual la descripcion de las
homologias ha de desembocar en la concepcion de una "intencionalidad que se
despliega en el interior del ser y cuyos polos no se encuentran uno frente a otro sino
uno-en-otro'y en una reinterpretacion de la reducciéon fenomenologica como el
descubrimiento de un ser vertical o salvaje opuesto al ser aplastado que se capta en
forma transparente por una mirada que lo sobrevuela.

Desde un comienzo, queremos sefialar que, desde el punto de vista fenomenolégico,
la experiencia perceptiva nos pone en presencia del momento en que para nosotros -
aparecen “las cosas, las verdades y los bienes”, nos da “un /dgos en estado naciente”
| y nos incita al conocimiento y a la accién. La experiencia percibida debe ser vista
como primordial no en el sentido de que el conocimiento o la accion se derivan de
ella por mera transformacion o evolucién, sino porque la éxperiencia de la
percepcion revela los datos permanentes del problema que la cultura intenta resolver.
En otros términos, la primacia otorgada a la percepcion reside en el hecho de que es
una experiencia-fuente, lo cual significa que la percepcion se presenta como el
arquetipo' del encuentro originario con el mundo. Siguiendo la consigna
fenomenoldgica a “volver a las cosas mismas”, el primer paso que debemos dar es
realizar la descripcion de esta experiencia primordial. Sin embargo, es importante

observar que la fenomenologia no se agota en la descripcion de la experiencia vivida,



sino que esta descripcion ofrece la ocasion para elaborar una nueva nocion de la
reflexion que permita un acceso a los fenémenos diferente a aquel que proporciona el
pensamiento objetivo. Cuando Merleau-Ponty, como otros fenomenélogos, afirma
que a la fenomenologia comprendida como descripcion directa debe afiadirse una
“fenomenologia de la fenomenologia”, es consciente de que la fenomenologia no se
detiene en la experiencia ingenua y ello lo obliga a elaborar una teoria de la

existencia imaginaria y de la existencia ideal.

El primer motivo que desencadena la investigacion, es dilucidar el papel que
Merleau-Ponty le asigna a la percepcion, mas especificamente, hasta qué punto y en
qué sentido se puede sostener que la percepcion ofrece el modelo para la elaboracion
de la idealidad. Se ha de tener en cuenta que la percepcion no es para el autor un
fenémeno entre otros. Por el contrario, se trata de un fenomeno ejemplar en el
sentido de que algunas de sus caracteristicas son retomadas en otros registros de la
experiencia humana, y, ademas, un fenomeno fundamental en tanto que la percepcion
inaugura un acceso especifico a todo lo que en general aparece. Por tanto, la primacia
a ella otorgada significa la apertura a un mundo que nos da un ldgos en estado
naciente que convoca al conocimiento y a la accion. A su vez, el universo de las
formaciones culturales debe ser reconocido como un orden original de advenimiento,
que no se reduce al orden empirico de los acontecimientos. Lo dificil en este punto
es comprender que este universo de sentido o campo de significaciones no constituye
un orden autonomo.

La cuestion planteada por Merleau-Ponty al proponer la percepcion como modelo
para la comprension de la cultura debe ser entendida de la siguiente manera: del
mismo modo QUe lo propio de la reflexion acerca de la experiencia perceptiva es
haber descubierto nuestra pertenencia al mundo y realizar su descripcion sin agregar
nada que pertenezca al pensamiento discursivo, el estudio del pensamiento y de la
cultura debe evitar tanto la tentacion de una construccién especulativa que
superponga “al flujo de la experiencia perceptiva un Pensamiento universal™, como
la tentacion de reducir los hechos del lenguaje o de la historia a una suma que resulte
de una consideracion inductiva.

Al poner de manifiesto el primado de la percepcion, Merleau-Ponty no pretende

reducir el saber humano al sentir, sino poner de manifiesto que el sentir nos

4 Maurice Merleau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, p. 24.
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proporciona la “comunicacion vital con el mundo que lo presénla como lugar
familiar de nuestra vida™. La investigacion acerca del mundo percibido no significa
tampoco un regreso a la pre-ciencia, ni un retomo a lo inmediato: “Buscar la
expresion de lo inmediato no es traicionar la razdn, es al contrario, trabajar por su
ampliacion™. En ningun momento se trata de negar la originariedad del orden del
conocimiento respecto del orden percibido. La cuestion reside en deshacer “el tejido
intencional” que enlaza uno con otro. El conocimiento es un esfuerzo por capturar y
poseer un sentido que se formaen la percepcion y se desplaza a través de ella. Todos
los conocimientos se apoyan sobre un suelo de postulados y sobre nuestra
“comunicacién con el mundo como primer establecimiento de la racionalidad™.

Una comprensidn a fondo de esta tarea obliga a tener presente, desde el comienzo
de la exposicién, algunos aspectos de la interpretacién que Merleau-Ponty realiza de
la fenomenologia. En el “Prologo” a la Fenomenologia de la percepcion, expresa que
una de las mas importantes adquisiciones de la fenomenologia es “[...] haber unido el -
extremo subjetivismo y el extremo objetivismo en su nocion de mundo o
racionalidad [...]. Hay racionalidad, es decir: las perspectivas se recubren, las
percepciones se confirman, aparece un sentido™’. Este sentido que se hace presente
en la interseccion de las propias experiencias con las del otro y en la recuperacion de
las experiencias pasadas en las experiencias presentes presupone el mundo natural,
“[...] el horizonte de todos los horizontes, [...] que garantiza a mis experiencias una
unidad dada y no querida por debajo de todas las rupturas de mi vida personal e
histérica, y cuyo correlato es en mi la existencia dada, general y prepersonal de mis
funciones sensoriales [...]°. Laintencién de Merleau-Ponty es encontrar en el mundo,

Ja manera de superar las alternativas idealismo-realismo, azar-razon absoluta,

$ Maurice Merlcau-Ponty, Phénoménologie de la perception, pp. 64-65. En los andlisis dedicados al
sentir, Merleau-Ponty descarta tanto la posibilidad de reducir el sentir a una operacion intelectual
como I de asimilarlo a Ia mera recepeion de datos. Las cualidades sensibles no son datos y, por lo
tanto, su percepeion no se restringe a una mera captacion por parte del sujeto receptor. 1l sentir ¢cs
presentado como intencionalidad primordial. s cl tejido intencional del que emergen ¢l sujcto y el
objeto. Mas precisamente, el sujeto de la sensacion “...] es una polencia que co-nace en un cierto
medio de existencia”, lo sensible, por su parte, “[...] es una cierta manera de ser en el mundo que se
propone a nosotros desde un cierto punto del espacio, [...] la sensacion es literalmente una comunion”
(/dem, pp. 245-246). En la descripcién de lo sinliente y lo sensible, realizada en la Fenomenologia de
la percepcion, se descubre la estructura de la reversibilidad y del quiasmo que dominara en la obra
tardia.

¢ Maurice Merleau-Ponly, Le primat de la perception et ses conséquences philosophiques, Dijon-
Quetigny, Cynara, 1989, pp. 67-68.

" M. Merleau-Ponly, Phénoménologie de la perception, p. XV.

8 Idem, p. 381.
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sentido-no-sentido. El regreso al mundo como tarea de una filosofia genética exige
una revisién tanto del proceder cientifico como del proceder reflexivo.

La diferencia central que a mi juicio separa la fenomenologia de una filosofia
intelectualista, reside en que para la fenomenologia merleaupontiana la conciencia
humana capaz de tomar distancia de las cosas para volver sobre si no logra poseerse
absolutamente y solo puede aprehenderse en el nivel de la cultura recapitulando las
operaciones expresivas, discontinuas y contingentes a través de las cuales ha llegado
a ser posible la interrogacion filosofica. Lo central en este punto es destacar que la
pasividad no logra ser absorbida por el anlisis reflexivo que pretende presentarla
como una actividad del entendimiento.

El segundo motivo para el estudio del tema y que se desprende del anterior es
investigar hasta qué punto la filosofia de Merleau-Ponty representa un aporte para el
ostudio de una teoria de la expresion. Fl problema central reside en pensar como lo
dado en la percepcion como “expresion implicita” es conducido a su “expresion
manifiesta” a través del simbolismo lingiiistico. La tesis central respecto de la
expresion comienza por afirmar que el cuerpo, en tanto que es capaz de movimiento,
es la “condicion de posibilidad [...] de todas las operaciones expresivas y de todas las
adquisiciones que constituyen el mundo cultural”®. El cuerpo es para nosotros mucho
mas que un instrumento o un medio: “es nuestra expresiéon en el mundo”, la figura
visible de nuestras intenciones. “Toda percepcion, y toda accion que la supone, [...]
todo uso de nuestro cuerpo es ya expresion primordial”. El cuerpo expresa porque,
por la “elocuencia de su disposicién y de su configuracion”, hace habitar en los
signos lo expresado e implanta un sentido que lejos de agotarse en el instante en que
se produce, abre un campo e inaugura una institucién. La nocién de institucion'’
aparece ligada a la de expresion y ambas constituyen la base de un movimiento que,
como veremos, caracteriza también a las formaciones culturales.

Un tercer motivo que se desprende de los anteriores es tratar de precisar de qué
manera debe pensarse la relacion entre la experiencia perceptiva que nos pone en
presencia tanto de las cosas como de los otros y las formaciones culturales que

surgen a partir de este suelo de experiencia. En otros términos, cémo hay que

* Maurice Merleau-Ponty, Phénoménalogie de la perception, p. 445.

' Merleau-Ponty entiende por institucién “aquellos acontecimientos de una experiencia que dotan a
¢sta de dimensiones duraderas, con rclacion a las cuales toda una serie de otras experiencias tendran
sentido y formaran una serie pensable o una historia. O bien los acontecimientos que depositan en mi
un sentido, no a titulo de supervivencia y de residuo, sino como una Ilamada a una continuidad, como
exigencia de un porvenir” (Maurice Merleau-Ponly, Résumdés de cours.-Collége de France 1952-1961,
Paris, Gallimard, 1982, p. 61). Lil desarrollo explicito de esta nocion se realizard en el capitulo 1.
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comprender el pasaje del ldgos estético al logos del mundo cultural, del
comportamiento a la tematizacion, de la expresion implicita a la expresion
propiamente dicha como la que se lleva a cabo en el lenguaje. En este punto
considero que la figura de la paradoja como un ahondamiento en la tension entre
instancias aparentemente contradictorias ofrece una via para pensar uno de los
problemas medulares de la filosofia, es decir, la reciproca referencia que debe haber
entre lo sensible y lo inteligible. Para Merleau-Ponty el caracter critico de su filosofia
no reside en encontrar una solucién que haga menos sensibles las paradojas de la
existencia humana sino, por el contrario, la inteﬁcién es ahondar en ellas.

Un motivo que no es ajeno a los anteriores me ha llevado a presentar la Naturaleza
como la fuente de la que se nutren las idealizaciones instituidas por las creaciones
culturales. Esta tesis exige un analisis detenido de los cambios que Merleau-Ponty
realiza en su obra con la finalidad de llevar los resultados alcanzados en la primera

. parte a una explicitacién ontolégica. Estas transformaciones, que deben conducir a
superar definitivamente los problemas ocasionados por la filosofia de la conciencia,
conducen a un estudio especifico de los temas centrales de la fenomenologia:
intencionalidad, intuicion de esencias y reduccion. v

Hemos considerado necesario dedicar un capitulo a esta tematica por varios
motivos. En primer Iugér, es necesario destacar que el proyecto ontologico surge a
partir de una doble profundizacion: por una parte, Mverleau-Ponty descubre que las
categorias de conciencia y de objeto, que al principio de su itinerario filosofico
utiliza de manera espontanea con la intencion de delimitar su proyecto de descripcion

de la experiencia primordial tanto con respecto de las interpretaciones empiristas

como de las intelectualistas, no permite captar con claridad el suelo que subyace a la
diferenciacién sujeto-objeto. Por otra parte, lo sensible que en l'enomenologia de la
percepcion aparece como una realidad derivada o como el despliegue del mundo
humano es concebido en sus Gltimos escritos como una dimensién originarta. Mas
especificamente, la experiencia del sentir ya no sera referida a la actividad de un
sujeto que siente y de un objeto sentido porque tanto el sujeto como las cosas se

presentan como diferenciaciones de un tejido que es la carne.

A partir de estas consideraciones resulta sostenible nuestra tesis de que solo a
través de una reflexion conjunta acerca de la percepcidn, el lenguaje y la historia es

posible alcanzar la unidad originaria que subyace por debajo de todas las
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manifestaciones de la vida humana. Hay un sentido que se hace visible en el lenguaje
y en las instituciones politicas pero también en todos los modos de intercambio
humano; este sentido incita a una confrontacion entre los diferentes modos de
simbolismo e incluso permite la traduccién de un simbolismo en otro. Trataremos de
esclarecer que en el simbolismo primordial se da una cierta articulacion perceptiva o
una relacion de lo visible y lo invisible y que la expresion propiamente dicha, tal
como se encuentra en el lenguaje, reasume (reprend) la expresion que se revela en la
“arqueologia” del mundo percibido.

Respecto al estudio de la percepcion nos proponemos poner de manifiesto que el
sentido filos6fico de la misma implica que la percepcién no es primariamente
presentacion sino articulacion. Hay “una sintaxis perceptiva que se articula segin
reglas propias” a las que esti sujeta la percepcion en lugar de remitir a las cosas
mismas como si fueran un “texto originario”. Que la percepcion no sea
primariamente presentacion significa ademas que lo no presente no es simplemente
lo implicito o lo potencial que puede ser alcanzado idealmente con el despliegue de
la experiencia. Si la percepcion depende de una determinada organizacion de la
realidad y no hay una estructura omniabarcadora, la idea de una presencia total, esto
es, de una replecion de todas las referencias vacias, debe quedar descartada. Como lo
muestra la psicologia de la forma, toda estructura perceptiva surge a partir de un
proceso de seleccion y exclusion. Tenemos estructuras de la percepcion, del habla, de
la experiencia, de la accion y del pensamiento. Percibir es a la vez dejar de percibir,
hablar es callar, obrar es omitir. Lo visible, expresable y factible tiene su reverso en
lo invisible, lo inexpresable y lo no-factible. Es importante sub?a’))ar que lo invisible,
lo inexpresable y lo no-factible se captan como reverso en el ver, el decir y el hacer,
y que esto no significa la ceguera, la mudez o la inactividad. La presencia de las
cosas tiene en cierto modo un caracter negativo porque se produce gracias a una
diferenciacion en el mundo percibido por la que los datos son sometidos a una
“deformacion coherente”. La percepcion implica una diferenciacion, es decir, la
articulaciéon de una figura sobre un fondo, y, paralelamente, el olvido o lo no-
perceptible es una desdiferenciacion o “retorno a lo inarticulado” que refleja un

repliegue o una in-volucién sobre el fondo del mundo.

Considerando que el gran aporte de Merleau-Ponty a la fenomenologia esta en

concebirla como una filosofia de la complicidad con el ser, en el capitulo primero,



14

nos hemos propuesto describir las manifestaciones de una logica tacita que se
pronuncia silenciosamente en nuestro trato con las cosas, con los otros y en la
expresion silenciosa como es el caso de la pintura. Estas instancias constituyen lo
que llamaremos manifestaciones del /6gos del mundo estético. La percepcion afecta
a todos los elementos del mundo e instituye, en razon de que el cuerpo es “expresion
primordial”, un sentido. El cuerpo dibuja en la superficie del mundo “vectores”,
direcciones, una “deformacién coherente”, un sentido tacito. El reconocimiento del
cuerpo como expresion primordial significa que el cuerpo es capaz de instaurar un
sentido que no responde a una convencion previamente establecida, sino que se
manifiesta, como ya dijimos, por la elocuencia de su propia disposicion y
configuracién. Un movimiento corporal implica una variacién en todo el sistema de
movimientos y en este sistema o esquema corporal se organizan gestos o
comportamientos mas complejos, mas consolidados o estructurados, que tienen un
sentido que se expresa en cada uno de los aspectos parciales que lo componen, es’
decir, en las manifestaciones corporales o comportamientos motrices que lo
manifiestan y solo puede expresarse a través de ellos. Inversamente, las
manifestaciones corporales encuentran una totalidad significante de la que pueden
ser expresion. El sentido de los comportamientos se configura por la estructura
misma de sus signos, en los movimientos, gestos o conductas parciales que se
expresan unos a otros, y al simbolizarse reciprocamente de esta manera expresan un
sentido. Todo gesto o comportamiento es de este modo una totalidad de sentido a la
vez irreductible a sus componentes y solo expresable a través de ellos. Sobre estas
acciones provistas de sentido a través de la intersignificacion de elementos multiples
se insertan luego nuevos sentidos culturales que permiten regular las relaciones entre
los hombres. De manera que “la vida ‘mental’ o cultural toma prestada a la vida
natural sus estructuras y el sujeto pensante debe estar fundado sobre el sujeto
encarnado.

La elaboracion de una fenomenologia de la expresion se construye sobre la base de
dos instancias que seran objeto de estudio en los capitulos segundo y tercero. Por una
parte, se trata de una busqueda acerca de la expresion propiartiente dicha a la luz del
lenguaje operante, y, por la otra, esta leorfa de la expresion desemboca en una teoria
general de la intersubjetividad que concieme a la coexistencia de los hombres en la
cultura. La teoria de la expresi()'n se vuelve de este modo reflexion sobre el sentido

de la historia. El tratamiento 'es'peciﬁco del lenguaje y de la historia tiene como meta
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mostrar que la idealidad no proviene de un mundo de significaciones prevestablecidas
ni tampoco tiene su lugar en un mundo inteligible separado; su génesis y el
advenimiento de un sentido nuevo llegan a ser posibles en una historia, en la que el
lenguaje asegura la objetividad y la intemporalidad del ser ideal y su inscripcién
sensible.

El capitulo segundo, en el que se presentan los principales rasgos de la concepcion
merleaupontiana sobre el lenguaje, gira alrededor de un quehacer que aparece como
una constante en toda la obra: la pretensién de llevar “la experiencia [...] ain muda, a
la expresion pura de su propio sentido”. Esta solicitud le fija a la fenomenologia una
“tarea dificil, casi imposible”, puesto que lo que se dibuja entre el silencio de las
cosas y la palabra no es precisamente un acuerdo sino una tension o, mas
precisamente, una dificultad. Esta dificultad puede ser resumida de la siguiente
manera: si la experiencia fuera totalmente muda no alcanzaria nunca su sentido
propio; solo habria palabras pero éstas no brotarian de las profundidades de la
experiencia. Por otro lado, si la experiencia fuera elocuente por si misma, la palabra
seria reproduccion de un lenguaje ya constituido. La alternativa que permite superar
la oposicion entre la palabra como pura construccién y la palabra como pura
repeticion es considerar la creatividad del lenguaje. El lenguaje operante o creador
no vuelve imposible el sistema de la lengua como tal; por el contrario, el lenguaje
creador opera a partir de un lenguaje constituido. La fenomenologia del lenguaje de
Merleau-Ponty puede ser considerada como una fenomenologia lingifstica y en este
sentido hacemos nuestra una sugerencia de P. Ricoeur: “El mejor homenaje que se
podria rendir a la obra de Merleau-Ponty seria anudar mas claramente la filosofia de
la expresion con una lingiiistica atenta a los aspectos creadores del lenguaje”. La
elaboracion de esta fenomenologia lingiiistica lo lleva a Merleau-Ponty a introducir e
interpretar algunas nociones tomadas de la lingiiistica de Saussure. Los escritos
dedicados al estudio del lenguaje entre los afios 1949-1959 son una prueba del interés
del autor por vincular los resultados adquiridos por la lingiiistica con una concepcfén
creadora del lenguaje.

El capitulo tercero se ocupa con la génesis del sentido historico como movimiento
de institucién y de reactivacion del sentido. En la medida en que Merleau-Ponty
comienza a considerar expresamente el tema del lenguaje, la influencia de Saussure y
de Levi-Strauss produce un enriquecimiento del concepto de estructura que se refleja

en la consideracion de la percepcion, el lenguaje y la historia como sistemas
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diacriticos y permite establecer correspondencias entre los mismos. Asi, el
movimiento de la historia es del mismo orden que el de la palabra o el del
pensamiento hasta tal punto que en diferentes textos las relaciones lingiisticas
parecen ofrecer el modelo para la comprension del mundo cultural. En la medida en
que en el acto de hablar el suj‘eto expresa un modo de ser peculiar como, por
ejemplo, el tono de su voz o el modo de modular las palabras y, al mismo tiempo,
hace patente que él es tributario de la lengua que habla, se advierte un intercambio
entre el individuo y la sociedad que puede servir de modelo para comprender otros
modos de cambio y de reciprocidad entre lo individual y lo social. En otros términos,
el modelo de intercambio proporcionado por el lenguaje puede ayudar a “comprender
un orden mas general de relaciones simboélicas y de instituciones que aseguren no
solo el cambio de los pensamientos, sino la coexistencia de los hombres en una
cultura y en una sola historia”''. Asimismo, 'en orden a establecer algunas
correspondencias, el autor afirma que existe “una carne de la historia”'? y en ella
como en nuestro cuerpo todas las obras realizadas en la historia sedimentan como en
un cuerpo andénimo. La nocién de institucion (Stiftung) a la vez que permite
comprender la historia como “génesis del sentido”, se convierte en uno de los ejes
que hacen posible las homologias entre percepcion, lenguaje e historia. Toda génesis
de sentido exige una institucién, esto es, una fundacién originaria, que debera ser
vuelta a retomar.

Consideramos que solo es posible entender a fondo el alcance que la nocién de
institucién tiene en la obra de Merleau-Ponty a partir de la nocién de tradicién tal
como se presenta en el escrito “El origen de la geometria”. Los analisis de Husserl
intentan mostrar que el conocimiento de las formaciones culturales que ain
permanecen vivas en nuestro presente como tradicion y simultaneamente como
actividad de trasmision no puede ser referido a una causalidad exterior, que operaria
en la sucesion de las formaciones histéricas. En todas las ciencias es posible advertir
la movilidad de tradiciones sedimentadas sobre las que trabaja siempre de nuevo
(immer wieder) una actividad trasmisora y productora que se configura en nuevas
formaciones de sentido. A través de este movimiento de sedimentacion y reactivacion
las ciencias perduran a través del tiempo. El pasado no solo oﬁenta el porvenir sino
que origina una bﬁsquéda paraddjicamente y de antemano aminciada por él. De esta

manera entre el pasado y el futuro o entre la sedimentacion y la reactivacion del

" M. Merleau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, pp. 45-46.
12 M. Merleau-Ponty, Signes, Paris, Gallimard, 1960, p. 28.
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sentido hay una circulacion interior. La fenomenologia genética obliga a explorar
hasta el final el lazo entre la donacién de sentido (Sinngebung) y la institucién del
sentido (Sinnstiflung) y este lazo es el movimiento de conservacién, recuperacion y -
sobrepasamiento por parte de lo que ahi ha sedimentado. En este ritmo caracteristico
de cualquier tipo de institucion, el pasado no solo orienta el futuro, sino que da lugar
a una busqueda o interrogaciéon. La trama que se constituye entre la historia y la
iniciativa humana mediada por el mundo de los simbolos es precisamente obra del
entrelazamiento entre donacion e institucion.

La intencién que dirige los dos ultimos capitulos es investigar la explicitacion
ontolégica de la fenomenologia de la percepcion y especificar en qué medida el
esquema de la analitica intencional, presente en la Fenomenologia de la percepcion,
sufre variaciones. La intencionalidad latente deja de ser una propiedad de la
conciencia y sus actos para convertirse en “vida intencional”. El paso de la
fenomenologia a la ontologia afecta directamente a la interpretacion de la
:intencionalidad, la cual continia manteniendo su- naturaleza de intencionalidad

latente en oposicion a la intencionalidad tética, pero la nueva ontologia exige que

* esta intencionalidad ya no esté sostenida por un arco intencional que subyace al

cuerpo, sino que a partir de ahora “[...] es necesario volver a tomar y desarrollar la
intencionalidad fungierende o latente que es intencionalidad interior al Ser”"?. Esto
significa que la intencionalidad latente no es una propiedad de la conciencia o de sus
~ actos; el campo de presencia “[...] es conciencia trascendente, es ser a distancia, es el
doble fondo de mi vida de conciencia y es lo que hace que pueda ser Stifiung no solo
de un instante sino de todo un sistema de indices temporales [...]”'*. El tiempo no es
ni una serie absoluta de acontecimientos ni un fluir que instituye la conciencia a
través de sus actos, sino que, al igual que el espacio, es “una institucion, un sistema

15y solo el descubrimiento de lo visible y de la carne permite

de equivalencias
descubrir la “Urstifiung” simultanea de tiempo y de espacio.

La ontologia esbozada por el autor en sus ultimos escritos debe piesentarse como la
conclusién de un estudio sobre la relacion naturaleza-corporalidad y la vida humana
en sus diversas dimensiones. Su finalidad era culminar con una teoria del “/dgos
endidthetos”, o articulacion silenciosa, que debia conducir al estudio del lenguaje y

de diversas manifestaciones culturales como manifestaciones de un “/dgos

¥ Maurice Merleau-Ponty, Le visible et ['invisible, Paris, Gallimard, 1964, pp. 297-298.
" Idem, p. 227. '
15 Idem, p. 238.
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© proforikés”, o articulacion expresa. Si bien Merleau-Ponty no llega a escribir de
manera  sistematica la  obra que se habia propuesto, se presentarfn
problematicamente, los principales nicleos tematicos.

En el capitulo quinto se explicita que el camino que conduce a Merleau-Ponty
hacia la ontologia debe transitar por el descubrimiento de la nocién de naturaleza
como suelo a partir del cual brota nuestra actividad creadora. El cuerpo humano
como “raiz del simbolismo” es una “conjuncion de la physis y del logos, [..]"'°, o
que hace posible que nos encontremos con “matrices de la historia” en el sentido de
que la historicidad retoma, como se estudiard en el capitulo tercero, en una
arquitectdnica distinta un “/ogos del mundo natural” dentro de “la serie physis-logos-
historia” y “‘el Ineinander hombre-su cuerpo-la Naturaleza”. La investigacion se
centraliza, pues, en “reencontrar este espiritu bruto y salvaje bajo todo el material

cultural que se ha dado [...]"".

No pasa desapercibido que la interpretacion de la obra de Merleau-Ponty, por lo
menos en la Gltima década, se ha concentrado en descifrar los inagotables matices
sugeridos por el autor para la elaboracion de una ontologia que quedd inacabada
como consecuencia de su muerte inesperada. La publicacién reciente de las notas que
amplian los cursos dictados en el Colegio de Francia ofrece un valioso material que
contribuye é esa tarea. En el libro La naturaleza. Notas. Cursos del Colegio de

[rancia, se recogen las notas tomadas por estudiantes sobre los dos primeros cursos
dedicados a la nocidn de naturaleza entre los afios 1956-1958. Las mismas permiten
confirmar el interés del autor por ampliar el campo de la fenomenologia y desplegar
a partir de la nocion de naturaleza un analisis del cuerpo entrelazado con la
naturaleza, que le abre el camino a la ontologia. En el curso “Naturaleza y /ogos: el
cuerpo humano” se presentan una serie de esbozos que confirman la intencion del
autor de integrar en su proyecto ontologico los temas tratados en sus primeras obras.
Tomando en cuenta la decisiva envergadura tedrica de estos escritos con respecto a la
tesis que estamos defendiendo, sintetizaremos, las cuestiones bosquejadas en estos
proyectos siguiendo su secuencia original:

- En primer lugar, se trata de retomar la nocion de esquema corporal. El cuerpo
aparece como sujeto del movimiento y sujeto de la percepcion y la

experiencia que el cuerpo tiene como tocante-tocado involucra una especie de

' Maurice Merleau-Ponty, La nature. Notes. Cours du Collége de Irance, Paris, Seuil, 1995, p. 259.
7 Idem, p. 274. :
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reflexion que lo hace capaz de abrirse a algo diferente que su propia masa.
Esto exige elaborar una teoria de la care, mas precisamente, una teoria del
cuerpo en tanto ser sensible y de las cosas como implicadas en el cuerpo.

El cuerpo como poder de empatia (Linfithlung) es deseo. La estructura
estesiologica del cuerpo es una estructura libidinal. Junto con el estudio del
cuerpo estesiolégico debe realizarse un estudio del cuerpo libidinal que
muestre que hay un enraizamiento natural del para-otro.

El cuerpo es un sistema simboélico. El esquema corporal del cuerpo anuncia
simbélicamente las posibilidades significativas a través de las cuales se
manifiesta el mundo. El cuerpo es ese “extrafio objeto” que utiliza sus
componentes como simbolica general del mundo y en virtud de ella el
hombre puede situarse en el mundo, comprenderlo y encontrarle una
significacion. La funcion simbolica, presente en todos los movimientos
corporales no puede ser separada del sustrato en que se materializa y supone
nuestra presencia originaria en el mundo. Este mundo primordial esta
estructurado por un sistema de correspondencias, relaciones y participaciones
que el sujeto concreto difunde a su alrededor, viviendo en ellas y a través de
ellas y utilizandolas sin necesidad de recurrir a un procedimiento conceptual
explicito. Este simbolismo natural del cuerpo se apoya en la percepcion :
expresiva que descubre el mundo a través de sus rasgos fisiognomicos. Tales
afirmaciones parecen encerrar una oposicion entre dos tipos de simbolismo:
el que se pone de relieve a través del cuerpo, caracterizado como simbolismo
tacito o de indivision, y el simbolismo del lenguaje que, segin Merleau-
Ponty, implicaria la decision explicita de un sujeto que atribuye, de manera
convencional, un significado a un significante. La intencion no apunta a
asimilar el segundo simbolismo al primero sino a comprender que, al igual
que el simbolismo del cuerpo, el del lenguaje, el simbolismo propiamente
dicho, brota del medio del Ser natural como un pliegue y, si bien no esta
exigido por el simbolismo natural, recomienza una ihvestidura del mismo
tipo. Asi la comunicacion en lo visible es continuada bor una comunicacion
en lo invisible, que se presenta como el reverso de nuestros gestos y de
nuestras palabras. )

Al final de esta problematica el autor llega a la cuestion de una ontologia.

que debe definir al Ser desde adentro ya que en todos los niveles el ser es
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estructura primordial, armazén y bisagra. La profundizacion en la dimensién
del Ser bruto, salvaje, se realiza de manera indirecta a través de sus

expresiones.

Las Notas de los cursos dictados entre 1959 y 1961'® contienen una ampliacion del
curso publicado: “Posibilidad de la filosofia”. El plan del curso estd compuesto de-
dos partes: la primera, “Nuestro estado de no-filosofia hoy” y, la segunda, “La
filosofia frente a esta no filosofia”. Esta tltima se centra en una exposicion de las
filosofias de Husserl y de Heidegger, quienes describen la filosofia como una
interrogacion acerca de su sentido y de su posibilidad. El libro recoge también las
notas de dos cursos que el autor tenia previsto dictar: “La ontologia cartesiana y la
ontologia hoy” y “Filosofia y no-filosofia después de Hegel”.

Finalmente, el libro con las Notas del curso sobre ‘Il origen de la geomelria de
Husserl™, contiene el curso dictado por Merleau-Ponty “Husserl en los limites de la
fenomenologia” (1959-1960), las notas que acompaiian la traduccién del texto de
‘Husserl, algunas paginas sobre el estudio de Heidegger [in camino hacia el lenguaje
y un analisis del inédito husserliano: “La Tierra como el arca originaria no se
mueve’. _

La publicacion de las Notas a los cursos dictados ha abieﬁo un campo de discusion
y de actualizacién de la tematica merleaupontiana que se puede apreciar en los
numeros de la revista Chiasmi International -publicacion trilingiie- sobre el
pensamiento de Merleau-Ponty, que intenta mostrar el interés despertado por la
filosofia del fenomendlogo francés en los wiltimos afios.

La propuesta merleaupontiana de realizar una explicitacion ontologica de los
resultados alcanzados en la Fenomenologla de la percepcion gira en torno a la
siguiente cuestion: si la ontologia que el autor comenzaba a pensar en sus ultimos
escritos significa un corte respecto de sus primeras obras o, en realidad, se trata de un
movimiento de profundizacién que avanza hacia una busqueda ontolégica con la
finalidad de superar definitivamente lo que aparentemente puede ser visto como
psicologia. En esta investigacion, como se ha sefialado mas arriba, se trata de dar
respuesta a este interrogante y de mostrar la significacion de este intento péra el

desarrollo de la fenomenologia posterior.

:8 Maurice Merlcau-Ponty, Notes de cours 1959-1961, Paris, Gallimard, 1996.

9 ' .o ' 0. I

Merleau-Ponty, Notes de cours sur L origine de la géométrie de Husserl. Suivi de Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty, Paris, Presses Universitaires de France, 1998.
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Dos lineas de interpretacion debaten actualmente esta problematica. Por un lado,

se trata de aclarar, primero, en qué sentido la fenomenologia ha permanecido

prisionera de una fenomenologia de la conciencia, para luego poner de manifiesto la-

radicalizacion de una fenomenologia que abre paso a una ontologia indirecta. Esta
linea de interpretacion esta representada por los estudios de B. Waldenfels™. En la
I'enomenologia de la percepcion, la tercera dimension, en la cual deben converger el

punto de vista que el hombre puede tomar de si mismo, por reflexion y aquel que

obtiene refiriendo sus conductas a condiciones exteriores de las que dependen .

probadamente, puede ser caracterizada de dos maneras, debido a que ya en la
I'enomenologla de la percepcion se advierte una doble tendencia. Una tendencia
comprometida, en la que el punto de vista de la conciencia se debilita porque se
traslada el lugar de la formacion del sentido a un dominio previo (Vorbereich), y una
tendencia radical, en la que se afirma que la racionalidad surge de la experiencia
misma sin que haya un modelo previo al que estemos remitidos ni un campo previo
al que se pueda retroceder”'. En el primer caso, si bien es cierto que el punto de vista
de la conciencia se debilita porque la funcién del sujeto depende de un nivel mas
profundo de la experiencia, no hay una transformacion radical puesto que el pre-
darse sigue referido a un yo que asume lo pre-dado. De esta manera, la vida
antepredicativa nos proporcionaria el texto a partir del cual los conocimientos tratan
de ser la traduccién en lenguaje exacto. B. Waldenfels reconoce que, si bien es cierto
que se trata de una filosofia de la subjetividad concreta, el lado subjetivo continia
teniendo un papel privilegiado respecto de la interpretacion de la tercera dimension.
El giro decisivo inherente a la tendencia radicalizada consiste en que la tercera

dimension no se busca en un ambito previo, sino en el ambito del “entre”. En el

™ Esta tesis que se encuentra formulada cn ¢l escrito “Fenémeno y estructura en Merleau-Ponty”, es
wilizada por ¢l autor, principalmente, en la interpretacion del fendémeno de expresion (CfL Bembhard
Waldenlels, In den Netzen der Lebenswelt, Frankfurl am Main, Suhrkamp, 1985). lin ¢l capitulo
scgundo,y, cn particular, en el cuarto se scilalaran las tesis centrales de este autor.

La interpretacion de Waldenfels ticne puntos en comun con la de J. Taminiaux, quien observa en la
Fenomenologia de la percepcién una vacilacion entre un regreso a lo primario, es decir, al cogito
tacito cstablecido como lugar de nacimicnlo del sentido, y una realizacion renovada del sentido que no
admite un campo previo. Esta interpretacion surge de una doble comprensién de la reduccién
fenomenologica que da lugar a dos maneras diferentes de comprender la relacion entre experiencia y
expresion. En un caso, la reduccion aparece como positivismo de lo predado. 1.a experiencia aparece
como un susirato previo y es tarea de la expresion explicitarlo. En el otro caso, el mundo de la vida o
ser salvaje es descrito como un campo de diferencias en el que ninguna entidad plenamente positiva
ticne lugar, porque la pereepeién es comprendida como articulacion, difcrenciacion. Sumamente
significativo resulta el siguicnte texto, citado tanto por B. Waldenfels como,J. Taminiaux: “El mundo
fenomenologico no cs la cxplicitacién de un ser previo, sino la fundacién del ser, 1a filosofia no es cl
reflejo de una verdad previa, sino como el arte la realizacion de una verdad” (M. Merleau-Ponty,
Phénoménologie de la perception, p. XV).
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articulo “El fildsofo y su sombra”, Merleau-Ponty expresa que es necesario descubrir
una tercera dimension a partir de la cual resulta problematica la distincion entre
sujeto y objeto. Frente a la actitud trascendental, y, por otro lado, frente a la actitud
naturalista que postula una ontologia de las meras cosas, la operacion propia que
define a la fenomenologia es “desvelar la capa preteorica en la que las dos
idealizaciones encuentran su derecho relativo y son superadas™. La intencion es
situarse en el “entre-deux” y avanzar en él. Este giro produce modificaciones
respecto a la consideracion de temas tales como la percepcion, el lenguaje, el

pensamiento, la intersubjetividad o la historia.

Una segunda linea de interpretacion se encuentra en la obra de Renaud Barbafas.
Para este autor la l'enomenologia de la percepcion es una obra esencialmente
preeliminar que adquiere su alcance definitivo a la luz de las investigaciones
realizadas en las obras posteriores. Los textos que preceden a Lo visible y lo invisible
deben ser considerados como el camino que lo conduce a la ontologia. Asi, “el
pensamiento de Merleau-Ponty es profundamente uno, Lo visible y lo invisible
recoge desde un comienzo todo lo que habia sido pensado con anterioridad, y en esto
no hay ninguna ruptura”. El lazo de union entre ambas obras lo constituye la filosofia
de la expresion que aparece en los escritos que, entre los afios 1949 y 1952, Merleau-
Ponty dedico al estudio del lenguaje, la historia y la naturaleza. Segtn este autor, se
puede hablar en ia FFenomenologia de la percepcion de un movimiento progresivo.
Una vez realizado el retorno al cuerpo y al ser-en- el-mundo, la obra trata de retomar
los diferentes niveles de la expresion como modalidades del ser-en-el-mundo. La
filosofia de la expresién suscita un movimiento regresivo, que parte de la cultura y
del lenguaje para retroceder a.su suelo originario. La ontologia nace de este
movimiento regresivo”. En conclusién, convertida en ﬁloéoﬁa de la expresion, la
fenomenologia de la percepcion se realiza como ontologia.

Tomando en cuenta el valor de estas interpretaciones y las criticas que pueden
ocasionar sostenemos que la dilucidacién respecto de la posibilidad de elaborar una
ontologia a partir de la fenomenologia se encuentra estrechamente ligada a la lectura
que Merleau-Ponty realiza de los tltimos escritos de Husserl. Debido a ello, creemos

necesario dedicar una breve reflexion acerca de como Merleau-Ponty interpreta la

2 Maurice Merleau-Ponty, Signes, p. 208.
B Cf. R. Barbaras, De I'étre du phénoméne. Sur | ‘ontologie de Merleau-Ponty, Grenoble, Jérome
Millon, 1991, p. 80.
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historid de la filosofia. Esta ofrece una orientacion para comprender su propia lectura
y, en especial, la lectura que el fenomendlogo francés realiza de los autores que han
contribuido a la elaboracion de su pensamiento. En una nota de trabajo de Lo visible
y lo invisible, Merleau-Ponty expresa su intencion de pensar una historia de la
filosofia que no sea ni un “aplastamiento” de la historia en “mi” filosofia, pero que
tampoco se convierta en idolatria. Aspirar al conocimiento objetivo de las filosofias -
pasadas, plantearse como tarea una exposicion que sea copia fiel de lo que estas
filosofias fueron para sus autores, implica para Merleau-Ponty una especie de
“idolatria”. La concepcién objetiva de la historia de la filosofia explica a cada
filosofia como un conjunto estructurado de proposiciones que permite poner de
manifiesto las relaciones posibles sobre un mismo plano. Con otras palabras, se trata
de una arquitectura de enunciados que se presentan como respuestas definidas a
preguntas claramente delimitadas y que pretenden ser un inventario exhaustivo del
pensamiento del autor. La concepcién objetiva qué aspira a ser “historia de lo que
es”. Presupone, segin Merleau-Ponty, una posicion filoséfica determinada: el
racionalismo dogmatico que piensa a las diferentes filosofias como “creacién y
solucion de problemas™.

A esta concepcion objetiva, Merleau-Ponty contrapone la interpretacion de la
filosofia realizada por Hegel, que, al exhibir los diferentes sistemas filosoficos en
funcion exclusiva de su propio interés, termina integrandolos dentro del propio
sistema. En otros términos, Hegel conserva cada filosofia historica y le rinde
homenaje, pero su conservacion queda condicionada a pensarla como momentos en
su propio sistema. Las filosofias no hablan con su propia voz y, por lo tanto, su
sentido no hay que buscarlo en ellas mismas sino en el sistema.

Frente a estas dos interpretaciones Merleau-Ponty propone comprender la historia de
la filosofia como “percepcion deb otros filésofos, transgresiéon intencional
(empietement) de ellos [...]"*" La historia que opera en nosotros, es caracterizada
como “historia intencional” o “vertical” y procura poner de relieve un
“escalonamiento en profundidad” por el que diversos momentos remiten uno a otro
en una proyeccion de uno en otro que deja aparecer un mismo “nicleo de ser™”.

Merleau-Ponty se pregunta expresamente si la filosofia no ejerce, por ejemplo, el
mismo poder eliptico que ejercen las obras de arte, y responde que: “[...] una

filosofia, como una obra de arte, es un objeto que puede suscitar mas pensamientos

2 Maurice Merlcau-Ponty, Je visible ef I'invisible, p. 251.
B Jdem, Cf., pp. 172, 239-240.
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que los que ahi estan ‘contenidos’ [...] que guarda un sentido fuera de su contexto
historico, que no tiene aun sentido mas que fuera de ese contexto®. Al igual que
ocurre con la lengua o con la pintura no es posible realizar un inventario de los
_pensamientos, ya que del mismo modo que nuestro campo visual, el campo del
espiritu no esta limitado por una frontera, se pierde en una zona vaga, en la que si
bien los objetos se presentan débilmente, no por eso desaparecen. El pensaxﬁiento de
un filésofo es “[...] un movimiento que arrastra detras de él una estela y anticipa su
futuro, la distincion de lo que ahi se encuentra 'y de lo que las metamorfosis futuras
encontraran, no puede ser, por decirlo asi, sino macroscépica’m. Asi, si se intenta
comparar los escritos de Merleau-Ponty con los de Husserl, las diferencias pueden
ser nolables, pero si, por el contratio, se intenta caplar el problema que es comuan a
ambos autores es facil advertir que los dos “[...] aparecen comprometidos el uno
contra el otro en una lucha més sutil, donde cada uno, el parricida y el infanticida,
golpea con las mismas armas que son también las del otro”®*. Lo propio del mundo
de la cultura es despertar en el otro un eco.

En “El filésofo y su sombra”, que la mayoria de los intérpretes sefialan como el
escrito que marca el paso a la ontologia, Merleau-Ponty asume, respecto de Husserl,
la posicién de un historiador de la filosofia e interpreta al fenomenélogo aleman de
acuerdo con su manera de entender la historia de la filosofia. Frente a la altemativa
planteada por una historia de la filosofia ‘objetiva’ que mutila a los grandes filésofos
de lo que han dado a pensar a los otros, y una meditacion “disfrazada de dialogo”,
donde el lector coloca las preguntas y las respuestas, debe haber un medio, “donde el
filésofo del que se habla y el que habla estan conjuntamente presentes, aunque sea,
aun en derecho, imposible separar a cada instante lo que es de cada uno”” Estaes la

perspectiva desde la cual debe, segiin Merleau-Ponty, realizarse la lectura de Husserl.

La realizacién de este trabajo comienza en el aflo 1982 con la elaboracion de la
tesis de licenciatura, cuyo propésito era acercarme al pensamiento de Merleau-Ponty
desde uno de los nucleos reflexivos que el autor considera central: el problema del
lenguaje, el cual fue abordado desde tres perspectivas: la fenomenologia de la

palabra, la fenomenologia del lenguaje y el fenomeno de la expresion. Si bien en ese

% Idem, p. 253.

7M. Merleau-Ponty, Le prose du monde, Paris, Gallimard, 1969, p. 132.
B Ibidem )

2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 202.
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momento advertia que estos tres 6rdenes son inseparables, en ese trabajo no
alcanzaba a descubrir el movimiento interno del pensamiento merleaupontiano. Para
lograr este objetivo consideré que era necesario realizar una lectura minuciosa de sus
Gltimos escritos y bajo esta luz volver a leer el resto de la obra.

Por este motivo, en un plan de trabajo presentado al profesor Waldenfels decidi
dedicarme especificamente a la lectura de Lo visible y lo invisible. El tema propuesto
para esa investigacion fue: “La transformacion de la intencionalidad a la luz de la
nocién de ‘elemento’”, y se centraba en el desarrollo de la explicitacion ontolégica
de la fenomenologia de la percepcion tal como esta delineada en el pensamiento
tardio de Merleau-Ponty. La teorfa de Waldenfels acerca de una radicalizacién de la
fenomenologia me aportaba elementos para apreciar estas transformaciones . La meta
de mi investigacion era especificar el sentido en que aun se puede hablar de
intencionalidad y determinar sus rasgos fundamentales. En algunos trabajos
preparatorios abordé las siguientes cuestiones: “El rol de la reflexién en la filosofia
de Merleau-Ponty”, “La unidad del mundo y la paradoja del ser carnal” y “Una doble
interpretacion de la estructura en la fenomenologia de Merleau-Ponty”.

En los trabajos de investigacién que siguieron a esa etapa, advertf que la
comprensién de la ontologia no puede ser explicitada sin tener en cuenta los estudios
realizados por el autor acerca de la percepcion, motivo por el cual retomé la lectura
de la Fenomenologia de la percepcién con la intencién de descubrir la logica
perceptiva que subyace al sistema cuerpo-mundo. En un trabajo titulado “Las
manifestaciones de la logica perceptiva™’, intenté sistematizar qué elementos se
ponen en juego a través de la descripcion de las manifestaciones propias del 16gos.
estético, con la finaiidad de comprender que es a partir de la l6gica pérceptiva que se
puede llegar a conocer lo que hay de original en la “Iégica expresa del lenguaje”. Sin
embargo, el hombre que percibe no se limita a ejercer pasivamente los medios

naturales que el cuerpo le ofrece para comunicarse con las cosas, sino que “se vuelve

- sobre las relaciones en las que la percepcion lo ha iniciado, se esfuerza por fijarlas,

piensa, habla, agrega a los gestos naturales [...] una gesticulacion e instituciones
. r et 23 M

lingiiisticas, a la naturaleza, una cultura™'. Sobre esta base retomé las reflexiones
sobre el lenguaje poniendo el acento en dos cuestiones estrechamente relacionadas:

en primer lugar, destacar que las relaciones entre las manifestaciones de la l6gica

* Graciela Ralon de Walton, “Las manifestaciones de la logica perceptiva, en Analogia. Revista de
Filosofia, México, D. F., Afio XIV, 2000, Nro. 2. 4
3 Maurice Merleau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, p. 22.
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perceptiva y las formaciones culturales, que constituyen el orden de la cultura, deben
ser abordadas a partir de la figura de la paradoja; y, en segundo lugar, que la
expresion como operacion que instituye un sentido es expresion creadora. En
relacion con este tema he elaborado dos trabajos’”, uno estudia la “paradoja
pasividad-espontaneidad” paradoja esencial de la existencia, en el otro, intenta
ilustrar esta paradoja a la luz de la obra de Cézanne. Como en cualquier hombre, las
habitualidades tanto originarias como adquiridas constituyen el texto que la
naturaleza y la historia le han dado al hombre para descifrar y, sin embargo, tanto las
creaciones del artista como asi también las decisiones libres del hombre “imponen a
eso dado un sentido figurado, que no existia antes de ellas”.

Finalmente, el estudio de la paradoja de la expresion me abrié el camino para
comprender la necesidad de retomar los temas planteados desde una perspectiva
ontolégica que debe comenzar por hacer visible que la Naturaleza es el suelo donde
se enraiza nuestra actividad creadora que, siendo condicionada, aspira, sin embargo
a mantener la cultura en contacto con el Ser bruto.

La operacién paradéjica o creadora a través de la cual un deseo instantineo se
transforma en simbolo proferido es paralela a la necesidad de subordinar los
resultados alcanzados en la lenomenologla de la percepcion a una exposicion
ontologica.

Varias personas, de distintas maneras, han contribuido para que esta investigacion
sea posib!e: el Prof Dr. Bernhard Waldenfels, quien con su amplia colaboracion
intelectual facilit6 un importante tramo de los estudios y estda presente
permanentemente en esta obra; el Prof. Dr. Roberto Walton, quien pacientemente lee
mis trabajos y me estimula con su ejemplo; y 1a Prof. Dra. Alcira Bonilla, quien con
su lectura atenta y dialogada del escrito permiti6 que esta obra vea la luz.
Finalmente, los estudios que culminan en esta tesis contaron, con el apoyo de una
beca otorgada por el Katholischer Akademischer Ausldnder Dienst, que me dio la

oportunidad de iniciar este proyecto junto al Prof. B. Waldenfels.

2 Cf., Graciela Ralon de Walton, “La paradoja pasividad-espontaneidad en la filosofia de Merleau-
Ponty, en Contrastes. Revista interdisciplinar de Filosofia, Universidad de Mdlaga, Volumen V],
2001, pp. 113-128. “La paradoja de Cézannc: vida y obra”, en Pensamiento, poesia y celebracion”,
Buenos Aires, Biblos, 2001, pp. 131-138.
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CAPITULO 1

EL CUERPO COMO RAIZ DEL SIMBOLISMO

Al desarrollar una concepcion ya expuesta en la FFenomenologla de la percepcion
respecto de que todo uso del cuerpo constituye una expresion primordial', Merleau-
Ponty afirma en La prosa del mundo que somos el espiritu del mundo “[...] desde
que sabemos movernos, desde que sabemos mirar™. Mover y mirar encierran el
misterio de toda operacion expresivay ponen de manifiesto una légica perceptiva o
l6gica tacita que se manifiesta tanto en la percepcion de las cosas naturales como
en los gestos del otro y en la expresion pictérica La descripcion de las
manifestaciones del /ogos del mundo estético apunta a poner de manifiesto que lo
sensible no puede ser reducido a una suma o amontonamiento de individuos
espacio-temporales en tanto que, a través de él, se explicita una articulacién que,
segin una expresion de Lo visible y lo invisible, introduce una “cohesién sin
concepto”. Esta articulacién no es producto de nuestra constitucion psicofisica ni
de nuestro aparato categorial y pertenece a un mundo cuyo tejido explicitan las
categorias o la constitucion psicofisica.

Partiendo del hecho de que “el mundo natural es el horizonte de todos los
horizontes, el estilo de todos los estilos [..]", la toma de posesién del mundo
sensible, tal como es realizada por el cuerpo humano, significa la toma de posesion
de un mundo articulado. Con esto se nos hace presente un /dgos del mundo natural
que por debajo de las rupturas de la vida personal e histérica, garantiza la unidad de
todas las experiencias. Esta unidad dada y que se presenta con una evidencia

irrefutable solo puede ser comparada con el reconocimiento de un estilo®.

! La operacion expresiva que caracteriza al cuerpo comienza con la més minima percepcion. Asi,
antes de manifestarse en la musica, la pintura o el lenguaje, la expresion ‘aparece en la espacialidad
vivida del cuerpo y en los gestos. Segin Merleau-Ponty, en la operacion primordial de dar sentido el
cuerpo expresa la existencia personal como su realizacién y no como un acompafiamiento exterior:
“Lo expresado no existe con independencia de la expresion y los signos inducen hacia afuera su
sentido” (M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p.193). Con esta afirmacion,
Merleau-Ponty quiere poner de manifiesto que no es posible discernir un sentido preexistente al que
se da expresion y un proceso de traduccion de lo expresado en ¢l material de la expresion.

? M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 109.

3 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 381.

4 Merleau-Ponty expresa con la nocién de estilo “[...] una cierta manera de tratar las situaciones que
identifico o que  comprendo cn un individuo o en un cscritor al retomarla por mi cucnta por una
suerte de mimetismo, atin cuando no pueda definirla [...]” (/dem, p. 378). El estilo, que no se define
ni por las palabras ni por las idens, reveln una cierta manera de dar forma a los clementos del mundo |



En esta primera parte de la investigacion nos proponemos comprender co6mo en la
arquitecténica del cuerpo propio, en su “estructura muda”, aparecen delineadas las
posibilidades tanto de las operaciones expresivas cono de las adquisiciones que
constituyen el mundo cultural. Para eso se vuelve necesario partir del
enraizamiento del espiritu en el cuerpo y el mundo y desde alli analizar la relacion
singular que existe entre ambos. Nuestro cuerpo es el cordon umbilical que nos une
~al mundo hasta el punto que si tengo conciencia de mi cuerpo a través del mundo,

esto se debe a que el cuerpo habita el mundo y el mundo es el pivote donde se
"inserta el cuerpo. Con otras palabras, tengo conciencia de mi cuerpo a través del

mundo y tengo conciencia del mundo a través de mi cuerpo. Mas precisamente, hay
una légica del mundo que el cuerpo comprende porque las estructuras

fundamentales del mundo estan dadas en él:

El cucrpo propio estd en ¢l mundo como el corazén en cl organismo: el mundo
mantiene continuamente en vida el espectaculo visible, lo anima y lo nutre
interiormente, forma con él un sistema’.

El tratamiento del cuerpo propio como portador de sistemas simbdlicos, de los
lazos entre la motricidad y las funciones simbélicas y de la ambigiiedad del ser en
el mundo como tensidn entre pasividad y actividad nos ofrece una via de acceso.
para la comprension de la circularidad entre el cuerpo y el mundo. A través del
andlisis de estas tres instancias, se deja vislumbrar lo que Merleau-Ponty llama el

logos del mundo estético, que intentaremos captar a través de sus manifestaciones.

1. La arquitectonica del cuerpo propio

a. Il cuerpo como portador de sistemas simbdlicos

La exposicién acerca de la corporalidad® tiende a poner de manifiesto el
simbolismo natural que subyace al sistema cuerpo-mundo. El esquema corporal es

un sistema simbolico o sistema de correspondencias en el que cada parte no es

en la cual se expresa, en términos de Husserl, “nucstra relacion original con el mundo” (M.
Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 79).

M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 235.

§ Utilizamos el término corporalidad en el sentido de Leiblichkeit, €l drgano viviente o vivido, y el
término de corporeidad en el sentido de Kérperlichkeit, es decir, la materialidad fisica. Recordemos
que el Diccionario de la Lengua Espaiiola, de la Réal Academia Espafiola, define “corporal” como:
“Perteneciente al cuerpo, especialmente el humano”, y que en el caso de “corpdreo” no introduce
esta especificacion: “Perteneciente o relativo al cuerpo o a su condicion de tal™.
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representativa de la otra sino “expresiva”, y lo es “[...] por su insercién en un
sistema de equivalencias no convencional que viene dado por la organizacién del
cuerpo””. El esquema del cuerpo propio es un léxico de la corporalidad, un sistema
de equivalencias entre el adentro y el afuera y su mutua realizacion. Cualquier
empleo de nuestro cuerpo es ya “expresion primordial” es decir, “[...] la operacion
que comienza por constituir los signos en signos, y hace habitar en ellos lo
expresado”s. Por la elocuencia de su configuracién y su disposicion, el cuerpo lleva
a cabo una institucién de sentido que no se ajusta a convenciones previamente
establecidas. Desde nuestra perspectiva es necesario insistir en que el cuerpo es en
si mismo un sistema de equivalencias que se orienta a la inspeccion del mundo a
través “[...] de un namero indeterminado de sistemas simbélicos™. Sin ninguna
duda el desarrollo de estos sistemas excede la significacion de los gestos naturales,
pero ellos se vendrian abajo si el cuerpo dejara de registrar su gjercicio y de
instalarlos en el mundo y en nuestras vidas.

En la Fenomenologia de la pércepcio’n Merleau-Ponty afirma que el esquema
corporal es un sistema de equivalencias, “un invariante inmediatamente dado”, que
expresa tanto la experiencia del cuerpo propio como la experiencia del cuerpo en el
mundo. E! sujeto posee su cuerpo no solo como sistema de posiciones actuales sino
como un “sistema abierto [...] de posiciones equivalentes en otras orientaciones™".
Todos los miembros del cuerpo forman un sistema y en cualquier momento se
“sabe” dentro de un espacio vivido donde se encuentran los miembros y qué
relacién tienen con los objetos circundantes. De esta manera, el esquema corporal
como organizacion y coordinacién de todos los tipos de actividad corporal es “...]

una forma de conciencia global de mi postura en el mundo intersensorial”"’. La

7M. Merleau-Ponty, La nature. Notes Cours du Collége de France, p. 281.

8 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p.110.

® M. Merlcau-Ponty, Résumés de cours. Collége de I'rance. 1952-1960, p. 18.

' M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p.165.

"' Jdem, p.116. Merleau-Ponty hace referencia a algunas de las nociones de esquema corporal
provenientes de la ciencia. Asi, por ejemplo, por esquema corporal entiende “[...] un resumen de
nuestra experiencia corporal, capaz de dar un comentario y una significacion a la interoceptividad y
a la propioceptividad del momento” (Idem, p. 114). Sin embargo, con esta nocién solo se introduce
un nombre para designar una cantidad de imégenes que estan firmemente entrelazadas entre si y
preparadas para entrar en juego. Frenle a esta nocién, los aportes de la psicologia han permitido
superar la perspectiva asociacionista y reconocer que con la nocion de esquema se quiere expresar
que la unidad espacial y temporal, la unidad intrasensorial o sensorio-motriz del cuerpo, no pucde
limitarse a una serie de contenidos provenientes de las sensaciones, sean acusticas, visuales o
cutédneas, que se asocian en el curso de la experiencia, sino que el esquema precede y hace posible la
asociacion. La nocion de esquema corporal elaborada por P. Schilder aporta una visién mas
elaborada de la cuestion. En el esquema corporal, los datos tactiles kinestésicos y los datos dpticos
1o pueden separarse unos de otros sino mediante procedimicntos artificiales. Las sensaciones en la ‘
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vision y el movimiento son maneras especificas de relacionarnos con los objetos a -
través de las cuales se expresa una funcién unica. Se trata de un movimiento de la v
experiencia que no coloca una diversidad de contenidos bajo un pensamiento, sino
que los orienta hacia la unidad intersensorial del mundo. La experiencia motriz del
cuerpo no es un caso particular de conocimiento, sino una “practognosia”, es decir,
una manera de acceder al mundo que debe ser reconocida “como original y quizas
como originaria”'2. La unidad sensorio-motriz es una unidad de derecho, y esto
quiere decir que el esquema corporal se presenta como una postura en vista de
cierta tarea actual o posible. \

La practognosia es un “saber” del cuerpo respecto de sus posiiailidades practicas.
En sus movimientos el cuerpo se percala de su posiciéon actual, es decir, de la
ubicacién de sus 6rganos y de su relacién con el mundo circundante, a la vez que
retoma todas las posiciones anteriores y anticipa las ulteriores. La practognosia se
asocia con el “yo puedo” inherente a la intencionalidad operante y se contrapone al
“yo pienso” inherente a la intencionalidad de acto. Asi, la practognosia es la
autopercatacion que el esquema corporal tiene de si mismo en tanto sistema

conformado por el cuerpo y su entorno. Es originaria porque esta supuesta por todo

csfera tactil y optica producen cambios cn la unidad del modelo postural del cuerpo; desde el
momento en que el sistema nervioso obra como un todo en relacion con la situacion global, las
alteraciones no pueden ser concebidas aisladamente. L.a unidad de percepcion es cl objeto que se
presenta por los sentidos a todos los sentidos. La percepcion es kinestésica; y también el cuerpo, en
cuanto objclo, se presenta a todos los sentidos. La teorfa de la Gestalt, concebida de manera
constructiva, le permite cstablecer que la percepeion y la respucsta motriz son los dos polos de la
unidad del comportamiento; se trata de una estructura indisolublemente perceptiva y activa que la
experiencia enriquece sin cesar: “La Gestalf es construida, no en un {lujo constante de experiencias,
sino en distintos planos y capas, y es la superior la que habra de contener un nuevo elemento de
estructuraciéon u organizacion. Movimiento y accién son necesarios para este desarrollo. En esta
construccion y organizacion no sélo se utilizan las experiencias actuales, sino también las pasadas y
la funcién de la memoria consiste en (cner listo el material para la nueva organizacién” (Paul
Schilder, Imagen y apariencia del cuerpo humano, Buenos Aires, Paidos, 1958, p. 246). Pero la
motricidad no es el unico factor que influye en la percepcion y en la imagen del cuerpo. La
motricidad esta siempre ligada a una experiencia emocional impuesta por una relacion con otras
personas; la relacion con los demas es tan primaria como la de nuestro propio cuerpo (por eso el
modelo postural de cada ser humano esta en relacion con el de los demas). Schilder afirma: “La vida
emocional desempefia un papel decisivo en la configuracion definitiva del modelo postural del
cuerpo. La influencia emocional altera el valor y claridad relativos de las distintas partes de la
imagen corporal, de acuerdo con las tendencias libidinales” (Jdem, p. 255). Si bien Merleau-Ponty
reconoce que el concepto de esquema dindmico propuesto por Schilder constituye un innegable
progreso respecto del modelo asociacionista de una imagen espacial del cuerpo, sin embargo, en
aquél no se llega a ver con claridad el caracter dinamico, es decir, la “perpetua autoconstruccion y
autodestruccion interna”. Con ello Merleau-Ponty quiere poner de relieve que nuestro cuerpo retiene
de la cstrucluracién anatomofisiologica y de sus experiencias adquiridas solo lo que es valioso para
sus proyeclos. Iin otros ténminos, ¢l cuerpo se manifiesta en relacion con ciertas tareas reales o
posibles.

M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 164.
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otro tipo de saber. En términos husserlianos, se puede decir que es a la vez
originaria (urspriinglich), porque instituye el primer saber que el cuerpo tiene de si,
y original (original), porque da en carne y hueso aquello de lo que se percata, esto
es, la posicion del cuerpo y su relacion con el mundo circundante. Todo
conocimiento sobre el movimiento corporal en el orden de la representacion tiene
que remitir retrospectivamente en ultima instancia a la practognosia como
conocimiento originario de ese movimiento frente al cual todo otro saber es
derivado. Ademas, no hay practognosia sin que haya ala vez un movimiento
corporal y por eso se trata de un conocimiento que se da siempre de un modo

original.
b. Los lazos entre la motricidad y las funciones simbolicas

En el capitulo dedicado a “La espacialidad del cuerpo propio”, Merleau-Ponty
privilegia la motricidad como la esfera primaria donde se engendra el sentido de
todas las significaciones del mundo. Aplicada al cuerpo la palabra “aqui” no
designa una posicidon determinada en relaciéon con coordenadas exteriores, dado que
para el cuerpo, el “aqui” se convierte en el lugar de cierta praxis, “[...] el punto a
partir del cual hay alguna cosa para hacer en el mundo”?. La espacialidad del
cuerpo propio se realiza mediante la accién y es a través de un andlisis del
movimiento propio como se puede alcanzar una mejor comprensién de tal
espacialidad. La percepcién del movimiento mdas simple supone un sujeto
espacialmente situado (“espacialidad de situacién”) y permite reconocer que el
movimiento como cambio de lugar o reconocimiento de ciertas formas geométricas
(“espacialidad de posicién”) es una formulacién final de nuestra experiencia éarnal
del movimiento. Las investigaciones de la teoria de la forma, en las que Merleau-
Ponty se apoya para llevar a cabo sus elaboraciones, han mostrado que la
percepcion del movimiento depende de la estructura del campo, la cual implica el
cuerpo como ser encarnado y sujeto de habitualidades. Més precisamente, la
espacialidad del cuerpo propio es el tercer término de la estructura “figura-fondo”,
y toda figura se dibuja sobre el doble horizonte del espacio exterior y del espacio

corporal que forman un sistema practico.

' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 16.
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A través del movimiento el cuerpo asume activamente el espacio, de tal manera
que se puede afirmar que el cuerpo habita el espacio. Para poner de manifiesto la
relacion fundamental que existe entre el esquema corporal y la espacialidad,
Merleau-Ponty ilustra este punto con un caso de motricidad mérbida. Se trata del
caso Schneider'’, en el cual las perturbaciones motoras coinciden con
perturbaciones visuales ligadas a una lesion cerebral. El enfermo no puede ejecutar
con los ojos cerrados, sin mirar sus miembros, movimientos abstractos, es decir,
movimientos que no se dirigen a ninguna situacion afectiva y natural. Solo tiene
éxito en los movimientos abstractos si puede observar el miembro encargado de
ejecutarlo o si previamente puede realizar con todo su cuerpo una serie de
movimientos preparatorios. Sin embargo, el enfermo es capaz de ejecutar con gran
seguridad y rapidez todos los movimientos habituales y necesarios para el
mantenimiento de su vida.

Asi, lo que se quiere ilustrar a través de este caso es una disociacién entre el acto
de mostrar y las reacciones de aprehensién. Ante una orden dada, el mismo sujeto

-no puede indicar una parte de su cuerpo con el dedo o reconocer dénde ha sido
tocado con una regla; pero puede llevar su mano al lugar donde ha suffrido la
picadura de un mosquito. Hay un privilegio de los movimientos concretos y los
movimientos de aprehension sobre los movimientos abstractos y los movimientos
de indicacién. A partir de esta descripcion se pueden extraer algunas conclusiones
en relacion con la estructura del comportamiento humano. En primer lugar, el
espacio corporal puede estar dado en una intencién de fomar 0 agarrar sin estarlo en
una intencién de conocimiento. El enfermo tiene conciencia del espacio corporal
como ganga de su accion habitual, pero no como medio objetivo. Dispone de su
cuerpo como medio de insercién en un contorno familiar, aunque no como medio
de expresion de un pensamiento espacial gratuito y libre, con lo cual se comprueba

que “hay un saber del lugar” que se reduce a una especie de coexistencia con él. A

14 Merleau-Ponty aprovecha las observaciones que hicieron A. Gelb y K. Goldstein en un enfermo
llamado Schneider que se conoce como el “caso Schneider”. K. Goldstein aclara que el punto de
vista adoptado para el estudio de fenémenos patoldgicos en relacion con las conductas normales es
el siguiente: “hay actos que han sido alterados segiin leyes definidas y que se vuelven inteligibles si
se toman en consideracion las alteraciones caracleristicas causadas por la enfermedad”. Por otra
purte, cuanlo mayor ¢s ¢l deleclo en ¢l organisino, tantlo mis sencillas son las respuestas y, por
consiguicnie, més facil es su comprension. Ils importante tener en cuenta que los enfermos que K.
Goldstein analiza para establecer las diferencias cntre lo concrelo y lo abstracto son pacientes con
lesiones circunscritas de la corteza cerebral, en quienes el proceso cerebral patoldgico esta curado,
pero ha dejado secuelas irreparables. Como los fenomenos observados resultan més evidentes en los
casos en que la lesion esta ubicada en el lobulo frontal, los ejemplos son tomados de pacientes con
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su vez pone de manifiesto que la accion de llevarse la mano hacia la picadura no
tiene lugar en el orden de lo objetivo sino en el de lo fenoménico. Cuando alguien
realiza tareas que le son familiares, tanto las diferentes partes de su cuerpo como
las cosas con las que trata no son objetos que es necesario ubicar en un espacio
objetivo sino potencias ya movilizadas por la percepcién de los objetos:

Lo que movemos es nuestro cuerpo fenomenal, y esto sin misterio, puesto que ya es

nuestro, como potencia de tales o cuales regiones del mundo, que se eleva hacia los
. og o 15

objctos para captarlos o pereibirlos .

La accion le arranca al cuerpo los movimientos necesarios por una especie de
accion a distancia. En el movimiento concreto el enfermo no tiene conciencia
deliberativa ni del estimulo ni de la reacciéon. Es su cuerpo y su cuerpo es la
facultad de un mundo determinado.

Ahora bien, ;qué pasa cuando las experiencias del enfermo fracasan? ;Cual es la
funcion que posee Ia persona normal y que est4 ausente en el enfermo? La persona
normal dispone del cuerpo como implicado en un medio concreto, no solo abierto a
situaciones reales, sino también a significaciones verbales y ficticias que puede
elegir. Su cuerpo se encuentra a disposicién como “[...] correlato de estimulos

desprovistos de significacién practica™®

. Las estimulaciones despiertan tanto los
movimientos actuales como una especie de movimiento virtual. La persona normal
puede colocarse en lo virtual. Contamos con lo posible que adquiere, sin dejar su
condicién de posible, una especie de actualidad:

Al cspacio actual, donde cada punto cs lo que es, se superpone en el hombre un
‘espacio virtual’ en el que estan inscriptos todos los valores espaciales que ese punto
recibiria para otra posicion de nuestras coordenadas corporales'”.

Este es el presupuesto que hace posible el establecimiento de un sistema de
correspondencias entre nuestra situacion espacial y la de los otros, donde cada
situacion viene a simbolizar las otras. Asi, por ejemplo, el gesto de designacion por
el que sefialamos un punto en el espacio nos supone ya instalados en lo virtual. De
esta manera los gestos expresivos no tienen un sentido univoco; méas bien poseen
un valor diacritico y anuncian la constitucién de un sistema simbélico capaz de

volver a dibujar un nimero infinito de situaciones.

traumatismos en esa parte del cerebro (Kurt Goldstein, La naturaleza humana a la luz de la
ﬁsicopatologia, Buenos Aires, Paidos, 1961, pp. 40-42).
M. Merleau-Ponty, Phénomenologie de la perception, p. 123.
16 Jdem, p. 126.
7M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 42.
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El analisis de los movimientos abstractos en las personas enfermas permite ver
con mayor claridad la posesion existencial del espacio por parte de las personas
normales. Por ejemplo, cuando el médico da al enfermo la orden de mover el brazo
sin mayor precisién o cuando se le solicita trazar en el aire un cuadrado o un
circulo, se observa que la persona o bien se detiene a pensar la formula del
movimiento o bien somete su cuerpo a ensayos que carecen de sentido en si
mismos. Es necesario advertir que la orden que el enfermo recibe no carece de
significaciéon intelectual para él, sino de significacion motriz. El enfermo
comprende la orden pero su cuerpo no es para él un mediador efectivo con respecto
a sus intenciones. Resulta asi que entre el movimiento como proceso en tercera
persona y el pensamiento como representacién del movimiento se da una
anticipacion del resultado que es asegurada por el cuerpo mismo como “proyecto
motor”. Nuestra motricidad es un poder efectivo que lleva consigo una praxis y es a
partir de ella que se construyen los movimientos abstractos. La iniciacién cinética
al igual que la percepcién es una manera originaria de referirse al objeto que revela
que el fondo sobre el que se dibuja el movimiento no puede ser considerado como
una representacion asociada de manera exterior con el movimiento sino que lo
anima y lo orienta. Asi, mientras que el movimiento concreto muestra qué su fondo
es el mundo dado, el movimiento abstracto pone de relieve que su fondo es
construido. Esto significa, que el movimiento abstracto superpone al espacio fisico
un espacio virtual sin que esto implique la anulacién del fondo dado. Asi, el
espacio de conocimiento expresa también un espacio practico.

Con otras palabras, por un lado el conocimiento est4 fundado sobre la praxis. Las
nociones elementales de punto, superficie, etc., tienen sentido para un sujeto
afectado de localidad y situado en el espacio en el que se desenvuelve el
espectaculo. Ahora bien, solo a partir de este reconocimiento se puede concluir que
el espacio del conocimiento es relativamente independiente. Es esta relativa
autonomia de las superestructuras lo que permite afirmar que somos seres
conscientes porque somos capaces de movernos y que somos capaces de movernos

porque somos conscientes'®.

18 Cf., M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 17.
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c. La ambigiiedad del ser en el mundo como tension entre pasividad y actividad

"En la Fenomenologia de la percepcién, Merleau-Ponty establece que la -
ambigiiedad del ser en el mundo se traduce por la del cuerpo y la del cuerpo por la
del tiempo. En otros términos, el cuerpo sostiene el tiempo y el tiempo permite
comprender la ambigiiedad del cuerpo. Asi:

nuestra existencia abierta y personal reposa sobre una primera base de existencia
adquirida y coagulada. Pero no podria ser de otra manera si somos temporalidad porque
la dialéctica de lo adquirido y del porvenir es constitutiva del liempo'g.

La ambigiiedad del saber se reduce al hecho de que en nuestro cuerpo conviven
dos capas distintas: la del cuerpo habitual o existencia andnima, general y
prepersonal, y la del cuerpo actual o existencia personal. Recordemos brevemente,
el cuerpo, como sistema de potencialidades motrices, responde a una sedimentacién
de actividades corporales que se cristalizan en esquemas, de tal manera que en el
cuerpo habitual se encuentran todos los gestos que desaparecen del cuerpo actual
en la medida en que pierden su actualidad original para transformarse en
movimientos posibles. Al habitar un mundo y encontrar situaciones tipicas se hace
necesaria la posesion de ciertos “ritmos” generales que organizan en torno a la
existencia personal una esfera casi impersonal. Asi, se forma un cuerpo habitual y
se establecen dentro del ser en el mundo ciertas “corrientes de existencia
relativamente auténomas” que permiten responder en forma constante a estimulos
constantes. El cuerpo como existencia anénima y general desempefia por debajo de
la vida personal el papel de un “complejo innato”, lo cual hace posible que nuestros
actos se beneficien con operaciones ya realizadas en el plano de una existencia
generalizada que nos pone en contacto con el mundo. Por eso, “[...] es una
necesidad interna para la existencia integrada darse un cuerpo habitual”?. Esté ya
permite comprender que entre nuestros condicionamientos corporales y nuestros
actos personales no hay contradiccion.

Ahora bien, se vuelve necesario advertir que es la estructura temporal de nuestra
existencia la que, a la vez que hace posible la sublimacién de la existencia
biologica en existencia personal, le otorga a esta transformaciéon un caricter

precario, puesto que puede ser transformada con cada presente’’. Gracias a su

M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, pp. 493-494,
2 Idem, p. 103.
2 Cf, Idem, p. 100.
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horizonte de pasado y de futuro préximo, en todo presente se capta
progresivamente la totalidad del tiempo posible. Esto permite que el cuerpo
habitual, que Merleau-Ponty define como “el pasado de todos los pasados”, pueda
ser reintegrado en todo presente a la existencia personal con un sentido nuevo. A su
vez, el cuerpo es “[...] aquel lugar de la naturaleza en el que los acontecimientos,
en lugar de empujarse unos a otros, proyectan en torno del presente un doble
horizonte de pasado y de futuro™.

Los casos del miembro fantasma, de la anosognosia y de la regresion, a través de
los cuales se pone de manifiesto la doble pertenencia del cuerpo al mundo y del
mundo al cuerpo, revelan la estructura temporal del ser encarnado®. En el primer
caso, el enfermo sigue percibiendo objetos como manejables cuando en realidad ya
no puede manejarlos; ello ocurre porque lo manejable ha dejado de ser algo
manejable para mi para convertirse en lo manejable en si. Correlativamente, el
cuerpo es captado no solo “[...] en una experiencia instantanea, singular, plena, sino
también bajo un aspecto de generalidad y como un ser impersonal”™**

En el caso de la regresién, el sujeto que se compromete en una tarea y encuentra
en ella un obstaculo, al no tener la fuerza para superarlo, renuncia y queda
bloqueado por esta tentativa. Un determinado presente adquiere un valor
excepcional, desplaza a los otros y les hace perder su valor de presentes auténticos.
En otros términos, el enfermo se enajena la capacidad de darse nuevos mundos en
beneficio de uno de ellos; el tiempo impersonal sigue su transcurso pero el tiempo
personal queda detenido. Ahora bien, para poder encerrarse en un determinado
amor o en una ambicién es necesario que la existencia personal esté sostenida por
una existencia impersonal que permite que la existencia en primera persona
retroceda hacia una existencia en si. En este punto es necesario tener en cuenta que
la paradoja de la existencia comprendida como tensién entre pasividad y

espontaneidad solo aparece en la temporalidad: el sujeto no es el autor del tiempo

2 Idem, p. 277. .

3 Segiin Waldenfels, a través de estos casos Merleau-Ponty ilustra el papel general del cuerpo, que
pone de manifiesto la siguiente interrogacion: “Coémo es pensable que el cuerpo aparezca a la vez
como guardian del pasado y lugar del olvido?” Ante lo cual Waldenfels sefiala que este papel seria
inexplicable si el cuerpo estuviera separado del espiritu. La manera de ser peculiar del cuerpo
propio reside en ser “dos en uno”. Asf, el cuerpo propio no es ni alguien, un sujeto que efectia actos
del yo, ni algo, un objeto que esta sujeto a procesos en tercera persona. El cémo que constituye la
manera peculiar de darse del cuerpo consiste en “[...] una autoduplicacion, una no-coincidencia en
la coincidencia, que Merleau-Ponty en su obra lardia [...] intenla caplar como chair” (Cf,, B.
Waldenlels, “Olvido y recucrdo corporal™, en Escritos de Filosaofia, N® 37-38, Bucnos Aires, 2001,
p. 13).

M M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 98.
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porque el fluir temporal no surge ante su impulso, pero tampoco lo padece porque
la temporalizacion le permite alcanzar la existencia personalzs. La libertad implica
la posibilidad de superar nuestra situacion sin abandonar nuestros inicios. El
nacimiento y el pasado dibujan en cada vida dimensiones fundamentales, las
cuales, aunque no impongan ningun acto en particular, se leen ¢ se reencuentran en
todos™.

Ahora bien, la expresividad manifestada por el cuerpo en sus diferentes
modalidades -movimiento, palabra, sexualidad- da testimonio de una
intencionalidad operante que es el tipo de intencionalidad motriz propia del cuerpo
y que difiere -como ya hemos sefialado- de la “intencionalidad de acto™. Esta
intencionalidad estd presente en el arco intencional que se encuentra por debajo de
todas las manifestaciones de la vida de la conciencia, tanto del conocimiento, del
deseo y de la percepcidén, como del lenguaje. Este “arco intencional” afirma
Merleau-Ponty:

[...] proyecta en tomo a nosolros nuestro pasado, nuestro porvenir, nuestro medio
humano, nuestra situacién fisica. nuestra situacion ideoldgica. nuestra situacion moral
o, mejor dicho, nos sitan bajo todas cstas relaciones™

La presencia de esta intencionalidad se impone porque constituye la esfera del
“yo puedo” que incluye el lenguaje, porque es la base del esquema corporal que en
sus reconstituciones establece el cuerpo habitual que se ha comparado con la
palabra constituida y porque es el fundamento de la nocion de cuerpo como cuna de
significaciones.

Esta manera de concebir el cuerpo hace pbsible que la operacién propia del
espiritu se manifieste en “[...] el movimiento por el qué’ nosotros retomamos
nuestra existencia corporal y la empleamos para simbolizarla en lugar de coexistir
con ella”*®. La metamorfosis responde a la doble funcién del cuerpo. Por un lado,
por su organizacion, esta como “[...] predestinado a modelarse sobre los aspectos
naturales del mundo”, pero a su vez, en tanto es capaz de gestos, de expresidény de

9529

lenguaje, “[...] se vuelve sobre el mundo para significarlo”. Del mismo modo que

% Con la nocioén de sintesis pasiva Merleau-Ponty quiere poner de relieve que: “[...} lo multiple esta
penetrado por nosotros y que, sin embargo, no somos nosotros quienes efectuamos la sintesis”
(Idem, p. 488). .

% Vivir es, para un hombre, “[...] continuar un torbellino de experiencia que se forma, con nuestro
nacimiento, en el punto de contacto del ‘afuera’ y de aquel que es llamado a vivirlo” (M. Merleau-
Ponty, Resumes de cours. Collége de France 1952-1960, p. 67).

7 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 158.

BM. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 42.

B Ibldem.
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el sujeto de la historia no crea totalmente su rol ya que, enfrentado a situaciones
tipicas, toma decisiones tipicas, nuestras decisiones personales traducen como
nuestros reflejos un a priori especifico. Como en la historia publica, no hay en la.
historia personal ni “una novedad continua” ni “una repeticion continua™’.
Merleau-Ponty propone “[...] profundizar la distincion entre ‘nuestro cuerpo
natural’, que esta siempre ya ahi, constituido para la conciencia, y nuestro cuerpo
‘cultural’ que es la sedimentacién de sus actos espontaneos™'. En relacion con el
tema que nos ocupa, esta propuesta plantea la siguiente pregunta: ;qué significa
profundizar la distincién entre cuerpo natural y cuerpo cultural?; ;se trata de
ahondarla con la finalidad de poner de manifiesto dos expresiones diferentes de
nuestro ser corporal, expresiones que subrepticiamente esconderian un dualismo
que, por otra parte, Merleau-Ponty se esfuerza por superar? O, por el contrario, ;se
trata de una superacion en la que la difefencia quedaria absorbida por una instancia
superior, que nos conduciria a un monismo? Para evitar estas interpretaciones es
necesario tener presente que para Merleau-Ponty la distincién en el ser humano de
un plano natural y un plano cultural es abstracta, en el sentido de que en el hombre
“todo es fabricado y todo es natural” [...]”** y esto no permite superponer a una
primera capa de comportamientos que se llamarian ‘naturales’ un mundo cultural o
espiritual fabricado®.

Afios mds tarde, reconoce expresamente que las investigaciones realizadas desde
el psicoanalisis, la sociologfa, la literatura o aun la politica han contribuido a borrar

[...] 1a linea de division del ‘cuerpo’ y del ‘espiritu’ y a ver la vida humana de un lado a
otro como espiritual y corporal, siempre apoyada en el cuerpo, siempre interesada, hasta
en los modos mas carnales, en las relaciones con las personas“.

% M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception. p. 104.

3 M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 227 n.

32 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 221.

33 E] hombre no es un psiquismo unido a un organismo, sino que “ese va y viene de la existencia
unas veces puede ser corporal y otras se coloca en los actos personales” (Jdem, p.104).

3 M. Merlcau-Ponty, Signes, p. 287. Esta manera de comprender el cuerpo se refleja en el erotismo
de la literatura contempordnea. Asf, M. Proust realiza una descripcion incansable y detallada del
cuerpo como “guardian de nuestro pasado”. Recordemos algunas frases del texto en el que relala
magnificamente la situacion del cuerpo al despertar: “El caso es que cuando me despertaba, asi, con
el espiritu en conmocion, para averiguar, sin llegar a lograrlo, en donde estaba [...] mi cuerpo,
demasiado torpe para moverse, intentaba, segin fuera la forma de su cansancio, determinar la
posicion de sus miembros para de ahi inducir la direccion de la pared y dar nombre a la morada que
la abrigaba [...]. Y antes de que mi pensamiento, que vacilaba en el umbral de los tiempos y de las
formas, hubiese identificado, enlazando las diversas circunstancias que se le ofrecian, el lugar de
que se trataba, el 6tro, mi cuerpo, se iba acordando para cada sitio como era la cama, donde estaban
las puertas, y de los pensamientos que al dormirme alli me preocupaban y que al despertarme volvia
a encontrar”. (Cf., M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 211, nota 1). M.
Carbone sefiala que en la IFenomenologia de la percepcion Merlcau-PPonty encuentra en la obra de
Proust una fuente para confirmar sus analisis del cuerpo vivido en tanto que eje de nuestro ser-en-
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Asi, por ejemplo, la superacion de la antinomia entre cuerpo 'y espiritu se pone de
manifiesto en la manera como el psicoanalisis concibe la relacion entre ambos. Mas
precisamente, las investigaciones realizadas por el psicoandlisis contribuyeron a
destacar la funcién espiritual del cuerpo y la encarnacion del espiritu. Considerado
desde una perspectiva fenomenoldgica, el psicoanalisis no debe ser pensado como
una teorfa que reduce lo espiritual a lo instintivo; por el contrario, ha contribuido a
descubrir “[...] en funciones que se consideraban ‘puramente corporales’ un
movimiento dialéctico y a reintegrar la sexualidad al ser humano™. Para Merleau-
Ponty, la fenomenologia y el psicoanalisis apuntan a alcanzar conjuntamente “‘una
filosofia liberada de la interaccidn entre sustancias que seria un ‘humanismo de
verdad’ sin metafisica®. Asi, mientras que la fenomenologia representa un aporte
que tiende a desligar al psicoandlisis de una interpretacion cientista u objetivista, el
psicoanalisis confirma a la fenomenologia en la descripcién de una conciencia que
no es univocamente conocimiento o represen’(acién3 7.

Las investigaciones psicoanaliticas no conducen a explicar al hombre por la
infraestructura sexual, sino a descubrir en la sexualidad relaciones y actitudes de
conciencia. En lugar de ligar un acontecimiento a sus condiciones mecanicas, se
trata de comprenderlojg. Ninguna conducta puede ser considerada como el
resultado de un mecanismo corporal; no hay “un centro espiritual y una periferia de
automatismo”. No se puede hablar ni del sexo ni del cuerpo como si fueran causas
Gltimas. Las nociones de causa o efecto resultan insuficientes para pensar la

conexion del cuerpo con la vida personal o de la vida personal con el cuerpo. El

el-mundo (Cf. Mauro Carbone, La visibilité de 'invisible. Merleau-Ponty entre Cézanne y Proust,
Hildesheim, Olms, 2001, pp. 33-34).

3 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, 184.

36 M. Merleau-Ponty, Parcours deux, p. 277.

Y ¢, André Green, “Du comportement  la chair: itinéraire de Merleau-Ponty, Critique, Nro. 211,
1964, p. 1027-1046. Segin el autor, el psicoandlisis ha jugado un rol decisivo en Ia ultima obra de
Merleau-Ponty. Asf, mientras que en La estructura del comportamienio, el psicoanilisis se
encontraba prisionero de una teoria de la integracion, y en la Fenomenologia de la percepcion, fue
objeto de una interpretacion existencial, en Lo visible y lo invisible un anélisis de estilo revelaria que
Merleau-Ponty interpreta la carne valiéndose de una terminologia freudiana. Sobre este tema, son
altamente reveladoras las contribuciones de Marc Richir, Cf. “Le sensible dans le revé”, en
Merleau-Ponty. Notes de cours sur L origine de la géometrie de Iusserl suivi de Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty, pp. 239-254.

® Ya en La estructura del comportamiento Merleau-Ponty se interesa por desligar al psicoanalisis
de toda interpretacién causal o mecdnica, explicitamente afirma: “Lo que nosotros quisiéramos
preguntarnos, sin poner en cuestion el papel asignado por Freud a la infraestructura erdtica y a las
regulaciones sociales, ¢s si los conflictos mismos de tos que habla, los mecanismos psicol6gicos que
ha descrito [...] exigen verdaderamente el sistema de nociones causales por medio del cual los
interpreta [...]” (M. Metleau-Ponty, La structure du comportement, p. 192).
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enigma del cuerpo reside en que siendo parte del mundo permanece abierto al

deseo de aproximarse al otro y reunirlo en su cuerpo.

2. Las manifestaciones de la logica perceptiva

a. Id sistema cucrpo-cosas

Asi como la percepcion no puede ser explicada ni por una suma de impresiones
ni por la organizacion logica del pensamiento, del mismo modo el objeto percibido
no se reduce a lo que veo sobre él (estrictamente solo veo tres caras del cubo) y no
es un juicio por el que enlazo las apariciones sucesivas. La experiencia de la cosa
estd mas alla de sus manifestaciones sensibles y las cosas no son unidades del
orden del juicio que se encarnan en las apariencias. Merleau-Ponty rechaza tanto la
concepcién empirista de la cosa como la concepcién intelectualista®. Para el
intelectualismo la cosa percibida no es una totalidad abierta cuya sintesis no puede
ser completada, sino un sistema de reglas de sintesis que la determinan por
completo. Del mismo modo, el yo no es algo que se habe y rehace por obra del
curso del tiempo sino un para si o sujeto absoluto. Desde esta perspectiva, la
sensacion no adquiere objetividad fuera del sistema de relaciones y solo esta
presente a condicion de existir para el sujeto, ya que “el yo pienso debe poder
acompaifiar todas mis representaciones”. Frente a esta interpretacion, Merleau-
Ponty destaca que las cosas se revelan poco a poco y nunca completamente, no hay
una mediacién légica sino una mediacion por medio de perspectivas. La
aprehension de la cosa se realiza a través de sus aspectos. “En y por el escorzo™ se
capta una cosa constantemente mediatizada por ese escorzo. La cosa se ofrece y no
se ofrece a través de los escorzos: tiene un modo de organizacion ambiguo por el
que se alcanza la cosa misma en cuanto “significacion cosa” inherente a cada
escorzo. La perspectiva no es una deformacion subjetiva de las cosas; por el
contrario, es su “propiedad esencial” que otorga a lo percibido “una riqueza
escondida e inagotable™’. La perspectiva no introduce en la percepcion la nota de
la subjetividad, sino que proporciona la seguridad de comunicar con un mundo
real, con un mundo que no se agota en lo que de él conocemos, con un mundo cuya
riqueza supera nuestro conocimiento del mismo. Si todas las caras de un cubo se

conocieran de un solo golpe, no estariamos en presencia de una cosa que se ofrece

® Idem, p. 202.
® Ibidem
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poco a poco a la inspeccion sino en presencia de una idea que el pensamiento
posee. Para que haya aprehension de una existencia, es necesario que el objeto no
se de enteramente a la mirada. Debe guardar en reserva aspectos a los que tiende la
percepcién sin poseerlos. Precisamente porque la cosa no se agota en sus
apariciones, la conciencia ingenua puede alcanzar la cosa misma. Las apariciones
no agotan el objeto, pero no forman una pantalla entre la conciencia y el objeto
porque el mismo objeto se hace presente a través de ellas.

La percepcidn retne nuestras experiencias sensoriales en un mundo tnico y no lo
hace en la forma en que la visiéon binocular aprehende un solo objeto. Al fijar la
mirada en lo infinito tengo una imagen doble de los objetos préximos. Cuando me
fijo en estos objetos, las dos imagenes se acercan a la vez a lo que va a ser el objeto
nico y desaparecen en él. Aqui se tiene conciencia no solo de ver por los dos ojos
el mismo objeto, sino de progresar hacia el objeto mismo y de poseerlo en came y
hueso. Las imagenes monoculares andan errantes delante de las cosas. Sin tener
primero un lugar en el mundo, repentinamente se retiran hacia un cierto lugar en el
mundo y se absorben o disipan en ese lugar. El objeto binocular absorbe las
iméagenes monoculares. La sintesis se realiza en el objeto binocular y en él las
imagenes monoculares se reconocen como manifestaciones de un mismo objeto. La
sintesis perceptiva se distingue de la sintesis intelectual porque parece realizarse en
el objeto mismo. En otros términos, la sintesis no se produce porque todas las
experiencias expresan un invariante, sino porque todas las experiencias son
reunidas o recogidas por la ultima experiencia. Merleau-Ponty contrapone la
identidad del objeto a la ipseidad de la cosa. La ipseidad no puede alcanzarse o
agotarse en la forma en que se agota o alcanza la mera identidad. Cada aspecto de

-la cosa que se nos ofrece en la percepciéon no es mas que una invitaciéon a ir mas
alla de este matiz momentaneo, de esta determinacién momentanea en el proceso
perceptivo. Si se alcanzara plenamente la cosa, si se la agotara en todos sus
momentos, esta cosa se desplegaria delante de nosotros sin misterio y dejaria de
existir como cosa en el momento mismo en que creemos haberla alcanzado. El
existir por si misma de la cosa es solidario con huestra no posesién de la cosa.

El sistema simbélico que es mi cuerpo encuentra su correlato en las cosas
percibidas. La descripcién dé »la cosa percibida pone de manifiesto que, al igual que

el esquema corporal, la cosa es un sistema de equivalencias que se funda “en la
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experiencia de una presencia corporal™!. Asf como los sentidos constituyen las
facultades de un cuerpo que son integradas en una accién unica, las propiedades
sensibles de la cosa “constituyen en conjunto una unica cosa”. Merleau-Ponty lo.
dice expresamente: “Hay en la cosa una simbélica que enlaza cada una de las
cualidades sensibles a las otras™2. En otros términos, “hay una légica del mundo”
“que el cuerpo abraza y que hace que sean posibles las cosas intersensoriales. La
experiencia de la cosa no es solo una realidad que se presenta a uno de los sentidos,
sino que exige la articulacion de los diferentes sentidos orientados hacia un tnico
polo. Una cosa no tendria un determinado color, si no tuviera cierta forma, ciertas
propiedades tactiles, cierta sonoridad. Cézanne decia que “un cuadro contiene en si
mismo hasta el olor del paisaje™, con lo cual queria decir que la cosa, que en el
caso del cuadro se configura por el color, contiene también una respuesta a la
interrogacion de los otros sentidos. Del mismo modo si uno ve el diablo, ve el olor,
las llamas, y el humo; puesto que la “unidad significativa es esta esencia acre,

4 En una nota a pie de pagina, Merleau-Ponty cita un texto H.

sulfurosa y ardiente
Conrad-Martius, decisivo para esta comprensiéon: “El mundo percibido es no
solamente una simbdlica de cada sentido en los términos de los otros sentidos, sino
atin una simbélica de la vida humana[...]"*. Lo sensible responde a nuestra mirada
y a nuestros movimientos a través de un lenguaje en el cual la significacion se
configura en la estructura misma de los signos, de tal manera que para comprender
una cosa no es necesario realizar una operaciéon activa de significacion (Sinn-
gebung). Por el contrario, esta operacién es derivada en relacién “con esta
pregnancia de la significacién en los signos que podria definir el mundo™*.

Es necesario insistir en que la cosa no se presenta como una significacién que el
entendimiento debera constituir, sino como una estructura accesible a la inspeccién
del cuerpo. El sentido no es una idea solo accesible al entendimiento que coordina

los diferentes aspectos sensoriales sino que “anima la cosa y se encarna en ella”. Lo

“"M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 216.

2 Idem, p. 368.

“ Ibldem

“ Ibldem

% Idem, p. 369 n. La cita corresponde a H. Conrad-Martius, “Realontologie”, Jahrbuch fiir
Philosophie und phinomenologische Forschung, V1, 1923, p. 302.

“ Idem, p. 490.
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maravilloso del mundo real es que en él el sentido envuelve y penetra
profundamente la materia. De esta manera, la cosa realiza el milagro de la
expresion:

un interior que se revela desde afuera, una significacion que descicnde en ¢l mundo y s¢

pone a existir ahi y que uno no puede comprender plenamente mas que buscando la
. 4

mirada cn su lugar”’.

El movimiento y la mirada encierran el misterio de toda accion expresiva y lo
sensible responde mediante un lenguaje en el que los sentidos interrogan a las cosas

y ellas les responden.

b. La comprension del otro

Entre los objetos culturales que hacen posible la comprension del otro, Merleau-
Ponty destaca el cuerpo propio y la palabra: “[...] por mi lenguaje y por mi cuerpo
estoy acomodado al otro™*. En la Fenomenologia de la percepcién se afirma que el
secreto de la presencia del otro reside en la percepcion que el yo tiene de su propio
cuerpo. Desde el momento en que la conciencia no es concebida como una
conciencia pura aislada del medio, sino como conciencia encarnada en un cuerpo
propio que se manifiesta como ser-en-el-mundo, el cuerpo del otro no es un objeto
| para el yo, ni el cuerpo propio lo es para el otro. Ambos se presentan como sujetos
de un comportamiento comprometido en una situaciéon comun. El cuerpo propio
percibe el cuerpo del otro y “encuentra ahi una prolongacién milagrosa de sus

¥ Del mismo modo

propias intenciones, una manera familiar de tratar el mundo
que en la experiencia perceptiva de la cosa la captacion del sentido de los gestos
del otro no se reduce a una operacion de conocimiento, sino que la comprension es
el resultado de una reciprocidad entre mis intenciones y los gestos del otro: “El
gesto estd ante mi como una pregunta, me sefiala determinados puntos sensibles del

mundo, y me invita a unirme a ellos™. Esta comprensién excluye la posibilidad de

7 Idem, p. 369.

“®M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 27.

“Idem, p. 215.

% M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 406.
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aprehender los propios comportamientos o los del otro a través de una
representacion. Asf, por ejemplo, es posible captar en la percepcion del otro una
fisonomia moral sin conocer previamente las categorias que la hacen posible. Al
igual que en la experiencia perceptiva de la cosa, el dato aparece sobre un cierto
sistema de equivalencias o como separacion respecto de cierto nivel humano.
Cuando el nifio reconoce la sonrisa de la madre y da testimonio del reconocimiento
a través de su propia sonrisa, no ha observado atn su rostro en un espejo de modo
que no puede establecer relaciones entre sus gestos y los gestos ajenos a fin de
efectuar un razonamiento por analogia que atribuya a los signos sensibles
exteriores que advierte en el rostro de su madre y que son similares a los suyos una
intencién idéntica a la que él mismo tiene como sostén y animacion de esos signos.
Asi como las diversas partes del cuerpo forman un sistema que se hace visible en el
esquema corporal, el cuerpo propio y el cuerpo del otro forman un sistema y una
especie de existencia anénima los sostiene e impregnaﬂ.

El fendmeno central que funda a la vez la subjetividad y la trascendencia hacia el
otro consiste en que yo estoy dado a mi mismo, esto quiere decir: “me encuentro ya
situado y comprendido en un mundo fisico y social”>>. La expresién de esta
pertenencia a una situacién comun no es dada solo por el cuerpo sino también por
la palabra que completa la comprension corporal y desempefia un papel
fundamental para alcanzar la presencia del otro. La palabra se formula con vistas al
préjimo. Los hablantes se expresan porque no estan solos y aun en el monélogo se
desdoblan para referirse a una parte de si mismos como un “otro”. Al presentar al
otro como una dimension de la propia existencia, el lenguaje revela que nuestra
situaciéon original es la del ser en comin. En la experiencia del didlogo se
constituye entre el otro y yo un terreno comun: [...] mis propositos y los del

interlocutor son evocados por el estado de la discusién, se insertan en una

' La nocién de subjetividad concebida a partir de una existencia anénima pareceria negar lo que
ella quiere aclarar, a saber, la comunidad de subjetividades: “Si en el nivel de la existencia corporal,
el sujeto estla inextricablemente mezclado con una vida que no es propiamente la suya, sino la vida
de un ‘se’, una vida de generalidad y anonimato donde no hay aiin yoes, hay rotundamente una
suerte de comunicacion o intercambio, pero esto no podria ser en verdad una intersubjetividad por
la sencilla razon de que no hay aqui dos subjetividades propiamente dichas, dos sujetos que tienen
cada uno una existencia propia en primera persona”. Sin embargo, Madison encuentra en la misma
filosofia de Merleau-Ponty la respuesta a esta aparente contradiccion. Lo que existe no es al
comienzo un “se” y posteriormente un “yo”, sino un “yo” que se abre a un “se” como dimension de
su propio ser. Cf. Gary Brent Madison, La phénoménologie de Merleau-Ponty. Une recherche des
limites de la conscience, Paris, Klincksieck, 1973, p. 60.

2 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 413.
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operacion comtn de la cual ninguno de nosotros es el creador’. La palabra realiza
la concordancia del yo con el otro porque ambos polos aparecen como
colaboradores dentro de una reciprocidad en la que las perspectivas mutuas se
deslizan la una en la otra y alcanzan desde dentro el imperioso deseo de que hay
algo a decir. Waldenfels apoya sus andlisis acerca de la estructura triddica del
didlogo sobre la base de estas nociones. El tejido comin que resulta de una
operacién en comin constituye el ambito del entre (Zwischenreich), que ninguno
de los participantes puede adjudicarse como propio porque la interaccion surge y
existe antes de la actividad, esto es, alcanza una esfera de anonimato prepersonal
por la que nosotros tenemos ya un mundo. En este marco, el nosotros no puede ser
interpretado ni como un sustrato fundante ni como la suma de las partes, sino como
una vinculacién viviente entre los sujetos, su intersubjetividad. Por este motivo, “el
nosotros conserva en si una historia cultural y una prehistoria natural que nunca

esta acabada y que nunca se recupera totalmente™*.

i. El fenémeno de la imitacion como forma de acceso al otro

En un resumen dedicado a “La conciencia y la adquisicion del lenguaje”
Merleau-Ponty considera, en relacién con la adquisicion del lenguaje en el nifio, el
problema de la imitacién. Sintetiza brevemente la nocion clasica de imitacion para
luego, en contraste con ella, considerar los avances de la teoria de Guillaume y la
prolongacion de esta teoria desde su propia perspectiva.

La concepcion clasica de la imitacion plantea a Mérleau-Ponty el siguiente
problema: ;como después de haber visto un gesto o escuchado una palabra, el nifio
llega a producir un gesto o una palabra equivalente, tomando como modelo ese
gesto o esa palabra? Desde la concepcidn clasica de la imitaciéon se responde que
para traducir una conducta visual en lenguaje motor es necesario primero
comprender la causa que provoca la conducta del otro, para luego poder
reproducirla. Sin embargo, puede objetarse, esta doble traduccién resulta imposible
porque el nifio debe elevarse hasta las causas motrices y musculares del gesto del
otro y luego reproducir esas condiciones, lo cual supondria por parte de él un

andlisis de las condiciones motrices de los gestos de los demas y una identificacion

3 Idem, p. 407.
S 13. Waldenfels, Der Spielraum des Verhaltens, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1980, pp. 192-197.
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kinestésica y visual entre ambos cuerpos. Guillaume invierte el problema y afirma
que el nifio comienza por imitar el resultado de la accion por sus propios medios y
de esta manera encuentra que esta produciendo los mismos movimientos que los
, del modelo que imita. Lo que para los psicélogos clésicos es condicién previa, para
Guillaume no es mas que una consecuencia, es decir, que la identificacion visual y
kinestésica es el resultado final. De este modo: “La imitacion no se comprende
més que como reencuentro de dos acciones alrededor del mismo objeto: imitar no
es hacer como otro, sino llegar al mismo resultado™. Se pone de relieve asi que
disponemos del cuerpo no como una masa de sensaciones, sino como “un medio
sistematico” de estar dirigido hacia los objetos.
La imitacién de los actos del otro supone, pues, que el cuerpo del otro se le
aparece al nifio como “portador de conductas estructuradas” y que experimenta su
propio cuerpo como “[...] un poder permanente y global de realizar gestos dotados

de un cierto sentido’®

. Ahora bien, para Guillaume estos son dos aspectos de una
sola organizacién que se realiza a través de la identificacion del yo y del otro. La
identificacién cumple un rol central ya que el yo y el otro son dos entidades que el
nifio disocia tardiamente. Sin embargo cabe preguntarse, ;como, a partir de esta
identificacion primitiva con el otro, llega el nifio a realizar su yo y su aptitud para
reproducir comportamientos? o, en otros términos, ;cémo explicar el pasaje de la
identificacion a la distincion entre el yo y el otro? Merleau-Ponty interpreta que si
bien Guillaume no responde a la cuestion de manera directa, la aborda lateralmente.
La imitacién infantil se desarrolla sobre el terreno del “egocentrismo inconsciente”.
Hay un primer movimiento en el que el nifio est4 orientado hacia el otro y hacia las.
cosas y se confunde con ellos; la imitacion lo ayudara a salir de esta indistincion,
haciendo posible la formacién de un yo representado. Asf, mientras que la
concepcion clasica parte de la conciencia de si para luego alcanzar la del otro, el
problema que se le presenta a Guillaume es coémo partiendo del otro se puede
alcanzar un yo representativo, ya que el nifio no posee la conciencia de un yo
unico. Sin emba_rgo, la conciencia de un yo unico es algo que todavia no existe en

el nifio porque el yo es vivido por él pero no estd aun tematizado.

55 . N g A .
Maurice Merleau-Ponly, Merleau-Ponty G la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, Dijon-

Quetigny, Cynara, 1988, p. 32.
% Idem, p. 34.
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Esto se confirma también a través del testimonio del lenguaje, porque los
primeros vocablos del nifio conciemen al otro mas que a él mismo y prueban que
“[...] su conciencia no es conciencia para sf, sino con otro [..]”°7. También la
aparicion tardia del nombre propio es una prueba de la importancia del otro.
Asimismo, la evolucién de los pronombres sefiala la confusion entre el yo y el otro.

Segtin Merleau-Ponty, el analisis de la imitacidon afectiva representa en la teoria
de Guillaume un escollo que le permite corregir en cierta medida sus concepciones,
ya que la imitacién de los afectos no es un simple contagio de emociones, en el
sentido de una invasién de las emociones del otro en nosotros, sino que hay una
suerte de simpatia egocéntrica que consiste en la posibilidad de “vivir
momentaneamente en otro”, y no en vivir desde si lo mismo que el otro. Pero es
necesario que ei nifio sea conducido de la simpatia primitiva a la simpatia real
mediante un movimiento analogo a aquel que lo conduce de la imitacién de los
actos a la imitacion propiamente dicha. Ese pasaje se realiza, segin Guillaume, a
través del juego. Por primera vez, en el juego los nifios y los padres cambian sus
roles y esto produce en el nifio un cambio de perspectiva, por el que el nifio
aprende a distinguir al otro de si mismo.

Segin Merleau-Ponty si bien la tesis de Guillaume acerca de la imitacion
contiene dos nociones importantes en relacion con el problema del otro, éstas no
han sido suficientemente analizadas.

i) la nocién de un yo latente que permanece en la ignorancia de si hasta no
encontrar en el otro un limite a si mismo. Esta nocidn no es accesible al anlisis
debido a que en ese estadio del desarrollo de la conciencia se privilegia la
indistincion.

1) el movimiento que transporta al nifio hacia otro y que le permite pasar de la
imitacion de los actos a la imitacion de las personas no resulta suficiente puesto
que la nocion de “transferencia”, a través de la cual Guillaume explica el pasaje,
contiene reminiscencias asociacionistas que terminan por transformar dicho
desplazamiento en una ilusion.

La relacién con el otro en la teoria de Guillaume supone: 1) una relacién casi
magica con nuestro propio cuerpo; y, 2) que los actos del otro deben ser percibidos

como totalidades melédicas por nosotros ya que tenemos las mismas capacidades’®.

57 Idem, p. 36.
38 Idem, C£., pp. 37-41.
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Merleau-Ponty afirma expresamente que estas nociones han adquirido un

tratamiento filoséfico en la fenomenologia de Husserl y Scheler.

ii. £l problema de la existencia del otro

Merleau-Ponty aclara que desde la perspectiva cartesiana no es posible encontrar
una solucién al problema del otro. Si el yo sélo es accesible por la conciencia de si
y toda experiencia presupone el contacto de sf a si, el otro es simplemente un yo
que solo se presenta desde el exterior, lo cual es contradictorio. Desde el momento
en que el otro no es para mi, lo que él es para si no alcanzo a comprenderlo y, por
lo tanto, no tengo experiencia del otro. La solucién reside en transformar esta
relacion de exclusién en una relacion viviente.

Con la finalidad de encontrar una solucién a esta problematica, Merleau-Ponty
recoge de los anlisis de Husserl los siguientes elementos:
i) “Percepcion lateral”: a diferencia de los objetos, el otro no se encuentra frente al
yo sino que implica una cierta “orientacion”, una referencia por relacién al yo. Se
trata de concebir no una serie de “para-sies”, sino una comunidad de “alter egos”,
que existen los unos para los otros.
ii) “Percepcion de un hueco™ percibimos al otro como reflejo y como “hueco”
(lacune) por relaciéon con nosotros mismos. Sin embargo, es necesario aclarar que
si bien la percepcion del otro es una percepcidn en carne y hueso, esta percepcion
no es del mismo tipo que la de los objetos. Mientras en este ultimo caso lo que no
es dado actualmente aparece virtualmente, en el caso de la percepcion del otro
resulta imposible percibirlo a éste tal como él se percibe a si mismo. La presencia
“en carne y hueso” posee un limite porque nosotros no podemos estar

puntualmente en el lugar del otro. No se puede pasar por alto la distincion entre mi

(13 1y
1.

aqui”y su “all
iii) “Percepcion de la conducta del otro™ es a través del cuerpo que puedo
comprender los comportamientos del otro. La nocién de estilo juega en este caso un
papel central. Puesto que el estilo de mis gestos es el mismo que el de los otros, se
puede afirmar que lo que es verdadero para mi lo es también para el otro.

iv) “Transgresion intencional™: la captacion de la existencia del otro no se reduce a

la percepcion de su estilo, es necesario un apareamiento (Paarung); es decir, que el
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cuerpo vuelva a encontrar en el otro la realizacion de sus propias intenciones que a
su vez le sugieren nuevas intenciones. A esta operacion por la cual accedemos a la
experiencia del otro trascendiendo nuestro propio yo, Husserl la llama
“transgresion intencional” o “transgresion aperceptiva” e insiste en que no se trata
de una operacion légica sino vital. Sin embargo, Merleau-Ponty se pregunta: jen
qué medida se puede encontrar una solucién al problema de la existencia del otro
en el marco de una filosofia intuitiva? Se trata de explicitar la existencia del otro,
pefo esta explicitacion se vuelve problematica porque Husserl no abandona la
concepcion cartesiana de la conciencia de si.

No obstante esta objecion, Merleau-Ponty reconoce que hay en los escritos de
Husserl una orientacion hacia la intersubjetividad, es decir, la posibilidad de partir,
sin colocar el ‘cogifo’ primordial, de una conciencia que no es ni yo ni otro®. La
diferenciacion de mi punto de vista y del punto de vista del otro es una
consecuencia de la experiencia del otro, por lo tanto no es necesario colocarla en el

punto de partida.
lii La concepcion de Max Scheler

La solucién de Scheler®® comienza por renunciar al punto de partida del cogito.
Parte explicitamente de una indiferenciacion total entre el yo y el otro: “Es
necesario hablar de una ‘corriente de experiencia psiquica indiferenciada’, una

mezcla de si y de otro, la conciencia primitiva en una suerte de generalidad, de

% Idem, cf. p. 41. Al profundizar el horizonte intersubjetivo, Husserl introduce, junto a la empatia
objelivamente, una segunda forma de empatia cuyo rasgo fundamental consiste en una asimilacion a
la alteridad: “La empatia admite en general una doble manera, ¢l tencr cnfrente al otro
comprendiéndolo como ofro pero teniéndolo objetivamente, y el vivir, co-vivir, co-experienciar, co-
pensar, co-alegrarse en ¢l otro, hasta desvanccerse en su ser [ (Ms E 1119, 34a). Ll rasgo
caracleristico de esle nuevo modo de cmpatia reside en trascender el mero conocimiento del otro
como objelo para alenerse a sus necesidades vitales en contraste con las propias, de sucrle que la
propia actitud es la de una auténtica solicitud: “Esta exige en tanto auténtica siempre el hundirse en
el otro, vivir en ¢l olvidado de si mismo, y asi en este ‘recubrimiento’ experimenlar sus exigencias
vitales —en la empatia” (Ms E 1IT 9, 34b). El hundirse en el otro implica un nivel ulterior respecto
del trasladarse dentro del otro inherenle a la cmpatia objetivante porque deja fuera de la atencion el
curso de la propia vida en una puesta entre paréntesis del propio interés.

% La interpretacién de Merleau-Ponty se apoya en los analisis realizados por Scheler acerca de la
percepcion del otro en Esencia y formas de la simpatia. Frente al supuesto de que alcanzo la
percepcién del otro a partir de la percepcion de su cuerpo y sus movimientos, Scheler sostiene que
lo que percibimos en otros hombres no son ni cuerpos extrafios ni yoes extrafios sino “totalidades
unitarias”, quc intuimos sin quc ¢l contenido de la intuicion esté dividido en la dircecion de la
pereepeion externa ¢ interna (CL, Max Scheler, Wesen und I'ormen der Sympathie, Bern-Manchen,
Francke, 1973, pp. 245-255). Percibimos al olro como “lotalidad expresiva™; la distincion entre el
cuerpo material, el yo o la persona se presenta sélo en un segundo momento. La falta de adecuacion
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71 Ahora bien, frente a esta indiferenciacion se

‘estado de ‘histeria’ permanente
plantea una pregunta acerca de como surge la conciencia de si. Scheler responde
que solo por la expresién tomamos conocimiento tanto de sf mismo como del otro.
Esto impide otorgarle a la conciencia de si un privilegio; ella no es posible sin la
conciencia del otro.

Sin embargo, el problema queda sin resolver porque se trata de saber como la
conciencia de si y del otro pueden surgir a partir de este “fondo de indiferenciacion
primitiva”. En otros términos, ,coémo es posible un aislamiento y una pluralidad de
conciencias? Las conciencias solo estan separadas por su corporalidad; ella
constituye la materia sensible mediante la cual se aprehende el si mismo y el otro.
En un sentimiento, lo sensibl.e no constituye mas que una débil capa, el contenido y
la intencién pueden ser compartidas por otro. Asi, por ejemplo, la intensidad
sensible del dolor en una quemadura solo puede ser sentida por el sujeto que se
quema, pero las experiencias que ella representa como la amenaza del fuego, el
peligro para la integridad del cuerpo o la significacion del dolor pueden ser
comunicadas y sentidas por el otro. La evidencia emocional hace posible llegar a
ser otro intencionalmente en la medida en que el otro se da a nosotros a través de
sus manifestaciones expresivas. Merleau-Ponty valora esta nocién de expresion
porque segin ella la conciencia no esta detras, sino que se hace presente en sus
manifestaciones, de tal manera que es posible alcanzar al otro en su existencia.
Desde este punto de vista, el cogifo toma una importancia generalizable que se
aplica tanto al otro como al st mismo. Sin embargo, subsiste la problematicidad en
el punto de partida, puesto que la oposicién inicial yo-otro es insuperable. La
comunicacion perfecta es imposible porque la mismidad se da plenamente en el
punto de vista propio, en el trazado de una perspectiva singular, y resulta
contradictorio exigir que las subjetividades se comuniquen por entero y que puedan
confundirse permaneciendo a la vez como “yo” y “otro”. No obstante, si las
intenciones se corresponden ya en el nivel del cuerpo y el didlogo es lo‘ que
realmente permite el descubrimiento de si mismo, tampoco es posible hablar de una
soledad total. Este solipsismo vivido no se refiere a la posibilidad de nuestro
conocimiento del otro, sino a nuestra capaci'dad de penetrar en él en cuanto se vive

a si mismo y nos ofrece una “opacidad”. Por eso, hablar de la inaccesibilidad

entre la expresion y lo expresado puede plantear la necesidad de un razonamiento por analogia, pero
para darme cuenta de esta inadecuacion es necesario que antes exista un plano previo de contacto.
' M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 42.
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absoluta del otro o de la posibilidad de un conocimiento total significa desconocer
una parte del fenémeno. Lo que se presenta es una tensién entre la indubitabilidad
de la conciencia del otro y la imperfeccion de nuestro conocimiento de él. Tampoco -
se puede caer dentro de una conciencia colectiva en la que existiria una
reversibilidad perfecta: la multiplicidad de sujetos subsiste porque no se borra la
pluralidad de las perspectivas.

En realidad, Merleau-Ponty presenta las concepciones de Husserl y Scheler como
antitéticas. Mientras que para el primero el problema reside en pasar de la
conciencia de si a la conciencia del otro, para Scheler se trata en cambio de
comprender cémo la conciencia de si y del otro pueden surgir de “un fondo de
indiferenciacion”. Una reconciliacién como la que intenta Merleau-Ponty, entre la
conciencia cierta e inmediata que cada uno tiene de si mismo y la conciencia cierta
e inmediata del otro exige tener presente que tanto el yo como el otro se encuentran
ya dados en un mundo social y que nos descubrimos como conciencias en una

situacion comun.
c. La expresion pictorica

La expresién pictérica constituye para Merleau-Ponty una de las expresiones mas
acabadas tanto de la presencia del /0gos mudo como del esfuerzo que el pintor
realiza para restituir a través de las formas, de los colores o los rostros la
configuracién de lo sensible que la naturaleza realiza sin ningin esfuerzo. De esta
manera, la pintura “retoma y sobrepasa” la configuracion del mundo que comienza
en la percepcion. Percibir es ya estilizar. Asi, cuando se percibe una mujer -
ejemplifica Merleau-Ponty-, no se percibe un maniqui coloreado, sino “una
expresion individual, sentimental, sexual”. Se trata de una manera (nica de hacer
variar el ser femenino que comprendo de la misma manera que comprendo una
frase, pues “[...] encuentra en el yo el sistema de resonadores que le conviene™?.
Ahora bien, en el caso del pintor las significaciones ya establecidas daran lugar a
otras, de manera que la percepcion de la mujer no expresara solo una determinada
conducta sino una “manera tipica de habitar el mundo y de tratarle [...] de

significarle tanto por la carne como por el espiritu”®. La significacion nueva se

% M. Merlcau-Ponly, La prose du monde, p. 84.
S Idem.
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instituye cuando los datos ya significativos del mundo son sometidos a una
“deformacion coherente”. Pero el problema reside en saber qué significa
coherencia y qué es lo que hace que todos los vectores visibles converjan en una
misma significacién. Merleau-Ponty responde que es la naturaleza del mundo
percibido lo que hace que el pintor sea capaz de producir emblemas que expreéan,
ademas de las intenciones instintivas, una relaciéon mas altima con el Ser. Si el azul
del mar puede ensefiarle a Renoir algo de Las lavanderas, es porque cada
fragmento del mundo se presenta como una cierta manera de responder a la
interpelacion de la mirada, “muestra y ensefia una manera de hablar”. En £/ ojo y el
espiritu, Merleau-Ponty se pregunta: “;Qué le pide exactamente el pintor a la
montafia?”, y responde:

Que desvele los medios, solo visibles, por los cuales se hace montafia ante nuestros
ojos. Luz, iluminacion, sombras, rellejos, color, todos estos objetos de su bisqueda no
son del todo objetos reales: como los fantasmas, solo tienen existencia visual. De hecho
existen solo en ¢l umbral de la vision profana, no son cominmente vistos. La mirada
del pintor les pregunta como se comportan para hacer que repentinamente haya alguna
cosa y que ella sea esta cosa, qué hacen para componer este lalisman de mundo, para
I 4
hacernos ver lo visible™*,

La nocién de estilo ilustra el momento fecundo en que un sentido operante o
latente encuentra los emblemas que han de liberarlo y de hacerlo accesible a los
otros. El estilo hace posible la significacion. Ahora bien, para comprender la
operacién de expresion es necesario privarse de las significaciones establecidas y
volver a un mundo no significante, que es la situacién en la que se encuentra el
creador, al menos respecto de aquello que va a decir. El problema no reside en
comprender como determinadas significaciones pueden o no corresponder a

determinados objetos, sino en comprender como una determinada situacién o un

determinado objeto comienza a significar. El esquema interior que el pintor

84 Maurice Merleau-Ponty, L 'oeil et I'esprit, Paris, Gallimard, 1964, pp. 28-29.

55 Michel Haar considera que si la actividad estructurante de la percepcion y el ser en el mundo
corporal constituyen para Merlcau-Ponty cl origen del arte, la expresion pictorica sc reduce a una
mera reproduccién de un sistema de equivalencias ya preexistente en la percepcion. De esta manera
cl trabajo del pintor se presenta como “una hipostasis de la productividad originaria de la percepeion
de la que el pintor no harfa mas que tomar conciencia” (“Pintura, percepcién y afectividad”, en
Marc Richir et Etienne Tassin (eds.), Merleau-Ponty Phénoménologie et expériences, Grenoble;
Jérdme Millon, 1992, p. 108). En primer lugar, es necesario tener en cuenta que para Mcrleau-Ponty
el estilo no ¢s ni un medio de representar, lo cual equivaldria a suponer un modelo exterior, ni
tampoco la representacion del mundo es “un medio del estilo”, lo cual equivaldria a decir que el
estilo es un fin que se conoce con anterioridad. “El estilo es en cada pintor [...] el indice general y
concreto de ‘la deformacion coberente’ por la cual él concentra la significacion aun dispersa en su
percepcion y la hace existir expresamente” (M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 86). La
referencia al mundo percibido pone de manifiesto que el pintor no crea su obra a partir de la nada,
pero carece de sentido que pueda decir: “|...] lo que es de él y lo que est4 en las cosas, lo que estaba
en sus cuadros precedentes y lo que agrega ahi, lo que ha tomado de sus predecesores y lo que es
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termina por plasmar en la obra no debe ser buscado ni en la vida interior del artista,

ni tampoco es el producto de los condicionamientos exteriores. Desde este punto de

vista, el pintor no hace mas que decir lo que las cosas y los rostros “querian decir”, -
libera un sentido que le es propuesto por el mundo a medida que se le aparece. La

significacion aparece cuando, por un lado, las construcciones del conocimiento se

aplican a lo percibido “como a algo de lo que hay significacién” y, a su vez, lo

percibido se encuentra con lo comprendido en una doble relacion: es solo un

esbozo, que pide una continuacién, y, también, lo percibido es su prototipo, de tal

manera que solo lo percibido hace de lo comprendido su verdad actual.

Desde esta misma perspectiva, vale la pena recordar algunos de los aspectos
tratados en “El cine y la nueva psicologia”. En esta conferencia dictada en el
Instituto de Altos Estudios Cinematograficos de Paris, Merleau-Ponty afirma: “[...]
la pelicula no se piensa, se percibe”“. Aplicando los principios de la nueva
psicologia intenta mostrar que la pelicula cuenta una historia, sin que esto
signifique que la pelicula tiene por finalidad hacernos ver u ofr lo que veriamos o
" escucharfamos si asistiéramos en realidad a la historia que nos cuenta. “Es la
felicidad del arte mostrar como algo se bone a significar, no por alusién a ideas ya
formadas y adquiridas, sino por la disposicidon temporal o espacial de los
elementos™’.

Una mirada general a los principios que rigen la percepcion de la pelicula nos
pone de manifiesto que elia no ofrece los “pensamientos” del hombre, sino una
manera propia de tratar con las cosas y con los demds, que se expresa en los
gestos, la mirada, la mimica, y que define, -como hemos sefialado- en las cosas o
las personas un estilo. La pelicula debe ser considerada, en primer lugar, como
“una forma temporal”, ya que no resulta de una simple suma de imagenes, sino que
el sentido “[...] de una imagen depende [...] de aquellas que le preceden en la
pelicula, y su sucesién crea una realidad nueva [...]"®®. Por otra parte, el director

maneja el lenguaje instituido del mismo modo que el hombre que habla utiliza la

suyo” ( Idem, p. 95). En segundo lugar, la expresion pictorica es una empresa paraddjica que -como
veremos mas adelante- implica una tension entre lo dado y la institucion (Stiftung) de un sentido.
Segun Waldenfels, el aspecto paradojal de la expresion excluye “un discurso hablado o escrito que
seria pura creacion de novedad, que no deberia nada a su modelo, e, inversamente, un discurso
hablado u escrito, que scria pura reproduccion, que deberia todo lo que tiene de esencial a su
modelo”. (Bernhard Waldenfels, “Vérité a faire. La question de la vérité chez Merleau-Ponty”, Les
cahiers de Philosophie 7, 1989.

% M. Merleau-Ponty, Sens et no-sens, p. 104.

 Idem, p. 103.

& Idem, p. 97.



54

sintaxis sin pensar expresamente en ella y sin poder, en la mayoria de los casos,
formular las reglas que espontdneamente observa. También el aspecto sonoro es
una forma, ya que no se trata de una simple reproduccién fonografica de ruidos y
palabras, sino que el sonido comporta “[...] una cierta organizacion interna que el
creador de la pelicula debe inventar’®®. Ahora bien, ni la imagen ni el sonido
considerados aisladamente producen la pelicula; la unién de ambos constituye una
“totalidad nueva e irreductible”. El reparto de los silencios y del didlogo constituye
una métrica mas compleja que se superpone a las exigencias de la métrica tanto
visual como sonora. Finalmente, a través de sus propios medios, la musica debera
recrear “por una misteriosa alquimia de correspondencias” la materia sonora. La
pelicula, al igual que la novela o la poesia, no se resume en una idea que signifique
determinados hechos, ya que, en el caso de la produccién de las ideas estélicas,

w . . . ., W0
[..] en el arte el entendimiento trabaja a favor de la imaginacion™". La pelicula

% Idem, pp. 98-99.

™ Idem, p. 103. Es importante tener presentc que la interpretacion merleaupontiana respecto de la
filosofia de Kant se abre en dos direcciones. Por un lado, las afirmaciones de la Feromenologia de
la percepcion se inscriben en la linea de lo que Merleau-Ponty caracteriza en términos generales
como la actitud intelectualista o criticismo. En la Fenomenologia de la percepcidn, las referencias a
la Critica de la razon pura sefialan que la conciencia trascenrdental no tiene en cuenta su propia
génesis, esto es, su aparecer en un mundo ya dado. Ahora bien, este mundo adquirido en el que
sedimentan tanto nuestras conductas de orden practico como asi también nuestras adquisiciones
intelectuales no es una masa inerte. El verdadero sentido de lo adquirido se pone de relieve en la
medida en que es reasumido en un nuevo movimiento. “La estructura mundo, con su doble
" momento de sedimentacién y de espontaneidad, esta en el centro de la conciencia” (Merleau-Ponty,
Phénoménologie de la perception, p. 152). Sin embargo, llama la atencion que en el prologo de la
Fenomenologia de la percepcion, donde Merleau-Ponty marca desde el comienzo su posicion tanto
respeeto de la actitud objetivista en la que nos instala ¢l pensamicento cientifico como respecto del
pensamiento critico, que a partir de la experiencia se remonta al sujeto trascendental como su
condicion de posibilidad, en el punto dedicado a caracterizar la intencionalidad operante como “la
unidad natural y antepredicativa del mundo y de nuestra vida”, Mcrleau-Ponty afirma que una
modalidad de tal tipo sc encuentra en la Critica de la facultad de juzgar, donde Kant mismo
muestra: “|...] que hay una unidad de la imaginacién y del entendimiento y una unidad de los sujetos
antes del objelo y que, en In experiencia de lo bello por cjemplo, experimento un acuerdo de lo
sensible y del concepto, del yo y del otro, que ¢s él mismo sin concepto™ (Idem, p. XlI). Mauro
Carbone, ha recogido a lo largo de la obra de Merleau-Ponty una scrie de motivos que explican el
interés de Merleau-Ponty por la Critica de la facultad de juzgar. “Es precisamente esc
enraizamiento del juicio del gusto en la aconceptualidad de la intencionalidad operante [...]", el que
subyace por debajo de las descripciones realizadas en El lenguaje indirecto y las voces del silencio,
donde Merleau-Ponty intenta mostrar que en la pintura moderna “{...] lo que reemplaza al objeto,
eso no es el sujeto, es la logica alusiva del mundo percibido”. En virtud de csta logica que anima la
pintura, es posible “la unién de lo individual y lo universal”, que garantiza un acuerdo universal sin
concepto. Este tema vuelve a aparecer en los escritos ontologicos, en los que se trata de una
presentacion universal sin concepto del Ser. La expresion sin concepto aparece lanto en El ojo y el
espiritu como en Lo visible y lo invisible, donde Merleau-Ponty se vale de algunos textos de M.
Proust para ilustrar su interpretacion acerca de las ideas sensibles. Lo que nos interesa destacar del
estudio de Carbone —que trataremos en ¢l capitulo V- es lo siguiente: “Poeticidad y poder analdgico
son pues para Merleau-Ponty -con la aconceptuatidad a la que cstén intimamente lipadas-
componentes esenciales de esla ‘logica alusiva’ que, segun €l, constituye un solo todo con ¢l mundo
sensible, dibujando en ella ideas que son la ‘armazon’ misma” (Mauro Carbone, La visibilité de
P'invisible. Merleau-Ponty entre Cézanne et Proust, p. 166). :



55

significa del mismo modo que, como ya hemos visto, las cosas son nicleos
significativos, en ambos casos, ellas se dirigen a nuestro poder de descifrar
tacitamente el mundo. En las cosas, los otros, los cuadros o las filmaciones
traslucen significaciones sin concepto que se comurican en virtud de un /égos del

mundo percibido.

d. Naturaleza y cuerpo

Quisiera concluir esta primera parte haciendo algunas reflexiones acerca de la
importancia que la nocién de naturaleza posee para la comprension de la
corporalidad como sistema simbdlico. Se dejara para el dltimo capitulo el
tratamiento del alcance ontologico de la naturaleza como suelo del simbolismo.

Es necesario tener presente que ya desde La estructura del comportamiento
Merleau-Ponty se propone comprender las relaciones entre la conciencia y la
naturaleza. En su primer abordaje pone en tela de juicio la nocién de naturaleza
como una multiplicidad de hechos exteriores unos a otrosentre si ligados de manera
causal. La interpretacion filoséfica de la nocién de forma cbnstituye la base en la
que se apoya la critica a las concepciones naturalistas. La distincion entre orden
fisico, el orden vital y el orden humano, a través de los cuales se designan
diferentes tipos de estructura, es decir, diferentes modos de integracion, solo es
accesible a una conciencia que descubre en ellos su significacion. En contra del
realismo la preocupacién de Merleau-Ponty en esta obra es mostrar, que las
condiciones de inteligibilidad de la naturaleza no se encuentran en la naturaleza en
si sino en la conciencia que la percibe. Si bien no es nuestra intencion realizar un
desarrollo explicito de la problematica abordada en esta obra y de las dificultades
respecto de la interpretacion, sin embargo es necesario sefialar que el lector no
termina de ver con claridad, hasta qué punto Merleau-Ponty I.ogra la articulacion
que se habia propuesto. Consciente del alcance de la dificultad, la problematica es
retomada en la I'enomenologia de la percepcion desde la perspectiva del sistema
cuerpo-mundo. El ahondamiento en el cuerpo propio es lo que le permite pensar la
inserciéon de la conciencia en la naturaleza que no excluye la aparicion de la
naturaleza a la conciencia.

En la Fenomenologia de la percepcion Merleau-Ponty intenta esclarecer el

sentido de la diferencia entre naturaleza y espiritu partiendo de la descripcion
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fenomenologica de la existencia humana que participa en dos medios, segin que
ella se realice sobre el modo de una vida prepersonal o existencia generalizada por
una parte, y una vida personal, por la otra, lo cual significa que la naturaleza de
donde surge lo humano no es extrafia al hombre, sino que mantiene con él una
relacién esencial. La naturaleza aparece como una dimension de la existenciay esta
dimension es caracterizada como la pasividad de la existencia.

Segun se indicé antes, el cuerpo como adhesion prepersonal a la forma general
del mundo, como existencia anénima y general, desempefia por debajo de la vida
personal el papel de un “complejo innato”, lo cual hace posible que el acto de la
percepcion se beneficie con operaciones ya efectuadas en el plano de la existencia
generalizada que nos pone en contacto con el mundo. “Hay, pues, un otro sujeto
por debajo del yo, para quien un mundo existe antes que yo sea ahi y que sefiala ahi
mi lugar””’. De esta manera, la percepcion da testimonio de una prehistoria y la
renueva; asi, en cada acto de percepcion el sujeto que percibe sabe “[...] que hay un
espesor histérico, retoma una tradicion perceptiva y es confrontado con el
presente”’?. Esto obliga a reconocer que detras de las decisiones personales existe
una zona de existencia generalizada y de proyectos ya realizados. El énfasis con el
que Merleau-Ponty insiste en el caracter an6nimo de esta vida perceptiva no es sino
la contracara de una pasividad que nos constituye. A diferencia de los actos
personales por los que el sujeto decide, por ejemplo, “consagrar su vida a las
matematicas”, la experiencia perceptiva se expresa diciendo que “se percibe en mi
y no que yo percibo””. Como el nacimiento y la muerte, la senzacién aparece en un
medio de generalidad que la precede y que la sobrevivird. La percepcion no
compromete mi ser personal, aquel del que soy responsable y acerca del cual
decido, sino “otro yo que ha tomado partido por el mundo”. De esta manera, en la
sensacion se pone de manifiesto una existencia general, “que corre a través de mi
sin que yo sea el autor”. En segundo lugar, la sensacién es andnima porque es
siempre parcial. Cuando veo un objeto sé que hay algo mis alla de lo que
actualmente veo. Merleau-Ponty resume estas dos afirmaciones diciendo que toda

sensacion se localiza en un campo. “En virtud de una suerte de contrato primordial

"' M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 294.
2 idem, p. 294.
B Idem, p. 249.
MIdem, p. 251.
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»M el sujeto tiene

y por un don de la naturaleza, sin ningun esfuerzo de mi parte
acceso a un campo visual en el que los seres visibles se encuentran a disposicion de
su mirada. '

Al afirmar que la naturaleza humana penetra hasta el centro de la vida personal y
se entrelaza con ella, queremos poner también de manifiesto que, del mismo modo,
los comportamientos humanos vuelven a la naturaleza y se depositan en ella bajo la
forma de un “mundo cultural”. El mundo natural que le es dado al hombre no es
por lo tanto un mundo inerte, sino un mundo ya significativo y enriquecido. Desde
esta perspectiva, es facil comprender que no podemos hablar de la naturaleza como
el conjunto de las meras cosas, porque todo lo que es naturaleza en el hombre esta
inscrito en la historia y el cuerpo, que es un organismo, es siempre e
indivisiblemente un objeto cultural, un poder de expresion. Sin llegar a un
tratamiento explicito del concepto de naturaleza, tal como este aparece en los
cursos dictados en el Colegio de Francia”, las descripciones de la Fenomenologla
de la percepcion permiten apreciar que la naturaleza es presentada como el suelo o
el lugar de nacimiento’® del sujeto que sostiene su vida natural e histérica. Esto
muestra que la relacion del hombre con la naturaleza no es una relacién especular
sino que solo tenemos acceso a ella por nuestro cuerpo, que constituye una parte
privilegiada de la misma. Al considerar las relaciones entre la existencia corporal y
la naturaleza en la IFenomenologia de la percepcion se advierte que la relacion es
ambigua en el sentido de que al poner en obra una naturalizacién del sujeto, ésta
lleva consigo una subjetivizacion de la naturaleza’’. Por una parte, subsisten restos

de un subjetivismo espiritual, y, por la otra, al expresar la existencia corporal

75 Tardiamente que concepto de naturaleza se convierte en tema de una interrogacion especifica. En
los cursos dictados en el Collége de France, la naturaleza -como veremos en el capitulo V- se
convierte en una de las vias de acceso a la ontologia. Asimismo, de los diferentes planes para la
redaccion de Lo visible y lo invisible, de los que dan cuenta las notas de trabajo, se puede extraer
que la naturaleza esta subordinada al estudio de una dimension originaria que Merleau-Ponty llama
mundo vertical o Ser bruto. ' ‘

8 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 263. La naturaleza como el lugar de
nacimiento del sujeto vuelve a quedar confirmada en el primer curso que entre los afios 1956-1957
Merleau-Ponty dedica de manera sistemdtica al concepto de naturaleza: “[...]la naturaleza [...] es un
objeto de donde nosotros hemos surgido, donde nuestros preliminares han sido progresivamente
colocados hasta el instante de anudarse en una existencia, y que continua sosteniéndola y
proporciongndole sus materiales. Ya séa que se trate del heciio individual del nacimiento, o del
nacimiento de las propias instituciones, la relacién original del hombre y del ser no es la del para si
al en si. La relacion continia en cada hombre que percibe” (M. Merleau-Ponty, Résumés de cours.
Collége de France 1952-1960, p. 94).

" Cf., R. Bernet, “Le sujet dans la nature. Réflexions sur la phénoménologie de la perception chez
Merleau-Ponty”, en Merleau-Ponty Phénoménologie et expériences, p. 64.
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sistemas de significacion simbdlicos de una gran riqueza y de un grado avanzado
de articulacion anima a extraer las consecuencias ontologicas que se imponen.
Bernet sefiala que, si bien la palabra central de la Fenomenologia de la .
percepcion no es la palabra “carne”, que alude al tejido comun que forman el
cuerpo y el mundo, se podria afirmar que la funcion de la carne se encuentra, en
cierto sentido, anticipada en la nocion de mundo’®, siempre que se ténga presente,
que el sentido no pertenece a nadie y que reside en esa vida natural que atraviesa al

mundo, las cosas y el cuerpo ligandolos en una misma trama.
3. La simultancidad de forma y materia

A través de la descripcién de lo que hemos llamado las manifestaciones de la
légica perceptiva se ha puesto de manifiesto que sus expresiones no responden ni a
una operacién del pensamiento ni a una asociacion de hechos que darian lugar a las
significaciones. Quisiéramos explicitar ahora la tesis central que subyace a estas
manifestaciones: es necesario reconocer “[..] una operacién primordial de
significacion donde lo expresado no existe aparte de la expresion y donde los
signos mismos inducen su sentido””. Esto es posible porque, segtn se expuso, el
cuerpo es el vehiculo del ser en el mundo y lo revela significativamente. El cuerpo
puede ser comparado con una obra de arte en el sentido de que, en el cuadro o en la
pieza musical, la idea se comunica por el despliegue de los colores o de los
sonidos. Al igual que la obra de arte, el cuerpo es “un nudo de significaciones
vivientes”. Al separar el signo de la significacién el intelectualismo olvida que el
contenido sensible se encuentra ya impregnado por un sentido.

Teniendo en cuenta que algunas de las investigaciones actuales®™® apuntan, sobre

la base de la nocién de expresién, a acercar las teorias de Merleau-Ponty y las de

™ Idem, p. 75. Cf., M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 381.

" Idem, p- 193. Cf,, p. 448.

8 Sobre las semejanzas y diferencias del fendmeno de la expresion que vincula a Cassirer y
Merleau-Ponty, cf., Christian Bermes, Maurice Merleau-Ponty. Zur Einfiihrung, Hamburg, Junius,
1998, pp. 128-130. Teniendo en cucnta que el simbolismo natural es un “simbolismo tacito o de
indivision™ en ¢l que no es posible scparar la expresion de lo expresado, J. Seewald sostiene que en
la Fenomenologia de la percepcion Merleau-Ponty utiliza el concepto de expresion de Cassirer
como sinénimo de simbolismo natural. Ahora bien, al considerar el simbolismo convencional se
plantea expresamente ta pregunta: *Como se comporta lo corporeo como medio de la comprension
de lu expresion en ¢l caso en que fa expresion y lo expresado se desmoronan?™ El caso Schneider y
la relacion entre palabra hablante y palabra hablada le ofrecen la respuesta. Cf. Jirgen Seewald,
Leib und Symbol. Ein sinnverstehender Zugang zur kindlichen Entwicklung, pp. 27-65.
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Cassirer, intentaremos explicitar los puntos en comun de estos dos enfoques®,
como asimismo las diferencias que los separan. Hemos elegido este punto de
partida, no solo por lo que significa una reflexion conjunta, sino porque su
contraste permite destacar la prioridad que Merleau-Ponty le otorga al cuerpo como
dimension de la simboélica general del mundo.

En un articulo titulado “Percepcion y hermenéutica”, Bernet intenta poner de
manifiesto el caracter hermenéutico de la percepcion en el contexto de la Filosofia
de las formas simbolicas de Cassirer. Antes de explicitar la tesis de Bernet, y en
especial su propuesta respecto de una nueva lectura de la Fenomenologia de la
percepcion, ha de recordarse que segun Cassirer hay distintos modos formativos de
la conciencia -expresion, representacion y significacion- que se m_éniﬁestan en la
‘percepcion, la intuicién y el conocimiento; a su vez, se reflejan dentro de la
correlacién entre las actitudes subjetivas de la conciencia y las formaciones
objetivas del espiritu, en el mito, el lenguaje y la ciencia®’. La peri:epcién aparece
en este marco como un comportamiento subjetivo determinado por una funcién
simbolica especifica accesible por el rodeo de una forma simbélica particular del
espiritu ob}etivo. Puesta de manifiesto la intencién general de Cassirer, Bemet
intenta explicitar el caracter hermenéutico de la percepcion sobre la base de la
distincién entre una percepcion en el sentido estrecho del término (Wahrnehmung),
que es de naturaleza expresiva y aparece ligada a la forma simboélica de] mito, y,
una percepcién en el sentido amplio (4nschauung), que al servirse de las
articulaciones propias de la funcién de representacion y estar ligada a‘la forma
simbolica del lenguaje, presenta una forma més evolucionada de articulaéién”. La
primera forma de percepcion es de naturaleza expresiva y aparece ligada a la forma
simbdlica del mito. La segunda, al servirse de las articulaéiones propias de la
funcién de representacion y estar ligada a la forma simbolica del lenguaje, presenta

una forma mas evolucionada.

8 Merleau-Ponty reconoce expresamente que en ¢l tomo tercero de la Filosofia de las formas

simbdlicas Cassirer adhiere a los analisis fenomenologicos y existenciales y que con la nocion de

“pregnancia simbolica” se propone un fin anélogo al de €l.

8 «E} mundo de imagenes del mito, las estructuras fonéticas del lenguaje y los signos de que se

sirve el conocimiento exacto determinan en cada caso una dimension propia de la representacion, y

solo considerados en su totalidad constituyen todas estas dimensiones la totalidad del horizonte

espiritual™. E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 11, Darmstadt, Wisenschaftliche

Buchgesellschaft, 1977, pp. 56-57. .
8 Rudolf Bernet, La vie du sujet. Recherches sur linterprétation de Husserl dans las

' phénoménologie, Paris, Presses Universitaires de France, 1994, p. 143.
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Bernet propone hacer extensiva esta constatacion a la Fenomenologia de la
percepcion de Merleau-Ponty y sugiere una lectura a la luz de la distincion entre
una percepcion expresiva y una percepcion casi-lingiiistica, que:exige un analisis
estructuralista del sistema de los rasgos diferenciales y de las remisiones simbdlicas
que implica. Seglin Bernet, esta lectura permitiria mostrar lo que la Fenomenologia
de la percepcién debe a la obra de Cassirer y también aclarar “[...] ciertos pasajes
cuya oscuridad parece deberse precisamente a la ausencia de una distincion clara

8 Intentaremos ver hasta qué punto la lectura

entre esos dos modos de percepcién
de la Fenomenologia de la percepcion acepta la distincién propuesta por Bernet o
si el andlisis de una percepcion casi-lingiiistica o hermenéutica no exige avanzar
hacia uno de los problemas centrales del pensamiento de Merleau-Ponty, el de la
relacién entre la “expresién natural” y la expresion lingiistica, la cual “[..]
reasume y amplifica otra expresion que se manifiesta en la ‘arqueologia del mundo

percibido™®.

a. La percepcion expresiva

Al igual que Merleau-Ponty, Cassirer se propone abrir una via intermedia entre el
andlisis de la percepcién de tipo empirista o sensualista y un analisis de tipo
racionalista o intelectualista. Seglin este autor, la teoria sensualista, que hace de la
impresion sensible el elemento basico para la captacion de todo lo psiquico, niega
la vida auténtica de la percepcion en un doble sentido: en primer lugar, la convierte
en un agregado, puesto cjue la percepcion es el resultado de la confluencia y de la
vinculaciéon asociativa de las impresiones, y, en segundo lugar, termina por
desconocer las leyes tedricas de estructuracién a las que el mundo de la percepcion
esta sujeto.

La disolucion del mundo de la percepcion en una suma de impresiones singulares
desconoce no solo la participacion, que posecn cn ¢l las funciones cspirituales
‘superiores’, sino también el vigoroso y potente sustrato motriz en que descansa®®.

 Idem

85 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 13.

% Ermst Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 11, p. 78. Merlcau-Ponty expresa su
acuerdo con el analisis de Cassirer, ya que el empirismo no solo le quita a la impresion su cardcter
instintivo y afectivo, sino también su carfcter ideal. Para colocarse en ¢l centro del problema, Ia
reflexion debera esclarecer “{...] la inhcrencia vital y la intencién racional” (M. Merleau-Ponty,
Phénoménologie de la perception, p. 65).
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En la comprensién del mito Cassirer encuentra la forma de “[...] hacer respetar
también los derechos de esa forma de vivencia perceptiva, en la que echa raices
originariamente y a partir de la cual extrae permanentemente nueva
alimentaciéon™®’. En otros términos, el mito se basa en un modo originario de
percibir, que no desaparece ni atin en las cosmovisiones teoricas. Lo esencial a la
imagen del mundo mitico es que desconoce la realidad como un conjunto de cosas
cuyas transformaciones obedecen a leyes causales. El mito “[...] posee el mundo en
un sentido diferente y més originario, en la medida que el mundo se revela en la
imagen mitica [...] como puro fenémeno de expresién”ss. Cassirer considera que
para que tanto las reconstrucciones miticas como la realidad teérica alcancen un
suelo y una base, de la cual brotan, es necesario retroceder hasta el estrato de la
expresion, y esta experiencia es posible, en la medida en que la percepcion no se
reduce a la percepcion de cosas o meros objetos sino que “[...] aparece en el modo
de la existencia de sujetos vivientes”. El mito que no conoce la escisién entre
realidad y apariencia, o entre real o ideal, permite un acceso a las vivencias
expresivas puras que poseen el cardcter de una auténtica presencia:

Lo que aqui se presenta como ‘realidad’ no es un conjunto de cosas, equipadas con
determinados ‘rasgos’ y ‘caracteristicas’, que se pueden reconocer y distinguir unas de
otras, sino una diversidad y plenitud de caracteres originariamente “fisiognémicos’™.

El sentido expresivo se presenta en cada apariencia y no se deduce o se infiere.
Asf, por ejemplo, las determinaciones de lo sombrio o de lo claro, de lo
tranquilizante o lo amenazador, estan adheridas a los contenidos fenoménicos. La
realidad que experimentamos en su forma originaria no es un mundo de cosas, sino
“[...] la evidencia de una realidad vivida”; el acceso a ella se da solamente en el
fenomeno originario de la expresion. Si el sentido expresivo no se hiciera presente
en las vivencias perceptivas, la existencia “permaneceria muda”.

Ahora bien, la comprension de las configuraciones mitolégicas que conduce a la
comprension de los fendmenos expresivos puros exige no solo el alejamiento de un
falso concepto de cosa, sino también “[...] de un falso o al menos insuficiente e

»91

inadecuado concepto de sujeto™ . Asi, las configuraciones mitolégicas constituyen

una manera de “confrontacion” (duseinandersetzung) entre el yo y el mundo, en la

L4
¥ 5. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 111, p. 72.

 Jdem, p. 73.

% Ibidem.

% Idem, p. 80.

! Idem, p. 82.
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cual los polos contrarios logran una forma en la medida en que se separan y
contraponen. El ser corpéreo y animico no esta todavia consolidado porque la
metamorfosis mitolégica arrastra también al yo y disuelve su unidad. La expresion
pone de manifiesto a los fenomenos en su modo de darse (Gegebenheit) y en su
visibilidad (Sichbarkeir), lo cual hace patente que los mismos estan interiormente
animados. La expresién es un fenomeno originario porque en ella no existe la
separacion entre lo que es un fenomeno como existencia “[...] meramente sensible
y un contenido animico-espiritual diferente de manera mediata”i2 . Desde esta
perspectiva, Bernet afirma que el anélisis de la vida natural, tal como aparece en la
Fenomenologla de la percepcion, que enlaza el cuerpo y las cosas en el seno de un
mundo en devenir, recuerda la descripcion de una vida primitiva, dominada por la
estructura simbolica de los mitos. “Se sabe que, para Cassirer, el mito es ya un
camino hacia la ciencia y la filosofia, y la Fenomenologia de la percepcion adhiere
explicitamente a esta ‘fenomenologia del espiritu’ o ‘teleologia de la.
conciencia’™”. |

Desde la perspectiva fenomenologica de Merleau-Ponty, el anélisis de las
configuraciones miticas, en las que se revela el caracter originario dela expresion,
resulta de sumo interés por dos motivos intimamente ligados:. por una parte,
muestra la correlacion entre el “caracter simbélico originario de la percepcion”y la
encarnacion del sentido, y, por otra, 1nos proporciona una nocion amplia de
simbolo, a la gue Merleau-Ponty no ha permanecido ajeno. Cassirer intenta con el
concepto de simBolo en el nivel de la expresion:

[...] abarcar el todo de aquellos fendmenos, en los que en general se presenta una
implecion de sentido de lo sensible de la indole que sea, en los que algo sensible en el
modo de su existencia y ser asi se exhibe a la vez como particularizacion y
corporalizacién como manifestacion y encarnacion de un sentido™.

Desde esta perspectiva, Merleau-Ponty comparte con Cassirer la tesis de que los
signos sensibles no son envolturas accidentales de la idea sino un 6rgano necesario
porque son el instrumento del contenido significativo que no es dado con

anterioridad sino que se desarrolla y se define totalmente a si mismo por medio de

lo sensible.

% Idem, p. 109.
93 Rudolf Bernet, “Le sujet dans la nature”, en Marc Richir y Etienne Tassin [eds.], Merleau-Ponty,
Phénoménologie et expériences, p. T4. -
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b. La percepcion casi-lingiilstica

La teoria de Cassirer respecto de la nocién de “pregnancia simbélica” que hace
de la percepcion sensible una experiencia hermenéutica es, segun la interpretacion
de Bernet, una teoria sobre la unidad entre lo dado sensiblemente y su sentido y
pone de relieve la dependencia reciproca entre el fenomeno sensible y el orden
simbélico que le confiere su visibilidad. La unidad entre el fenémeno sensible y la
forma simbélica, por la cual la percepcion puede ser considerada como
hermenéutica, no es una unidad de confusién o de expresion, sino una unidad de
distincién y de determinacion que Cassirer llama “unidad de representacién”
(Darstellung). La nocién de “pregnancia simbolica”, a través de la cual Cassirer
intenta zanjar su posicién tanto respecto de la interpretacion kantiana de un
entendimiento puro como asimismo de la interpretacion husserliana acerca de la
relacién entre materia y forma, nos permite comprender en: qué sentido la
percepcion representacional o percepcion casi-lingiiistica aproxima el planteo .de
Merleau-Poniy al de Cassirer. Segun este autor, la consideracién de la percepcion

" representacional exige tener presente que el acto de “ideacion simbélica” es un acto
de formacion originaria que concierne a la intuicién como todo y la hace posible
como todo. Lo dado sin una dotacién de sentido es una abstraccién. Pero el sentido
*[...] no hay que entenderlo ni como un ingrediente conceptual secundario, ni como
un ingrediente asociativo, sino como el sentido singular de la intuicién misma”™.

Asi, Cassirer hace suya la afirmacion de Goethe de que todo ver (Sehen) sensible es

"%y es esto lo que hace de la

siempre un “[...] ver con los ojos del espiritu
percepcion una experiencia hermenéutica. Para caracterizar el todo de lo sensible y
del sentido, Cassirer introduce la expresién “pregnancia simbélica” (symbolische

Prdgnanz), que define en los siguientes términos:

Por pregnancia simbdlica debe ser entendido el modo en el que una vivencia perceptiva como
vivencia ‘sensible’capta al mismo tlempo en sf un determinado ‘sentido’no intuitivo y lo trae a
una representacion concrela ¢ inmediata™

- Por su propia estructuracién, la misma percepcion alcanza un modo de

‘articulacion’ espiritual por la que pertenece al orden del sentido: “En su completa

' 5. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 111, p. 109.

% E. Cassirer, Philosophie der symbolischen IFormen, 111, p. 156.

% Idem.

7 Idem., p. 234. En una de las notas de trabajo de Lo visible y lo invisible, Merleau—Ponty define la

pregnancia empirica en los siguientes términos: “[...] la pregnancia empirica consiste en definir los
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actualidad, en su totalidad y vitalidad, es, al mismo tiempo, una vida ‘en el’
sentido™®. Cassirer utiliza la expresion pregnancia para designar el entrelazamiento
de la percepcién con un “todo de sentido™ y aclara que no se trata de una suma de
imagenes o de una combinacién asociativa y tampoco se la puede explicar
mediante una reduccién a actos discursivos de juicio e inferencia. La nocién de
pregnancia reafirma la tesis de que la relacién de la significacién y el contenido
‘signiﬁcado es una relacion puramente simboélica que pertenece a un pla;io distinto .
al de aquellas relaciones que se establecen entre objetos empiricos”. Toda
percepcion posee ademas de su contenido un “vector” que la hace significativa.
" Més precisamente, la concrecion del fluir de los acontecimientos alrededor de
ciertos puntos privilegiados permite la formacién de “torbellinos” (Wirbel) cuyos
elementos se vinculan a través de un movimiento comun y se establecen relaciones
internas entre los diversos fenémenos de modo tal que cada elemento puede
representar el todo. Segin Cassirer, en los casos patologicos estos torbellinos se
desintegran porque un movimiento producido en la periferia del torbellino no se
comunica al centro sino que queda limitado a la zona préxima al estimulo, y, si
bien no hay una destruccién total, la conciencia tiene que moverse dentro de limites
més restringidos que los de la percepciéon normal. Ahora bien, para evitar que estas
unidades creadas en la percepcién se destruyan es necesario que sean consolidadas
por el lenguaje. Lo que ya estaba presente como intencion en la percepcion debe
culminar en un significado lingiistico. El paso de lo animal a lo humano se
caracteriza, segun Cassirer, por la construccion de un mundo simbélico que permite
una representacion de la realidad. Si esto no ocurre, lo dado en la percepcién
expresiva comienza a desvanecerse a punto tal que el conocimiento perceptivo y la
accion retroceden al nivel de las conductas primitivas y organicas. Por eso, si bien
Ja conexién con la experiencia expresiva primaria nunca se pierde y la expresion y
la representacidn subsisten entrelazadas en la existencia efectiva del lenguaje, entre
ambas existe una infranqueable diferencia funcional que hace imposible derivar
una de otra. No se debe perder de vista que en el planteo de passirer la percepcion
se objetiviza a medida que el lenguaje delimita y organiza lo dado en la percepcion.

Cuando aparece la funcién de representacion el hombre no se entrega totalmente a

seres percibidos por una estructura o un sistema de equivalencias” (M. Merleau-Ponty, Le visible et
linvisible, p. 261. :

%8 E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, p. 235.

P Cf., Idem, pp. 258 y 274.
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la simple presencia de un contenido sensible, sino que lo toma como representante
de otro contenido. Esto implica un nivel totalmente nuevo en la conciencia. Ya no
se trata de particularizar o separar ciertos elementos en una totalidad todavia
indiferenciada. El factor crucial reside en que no solo se separa por abstraccion un
elemento de esta totalidad sino que al mismo tiempo se lo toma como representante
de un todo. El contenido singularizado que funciona como representante de una
totalidad se convierte en un signo y puede ser reconocido nuevamente cuando
reaparece. La adquisicion del signo constituye un primer paso necesario hacia el
conocimiento de la naturaleza objetiva de la cosa.

Por eso, es necesario tener presente el papel que cumple la func?én representativa
que constituye, segun Cassirer, la nota fundamental del lenguaje. Si bien ‘la
representacion se encuentra presente en toda forma simb()lica,. ella solo se
desarrolla plenamente con el lenguaje que puede trascender la esfera de la
expresion y dar estabilidad y permanencia a las formaciones del mito, porque es el
vehiculo de un “reconocimiento en el concepto” en virtud del cual fenémenos
totalmente diferentes y separados pueden entenderse como manifestaciones de un
mismo ser. La conciencia ya no se entrega totalmente a la simple presencia de un
contenido sensible, sino que lo toma como representante de otro contenido; de esta
manera le confiere un caracter universal sin quitarle su particularidad material. No
se limita a separar ciertos elementos en una totalidad todavia indiferenciada, sino
que los contempla al mismo tiempo como representantes de un todo. Una
comprensién extensiva reemplaza la comprension intensiva y el fenoémeno total se
comprime en uno de sus momentos que pasa a representar la totalidad
transformandose en un signo que puede ser reconocido cuando reaparece. Este
reconocimiento hace posible la identidad de las palabras y la constancia de las
cosas'®.

La relacion entre el lenguaje y la percepcidén pasa desapercibida en la conducta
normal, pero en los casos patologicos se advierte que la pérdida de ciertos
elementos lingiiisticos en la afasia, por ejemplo, se relaciona con una
desorganizacion de las estructuras perceptivas. Segun Cassirer, las investigaciones
en el campo de la patologia del lenguaje han iluminado mucho sobre este problema
porque en ellas se establecen que los pacientes no sélo han perdido el empleo de

conjuntos especiales de palabras sino que presentan una alteracion de toda la

'® Cf. E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 11, pp.lZ()—l 33.
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personalidad. En la practica no se desvian de la conducta normal, pero cuando se
les exige la elaboracién de formas abstractas de pensamiento experimentan grandes
dificultades. No pueden hablar de cosas inexistentes ni pensar en funcién de
conceptos generales, es decir, desarrollar una “actividad categorial”. Asi, la pérdida
o alteracién del lenguaje ante una lesion cerebral nunca constituye un fenémeno
aislado, sino que aparece como una variante dentro de un cuadro general que'
relaciona estrechamente las diversas alteraciones conocidas como afasia, apraxia y
agnosia. Por eso Cassirer quiere encontrar el “momento comun fundamental”*!
para todos los fenémenos en la desintegracion de las funciones simbdlicas o
pérdida de la actitud categorial.

Es aqui por donde se debe trazar la linea divisoria que separa la interpretacion de
la funcién simboélica por parte de ambos autores. Merleau-Ponty esta de acuerdo en
que, al superar el pensamiento causal y el realismo, Cassirer es capaz de descubrir
el sentido o la esencia de la enfermedad,. pero el pasaje consciente del orden de la

12 y Ja inversién que permite afirmar como

existencia Eal orden del sentido
auténomo el sentido equivalen a una abstraccion que hace incomprensible la
variedad de los fenémenos. Asi la conciencia morbosa, la conciencia primitiva, la
conciencia infantil o la conciencia del otro se vuelven insignificantes cuando solo
se trata de comprender “la pura esencia de la conciencia”. Si el analisis del sentido
de la enfermedad se limita Gnicamente al descubrimiento de una perturbacion en la
funcién simbélica sin tener en cuenta lo que hay de especifico en cada enfermedad
se corre el riesgo de subsumir en una categoria las diferencias implicitas en las
situaciones concretas En otros términos, al hacer abstraccion de los diferentes
casos, se caracteriza bien la estructura comun a los diferentes trastornos, pero se
olvida que esta estructura no debe estar desligada de la situacion concreta que
caracteriza a cada enfermedad. Merleau-Ponty se propone alcanzar “[...] una
esencia concreta o una estructura de la enfermedad que expresa a la vez su
generalidad y su particularidad™'®. Esto exige que la relacién entre los contenidos
lingiiisticos, perceptivos y motores y la funcién simbélica que los anima, deba

tener en cuenta que ni la forma puede ser reducida al contenido ni el contenido

Y1 g Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, I, pp. 20-21.

192 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 257.

Para hacer justicia a la interpretacion, la identificacion del sentido con la esfera de la conciencia es
una limitacion que Cassirer atribuye a Husserl y a la cual no adhiere. Cf., E. Cassirer, Philosophie
der symbolischen Formen, p. 230.

193 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 147.
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puede ser subsumido bajo una forma. A pesar de la insistencia de Cassirer en no

desligar lo ideal de lo materialv, Merleau-Ponty cuestiona justamente, la intencion -
de buscar por debajo de las diferentes patologias una funcién comdn, y de asimilar

a ella las variedades de la experiencia; “El pensamiento viviente no consiste, pues,

en subsumir bajo una categoria™'®. La categoria termina por adjudicar a los

términos que reine una significacion exterior a ellos mismos y, mads aun, se puede

sospechar que detras del uso empirico de la categoria permanece un uso

trascendental que vuelve, desde el punto de vista de una fenomenologia genética,

incomprensible la cuestion.

Las advertencias de Merleau-Ponty respecto a los analisis de Cassirer residen
en la sospecha de que la funcion de representacion se convierta en la meta altima
del andlisis y de esta manera se desconecte del ser en el mundo, es decir, que la
conciencia finalice por desvincularse del sistema de significaciones que permite
que las correspondencias, relaciones o participaciones puedan ser utilizadas sin ser
explicitadas.

Merleau-Ponty insiste en que el esquema corporal es una experiencia del cuerpo
en el mundo y esto es lo que permite que las consignas verbales estén dotadas de
un sentido motor. Por eso, lo que se encuentra destruida en los casos de apraxia es
una funcién mucho mas originaria y de caracter motriz, esto es, la capacidad de
diferenciacion del esquema corporal dinamico. Asimismo, ‘al concebir a los
sentidos como “medios de acceso a un mismo mundo”, las analogias pueden ser
comprendidas sin necesidad de explicitarlas, de tal manera que “[...] la equivalencia
de los “6rganos de los sentidos’ y su analogia, se lee en las cosas y puede ser vivida
antes de ser concebida™®. Lo mismo resulta valido para el “mundo de los
pensamientos”, porque hay una sedimentacion de nuestras operaciones mentales
que nos permite dar cuenta de los conceptos y de los juicios zidquiridos. Asi como
la percepcion fisionémica dispone alrededor del sujeto un mundo que le habla de si
mismo, hay también una especie de panorama mental, “[...] una fisionomia de las
cuestiones, de las situaciones intelectuales como la investigacion, el
descubrimiento, la certidumbre”'%. |
La tesis central que subyace a la Fenomenologia de la percepcion es que el

“hecho ultimo” en la caracterizacion del hombre es el cuerpo propio como centro

3

14 tdem, p. 149.
19 Ibidem '
196 Idem, p. 151.
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de significaciones vividas sobre las que a su vez se funda la palabra"”. En este
sentido, es necesario retrotraerse al cuerpo propio que sin abandonar su hecceidad y
particularidad nos ofrece el “misterio” de emitir significaciones que proporcionan
. una base a los pensamientos y experiencias. Esta propiedad del cuerpo lo convierte
en el “lugar” o “actualidad” de los fendmenos de expresion, representacion verbal y

significacion intelectual.

El cucrpo cs cl lugar o mas bicn la actualidad misma del fenomeno de expresion
(Ausdruck), en él la cxperiencia visual y la cxperiencia auditiva, por ejemplo, sc
impregnan una con otra y su valor expresivo funda la unidad antepredicativa del mundo
percibido y por medio de ella, la expresion verbal (Darstellung) vy la significacion
. 108
intclectual (Bedeutung) .

Para Merleau-Ponty, la relacion entre la materia y la forma es una relacion de
fundamentacién (Fundierung): “[...] la funcién simbélica reposa sobre la vision
como sobre un suelo [...]”'%. La vision no debe ser entendida como la causa dela
funcion simbolica, sino que es ese “don de la naturaleza™ al que el espiritu debe dar
un sentido nuevo, pero sin olvidar que tiene necesidad de la vision no solo para
encarnarse sino incluso para ser. La relacion entre los hechos sométicos y la
recreacion interior es una relacion a la que Husserl llama “fundamentacion”. Se
trata de una relacion de doble direccion entre un término fundante y un término
fundado. El término fundante es un elemento primero: lo fundado se presenta como
su determinacion o explicitacion, y. por lo tanto, es un elemento segundo. Pero lo
fundado no es un simple derivado sino que constituye el medio de manifestacion de
lo fundante. Por lo tanto, no es un elemento segundo en el sentido empirista de que
la idea es un reflejo de la impresién. Y lo fundante no puede ser absorbido o
anulado por el ambito de lo fundado. Por lo tanto, no es una explicitacion de lo
fundante en el sentido racionalista de que la idea confusa es reemplazada por una
idea clara y distinta. Lo simbélico es un elemento fundado, que se vale de las
sedimentaciones no sélo de la motricidad sino también de las operaciones
mentales, puesto que “|...] por debajo de las percepciones propiamente dichas hay,
pues, subtendiéndolas, una funcién mas profunda sin la cual el indice de realidad
faltaria a los objetos percibidos [...]”'"". La fusion de la intencién significativa con

los materiales que se pone de manifiesto en la estructura conduce a la nocion de

97 Jdem. Cf. pp. 220-230.
" dem, pp. 271272

" Jedem, p. 147

"0 Jdem, p. 395.
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sentido como a priori material. Esta fusion o conjuncién de la intencion con los
materiales es a priori en la medida en que se entiende por a priori aquello que no
puede ser concebido parte por parte y debe ser pensado de un solo golpe como una
esencia indescomponible. En fa Listructura del comportamicnfo Metleau-Ponty
afirma que la existencia del a priori material modifica la nocién de conciencia y
obliga a renunciar tanto a la nocién de lo multiple dado como fuente de todas las
especificaciones como asimismo a la de actividad mental como principio de todas
las coordinaciones. La conciencia es una red de intenciones significativas vividas
mas que conocidas. “La significacion humana es dada antes que los pretendidos

At por cjemplo, un rostro es un centro de expresion humana

signos sensibles
que puede expresar, por ejemplo, las actitudes o los deseos del otro; el punto de
apoyo de una multitud de intenciones y la forma es la configuracion sensorial, en la
que el valor sensible de cada elemento se determina por la funcion que cumple en

»

el conjunto y varia de acuerdo a ella.
4. La corporalidad responsiva

Siguiendo la inspiracion de Merleau-Ponty, B. Waldenfels se ocupa de la
corporalidad y pone énfasis en su dimension responsiva, es decir, en modos de
comportamiento y experiencia corporales que responden a interpelaciones de lo
extrafio. Waldenfels distingue un responder en sentido estrecho (/0 ans»ﬁer), que
consiste en llenar un vacio de saber transmitiendo un saber del que el otro carece,
de un responder en sentido amplio (/0 respond), que no se limita a la transmision
del saber ya exislente sino que va de la mano con un entregarse a unarinterpelacion.
Este sentido amplio comprende la negacion en el sentido de que la ausencia de
respuesta es también una respuesta, y no se limita al lenguaje ya que puede
consistir en comportamientos corporales como un mirar hacia otro lado, un
encontrar la mirada del otro, o una forma del obrar.

Waldenfels considera decisiva la diferencia entre intencionalidad,
comunicatividad y responsividad en tanto momentos que permiten caracterizar la
experiencia, el comportamiento y el lenguaje. La intencionalidad signilica que una
vivencia se relaciona con un objeto en tanto se dirige hacia él a través de un

determinado sentido intencional que se presenta como el “hacia-donde”

"¢t M. Merleau-Ponly, La structure de comportement, p. 181.
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(Woraufhin) del comportamiento o la experiencia Por otro lado, Ia
comunicatividad esta dominada por la idea de la regla, es decir, aquello “segin lo
cual” (Wonach) nos orientamos. En lugar de qué de la intencion pasa a -‘primer
plano el cémo de la regla. Sin embargo, intencionalidad y comunicatividad:no se
excluyen, sino que se diferencian por poner el peso en la intencion subjetiva o en la:
comunicacion intersubjetiva.. Por tdltimo, el momento de la regponsividad se
vincula con la interpelacion de lo extrafio: “La interpelacion (Anspruch) que aqui
estd en juego, tiene el doble significado de una apelacién (Appel) en tanto
alocucién (Ansprache) a alguien y de una pretension (Prdtention) como una
interpelacion a algo™'2. Waldenfels recuerda que en inglés se distingue entre
appeal y claim, y en francés entre appel y exigence, o entre reivindication y
demande. La interpelacion de lo extrafio retine ambos aspectos, y su
apelacién/exigencia no se deja reducir ni a un mero hecho ni a una ley general a la
que el yo debe someterse: “Lo que hay para hacer no se encuentra ni en las cosas,
ni en las estrellas. Hay que inventarlo, partiendo sin embargo de una ineludibilidad
(Unausweichlichkeir), que no pone en duda nuestra libertad”'!. La interpelacién no
es un “hacia-dénde” inherente a una intencion ni un “segun lo cual” asociado a una
regla, sino un “a lo cual” (Worauf).

Es necesario distinguir entre interpelaciones ordinarias que se desenvuelven en el
marco de determinados 6rdenes, e interpelaciones extraordinarias que trascienden
estos marcos de modo que nos remiten a lo otro y lo extrafio. En el primer caso,
basta una respuesta que se apoya en los esquemas de respuesta ya existentes.
Aquello a lo que respondo se encuentra a nuestra disposicion en el nivel derivado
de lo que Merleau-Ponty caracteriza como percepcién percibida, palabra hablada o
accion actuada. En el segundo caso, por el contrario, se requiere una respuesta
creadora que no se sustenta sobre lo que ya esta ahi. Aquello alo cual respondo no
se encuentra a mi disposicion porque trasciende los horizontes de sentido y los
sistemas de reglas. Inventar la respuesta no implica una ampliacién o
transformacion del propio ser, sino un llegar a ser algo nuevo por parte de quien

responde. Waldenfels resume esta interpretacién en el siguiente cuadro'"*

12 Bernhard Waldenfels, Grenzen der Normalisierung, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1998, p. 81.
3 B, Waldenfels, “Responsivit4t des Leibes. Spuren des Anderen in Merleau-Pontys Leib-
Denken”, en I3ernhard Waldenfels y Regula Guiliani (eds.) Merleau-Ponty und die

Kultur w:ssemchaften Miuinchen, Wilhelm Fink, 2000, p. 314.

14 Cf. Bernhard Waldenfels, Das leibliche Selbsl Frankfurt am Main, Suhrkamp, 2000, p. 367.
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Rasgos fundamentales del comportamiento

intencionalidad sentido hacia-donde (Woraufhin)
comunicatividad regla segun lo cual (Wonach)
responsividad interpelacion a lo cual (Worauf)

Esta concepcion de la responsividad se aplica al cuerpo pfopio. Debe ser
entendida en el contexto de una transformacién cada vez mas radicalizada de la
razén, que va desde su encarnacion y su ampliacion hasta su responsividad. En la
descripcion de los modos de comportamiento corporal, segun un modelo que se
remonta a von Uexkiill, se suele hablar de una dimension sensorial o sensorio
(Sensorium), que tiene que ver con la percepcion y la observacion, y de una
dimension motora (Motorium), que tiene que ver con el movimiento y la
produccién. Waldenfels afiade una tercera dimension responsiva" (Responsorium),
es decir, la del “a lo cual”. Aclara que utiliza el término Responsorium, que |
literalmente designa una respuesta litargica o el canto alterno, de manera semejante
al término Sensorium “[...] para caracterizar la multiplicidad y el juego conjunto de

#1514 elaboracion de la nocién de

las formas corporales del responder
racionalidad responsiva implica que la accién debe ser vista como una
confrontacion-acuerdo (Auseinandersetzung) ya sea del organismo con su medio
ambiente, como del hombre con su mundo natural, social o historico. Esta
confrontacién viene dada por un desafio que no solo violenta toda armonia ya
alcanzada, sino que en el grado més alto de estructuracién, como lo es el del ser
humano, exige respuestas creadoras que no estan contenidas ni en la constitucion
fisiolégica ni en el psiquismo del ser humano.

El cuerpo propio instituye el niicleo de todo comportamiento responsivo, pero
Waldenfels considera que Merleau-Ponty solo llegd paulatinamente a lo largo de su
obra a exponer en toda su fuerza este motivo fundamental. Ya en la
Fenomenologia de la percepcion la teoria del cuerpo propio aparecé determinada
por una temporalidad concebida como aplazamiento (Aufschub) y retardo
(Verzogerung): |

Mis intervenciones sobre el pasado y el futuro son escurridizas; la posesion por mi de
mi ticmpo cstd sicmpre difcrida hasta ¢l momcnto cn quc yo mec comprenda

15 Bernhard Waldenfels, Antwortregister, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1994, p. 464. El término
“responsorio”, que en <castellano se dice “responso”, se uso hasta el siglo XVII como “canto de
voces alternadas”, en la que una responde a la otra. Este es el sentido con el que Waldentfels intenta
poner de manifiesto el juego de preguntas y respuestas que abre la corporalidad.
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enteramente; y ¢se momento nunca puede llegar, pucsto quc cn esc caso scria ain un

momento, bordeado por un horizonte de futuro, que tendria a su vez necesidad de

. s bl
desarrollos para ser comprendido 6

Esta apropiacion diferida por la que el tiempo bermanentemente se escapa al
intento de abarcarlo sin resto en una sintesis, cohduce a una irrupcion en el corazén
del presente mismo de una otredad o alteridad (Andersheit). Esto significa que el
“yo puedo” que caracteriza a mi intencional‘idad corporal tiene su reverso en un “yo
no puedo”. No obstante, el alcance de esta alteridad es limitado porque, segun
Waldenfels, la Fenomenologia de la percepcion es una obra que ain exhibe una
tendencia de compromiso con posiciones husserlianas. El cuerpo propio tiene
_todavia el caracter de un pre-yo, es decir, de una avanzada de la conciencia. Por
tanto, la alteridad no es méas que un momento dentro de un acontecer total
dominado por el pensamiento de lo mismo en el sentido de que el cuerpo propio,
como un ente privilegiado, se refiera a algo extrafio que asume y elabora para
desligarse finalmente de ¢l habiéndolo transformado''’. Segun Waldenfels,
Merleau-Ponty abandona definitivamente este marco cuando en Lo visible y lo
invisible piensa el cuerpo a partir de un aﬁtodesdoblamiento (Selbstverdoppelung):

La autorreferencia (Selbstbezug) sc realiza como autosustraccion (Selbstentzug), y de
ellos resulta [...] una ausencia, una lejania, una forma de no-visible, no-tangible, no-

escuchable, que en su irrecusabilidad no puede ser determinada como carencia sino -

como “una forma originaria del en otra parte”''®.

El autodesdoblamiento del cuerpo se contintia en un una suerte de duplicacién en
o extrafio (Fremdverdoppelung) por la cual el alter ego no se presenta como una
mera ampliacion de la esfera de propiedad al modo husserliano, sino que toma la
forma de un doble (Doppelgdnger). A la autosustraccion del cuerpo propio se
afiade la sustraccién del cuerpo propio extrafio. El cuerpo del otro, afirma Merleau-
Ponty-, “[...] esta ante mi [...] como una réplica de mi mismo, un doble errante,
asedia mi entorno antes que aparezca ahi, es la respuesta inesperada que yo recibo
de otra parte [..]""". Puesto que un desgarrarﬁiento atraviesa el si-mismo, lo propio
y lo extrafio no pueden ser considerados como miembros de un ;todo, sino que -

ponen de manifiesto, como lo expresa Merleau-Ponty, la “fisura del Ser”'®.

16 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 398. :

"7 ¢f. B. Waldenfels, “Responsivitit des Leibes. Spuren des Anderen in Merleau-Pontys Leib-
Denken”, p. 317.

"8 Ibidem. Cf. M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 307.

19 M. Merleau-Ponly, La prose du monde, p. 186. : )

120 M. Mertleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 289.
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La corporalidad propia revela, por consiguiente, una cercania y una lejania que, a
la vez que impide una captacién directa, le otorga cierta forma de inabarcabilidad o
incomprensibilidad (Unfaplichkeir) que se puede considerar en los tres planos de la
fenomenalizacion, la tematizacion y la problematizacion.

En primer lugar, se puede afirmar que el cuerpo es inabarcable xporque “en cierta
manera es todo”. Ya sea en la esfera sensorial o motriz, ya sea en la formacioén de
las esferas especificas de éentido, ya sea para orientarse y situarse en un campo
natural o social, ya sea en la polarizacién de los sexos, ya sea en los actos del
querer y del pensar, el cuerpo “como un modo de fenémeno fundamental participa
constitutivamente en la fenomenalidad de todo fenémeno™'?'. Esto permite afirmar
que, desde el momento en que el cuerpo hace posible el aparecer de todo ente, no
puede ser reducido a un ente entre otros. Ademas, nos empuja dentro de un
laberinto porque se nos da en experiencias por medio de las cuales él mismo
experimenta una transformacion. Por tanto, no es posible responder univocamente a
la pregunta acerca de quién es o qué es, e inaugura un tercer camino entre el sujeto
y el objeto. ‘

Respecto de la tematizacion, el cuerpo es inabarcable porque siempre llegamos
demasiado tarde para atrapar su obrar in fraganti. Antes de que las funciones del
cuerpo se constituyan teméticamente, el cuerpo las cumple gracias a su propio
movimiento cinestésico, que es susceptible de recibir intervenciones artificiales,
pero que siempre las precede. Esta anterioridad del operar pone un limite a la
tematizacion del mismo modo que un resto no tematico siempre escapa a la
reflexion del yo sobre sus vivencias. '

Finalmente, en el tercer plano de la problematizacion, el cuerpo se caracteriza por
una especie de intranquilidad que no puede ser saciada ni en el dominio del espiritu
ni en el de las cosas. Esto es consecuencia de su duplicacion sin que importe la
forma precisa en que élla se exprese a {ravés de la oposicidn entre cuerpo propio
operante o cosa corpérea, la oposicion entre psique y cuerpo fisico en el cuerpo
propio, ola oposicién entre ser un cuerpo propio o tener un cuerpo fisico. El
cuerpo propio se escapa a si mismo en el momento en que intenta captarse, y esta
forina potenciada de inabarcabilidad debe ser adscripta al mismo cuerpo como una
“no coincidencia en la coincidencia” segin la expresién de Merleau-Ponty'*.

Waldenfels subraya que esta dimensiéon de otredad y extrafieza en medio de lo

"' B, Waldenfels, Antwortregister, p. 464.
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propio no debe atribuirse a un defecto en la autoapropiacion o a una
autoduplicacién, sino que acompaiia a “una duplicacion en propio y extrafio que
resulta del choque de interpelaciones extrafias con respuestas propiasm :

A través de esta dimension de otredad que nos interpela, Waldenfels puede hablar
de una encarnacion corporal de la responsividad y de una “heterosomatica”. A fin
de aclarar la responsividad corporal, Waldenfels utiliza un concepto de la
psicologia de 1la forma: el de los “caracteres de provocacién”
(Aufforderungscharaktere), “exigencias” (Gefordertheiten) o “apelacion de las
cosas™ (Appell der Dinge). Estas nociones se corresponden con la afirmacion de

»124  Kurt Levin ha

Merleau-Ponty acerca de “lo que quieren decir las cosas
interpretado las provocaciones que parten de las cosas como el desafio de ir hacia
ellas y hacer algo con ellas. Asi, el buen tiempo o un determinado paisaje nos
incitan a dar un paseo, un juego de construccion despierta el interés de un nifio, una
puerta nos incita a abrirla, y una escalera nos impulsa a subirla. La apelacién de las
cosas encuentra su respuesta en un determinado obrar corporal que se abre a ella, la
consiente y la acepta o rechaza No se puede decir que los caracteres de
provocacion remitan a una meta previa que se ha de alcanzar. Despliegan un
abanico de posibilidades para la accidn, y, si no se trata de situaciones de necesidad
o de rutina, no determinan plenamente la accion. Se presentan en el contexto de un
intento de llegar a un acuerdo (Auseinandersetzung) entre el organismo o el ser
viviente con el mundo. Este intento no depende de mis decisiones sino que implica
una co-participacion de las cosas sin que ellas sean plenamente determinantes. Se
produce aqui una cuasi-conversacion de la que emergen las metas.

Los caracteres de provocacion no son propiedades de las cosas sino relaciones
extrafias de las cosas (Fremdbeziige der Dinge) por las cuales ellas aspiran a ir mas
alla de si mismas incitandonos a una respuesta. La estructura de la provocacion es:
“algo respecto de algo para alguien” (etwas zu etwas fiir jemandent). Con esto se
quiere decir que la provocacion depende del modo y manera én que las cosas nos
salen al encuentro. Ademas, los caracteres de provocacion implican una excedencia
simbélica que se cont‘rapione al empobrecimiento de las cosas due se produce en la
cotidianidad cuando ellas son tratadas de acuerdo con hébitos preexistentes.

Waldenfels considera que separamos con demasiada facilidad la accion racional

22 ¢f. M. Merlcau-Ponty, Le visible et Uinvisible, pp. 162-171.
123 B. Waldenfels, Antwortregister, p. 466.
124 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. X.
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segun fines y la accién simbdlica sin advertir que la acci6n de abrir una puerta para
ingresar en una habitacion implica también en una sobredeterminacion el acceso a
un nuevo espacto de experiencia. Las escaleras o escalinatas no tendrian un papel
en el lenguaje de los suefios si no fueran otra cosa que planchas de madera
escalonadas por las que se puede subir o bajar, es decir, si no nos provocaran
asociandose con el placer de elevarse o de ser empujados hacia arriba. En todas las
culturas, ha habido cosas, animales o elementos sobredeterminados en virtud de un
potencial de sentido. Por tltimo, los caracteres de provocacién aparecen como un
acontecimiento (Ereignis) que me sale al encuentro, y que no me puede ser
asignado como un acto que ejecuto escogiendo libremente sus momentos. En ellos
reside una incitacion que no se encuentra en mi poder y a la que simplemente me
abro y respondo.

Enfrentado con la provocacion de las cosas, el cuerpo propio actiia como un todo.
Como lo muestra el fenémeno de la synesthesia, hay una auto-organizacién global
del cuerpo que se manifiesta en cada caso seglin variables aspecios dominantes.
Waldenfels recuerda que Merleau-Ponty ha hablado ‘de los o6rganos como
“emblemas” del cuerpo'”. Esto significa que la corporalidad se concentra como en
un remolino de modo que, por ejemplo, soy todo oidos o vivo en la mirada. No se
dispone, pues, de los 6rganos como si fueran un instrumento para alcanzar un
determinado fin. Solo se puede hablar de 6rganos en una descripcién secundaria.
Del mismo modo que Merleau-Ponty dice que el hablante habla en el lenguaje y no
por medio de él, Waldenfels sostiene que.“el cuerpo propio se activa emn sus
érganos, y no por medio de ellos”'?®. Waldenfels se pregunta si estas situaciones se
pueden comparar con la triada con la que Karl Biihler caracteriza una situaciéon
dialégico-lingiistica en la que alguien dice algo a alguien, es decir, en la que estan
implicados el asunto del que se habla, el hablante que se expresa, y la apelacién
que se dirige a otro, o, con otras palabras, las funciones de presentacion, expresién
y apelacién. Y responde que en el lenguaje de las cosas estas dimensiones se
modifican sin que ninguna se pierda simplemente. Ante todo, la cosa que provoca
trae algo a la expresion. En el caso de la escalera, se trata de la posibilidad de subir
por ella. Ademas, la escalera de expresa o pone en escena un. modo de.
autopresentacion en tanto se deja subir o no. Por ultimo, nos lanza una apelacién a

subirla porque nos sale al encuentro en un determinado modo de manifestacion.

' M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, 193 s.
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Asi, en el lenguaje de las cosas en entrelazan también las tres funciones: “Algo se
lleva él mismo a la expresion y apela a otro en la medida en que se muestra tal
como es”.

Waldenfels analiza también el caso en que respondo a la mirada del otro. No se
puede caracterizar la situacién plenamente al modo de la situacién dialégico-
lingiiistica afirmando que alguien da a alguien algo para ver. Pero tampoco se la
puede reducir a una relacién diadica de dos lugares representados por el qué y el
quién sin lugar para el a quién. La afirmacion de que alguien ve algo corresponde a
la percepcion normal desprovista de excedencia simbélica. Ver los ojos de una
mirada extrafia no excluye por completo un a quién justamente por los caracteres
de provocacién que la acompafian y que determinan una respuesta a ella. Entre la
posibilidad de considerar la respuesta como un didlogo en el que las palabras son
reemplazadas por el gesto de la mirada y la posibilidad de reducir el contacto visual
a una mera forma de receptividad, existe una zona intermedia en que algo se llevaa
la expresion y apela a otro en tanto se muestra tal como es: 7'Si algo asi como una
conversaciéon de la mirada y mas alla de ello una mirada responsiva ha de ser

posible, debe haber posibilidades entre estos dos extremos”™' ™.

1613 Waldenfels, Das leibliche Selbst, p. 378.
177 B Waldenfels, Antwortregister, p. 483,
18 Idem, p. 481.
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CAPITULO I

EL CARACTER PARADOJAL DEL LENGUAJE

1. Il didlogo entre la fenomenologia y las ciencias humanas

La discrepancia acerca de la interpretacion del hombre planteada por dos
perspectivas diferentes es un problema que concentra la atenciéon de Merleau-Ponty
desde sus primeras obras: ‘

Se trata de la discordancia entre el punto de vista que el hombre pucde tomar de si
mismo. por reflexion o por la conciencia, y aquel que obtiene refiriendo sus conductas a
condiciones exteriores de las que dependen manificstamente’

La distincion entre estos dos puntos de vista es un problema constante en toda su
obra que aspira a superar la discordancia entre el punto de vista reflexivo y el punto
de vista objetivo. Segin el primero, el hombre es considerado como la {uente
absoluta del sentido, otorgandole un primado absoluto a la interioridad, es decir, a
la conciencia entendida como una actividad que coloca con plena autonomia
objetos inmanentes y transparentes. Desde el punto de vista objetivo, el hombre es
considerado solo a partir de su dependencia respecto del medio psiquico, organico
y social hasta el punto que su aparicién como un “producto del medio” otorga
preeminencia uinicamente a las condiciones externas. Merleau-Ponty considera que
ambas perspectivas contienen elementos validos que no pueden ser pasados por
alto. Su intencion es comprender: “[...] cdémo el hombre es simultaneamente sujeto
y objeto, primera persona y tercera persona, absoluto de iniciativa y dependiente
[.77? |

El dilogo entre la fenomenologia y las ciencias humanas es uno de los caminos
posibles para pensar la revision de lo subjetivo y lo objetivo y su concordancia en
un medio comin o tercera dimension. Respecto a la posibilidad de este didlogo,
Merleau-Ponty expresa que las bisquedas convergentes entre el saber positivo y la

actitud filoséfica tienen como tarea encontrar un medio comin en el que “[...]

! Maurice Merleau-Ponty, Parcours denx 1951-1961, p. 11. En la Fenomenologia de la percepcion
explicita el conflicto entre el conocimiento cientifico y el conocimiento filosofico con los siguientcs
términos: “Se trataba de comprender las relaciones entre la conciencia y la naturaleza, entre el
interior .y ¢l exterior |...] O bien, finalmente, se trataba de aclarar como son ¢l hombre y el mundo
son accesibles a dos lipos de invesligaciones, unas explicativas, otras reflexivas™ (M. Merleau-
Ponty, Phénoménologic de la perception, pp. 489-490).

M. Metlcau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, p. 12.
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nuestra actividad y nuestra pasividad, nuestra autonomia y nuestra dependencia,

dejen de ser contradictorias™.
a. Fenomenologia y psicologla

En el estudio sobre “La fenonﬁenologia y las ciencias del hombre” Merleau-Ponty
intenta ver como el desarrollo de la psicologia fenomenologica, de sus problemas y
de sus dificultades, ha tenido influencia en el campo de la psicologia®. Para
referirse a la crisis por la que atravesaban la psicologla, la sociologfa o la historia
como asi mtambién la filosofia, el autor sefiala dos actitudes extremas. En primer
lugar, las investigaciones psicologicas, sociologicas e historicas presentaban el
pensamiento filoséfico como resultado de la accion conjunta de condiciones
psicolégicas, sociales e historicas exteriores. Por su parte, el pensamiento filosofico
parecia encerrarse en una actitud opuesta que Merleau-Ponty llama logicismo y que
describe con los siguientes términos:

El ldgici_smo es la actitud que consiste en admitir que existe una esfera de verdad, mas
alld de la cadena de las causas y dc los efectos psicoldgicos y sociales, un medio del
pensamiento propiamente dicho, en el que el filosofo estaria en contacto con una verdad
intrinseca’.

Las consecuencias generadas por ambas actitudes condujeron a una separacién
insalvable entre los hechos y las ideas e hizo imposible una vinculacion entre
ambos, pues ésta era descartada como “un procedimiento bastardo”™®. .

En el articulo titulado “El filésofo y la sociologia”, Merleau-Ponty examina dos
mitos: el de la ciencia y el de la filosofia. Mientras que la ﬁlosbfia reivindicaba
para si la autonomia absoluta del espiritu, la sociologia pretendia obtener del
simple registro de los hechos, no sélo la ciencia de las cosas del mundo sino una
ontologia del saber. Asl, entre las exigencias de interioridad racional pura,

sostenidas por la filosofia, y las exigencias de la sociologia entendida como la

ciencia que aspira a determinar las conductas del hombre mediante elementos

3 Idem, p. 13.

* En especial, Merleau-Ponty destaca los estudios de aquellos autores que reconocen en sus
investigaciones una deuda con la fenomenologia. Por ejemplo, las investigaciones de Kurt Kofika,
K. Jaspers, L. Binswanger, M. Minkowski o Kurt Lewin. (Cf. M Merleau-Ponty, Parcours deux
1951-1961, pp. 55-56).

$ Jdem, p. 58. La critica de Husserl al psicologismo no est4 dirigida a reivindicar “cl dogmatismo
filosofico de las verdades cternas™. La reflexion filosofica no nos instala mas alla del tiempo; por el
contrario, tiene lugar en el fluir temporal. '

¢ M. Merleau-Ponty, Signes, p. 124.
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provenientes del exterior se plantea un conflicto por el que se disuelve el vinculo
entre lo interior y lo exterior.

La critica de Husserl al psicologismo y la separaciéon entre la psicologia
psicofisica y la psicologia eidética significo un paso importante en vistas de
encontrar un posible didlogo. Una comprension de lo psiquico como tal exige, en
primer lugar, comenzar por suspender el conjunto de las afirmaciones que se
encuentran implicadas en los datos facticos. Sin embargo, Merleéu-Ponty advierte
que esta suspensién no debe ser comprendida como la negacion del lazo que nos

une al mundo psiquico, social y cultural:

Asi, lo propio dcl fildsofo cs considerar su propia vida en eso que tiene de individual,
de temporal, de condicionado, como una vida posible entre muchas otras, y en este
sentido retroceder en relacién con lo que él es actualmente para captar a través de lo
que es actualmente todo lo que podria ser y no considerar su personaje empirico sino
como una de las posibilidades de un universo mucho mas amplio que estd aun por
explorar’.

La intuicién de esencias (Wesenschau) ofrece un modo de conocimiento que
permite pensar conjuntamente la relacion entre el contacto con los hechos y la
reflexion que capta en los hechos el sentido que ellos encarnan. Desde la 6ptica de
Merleau-Ponty no debe ser comprendida en un sentido mistico o platénico, puesto
que la intuicion de esencias no implica una facultad de lo suprasensible. Por el
contrario, en virtud de su doble caracter universal y concreto, la intuicién de
esencias permite explicitar el sentido de los hechos que vivimos. Con otras
palabras, en la medida en que capta una significacion a través de la experiencia
vivida, la intuicidén de esencias es un conocimiento concreto y, en la medida en que
a través de esas experiencias se capta una estructura inteligible que se impone al
hombre cada vez que éste piensa en su experiencia concreta, la intuicion de
esencias abre a un conocimiento que es valido para todos. Merléau-Ponty comenta
que es un hecho determinado por sus condiciones exteriores, por ejemplo, la
asistencia a un concierto para escuchar la Novena Sinfonia. Pero la Novena -
Sinfonia, en tanto objeto cultural, no se agota ni en las condiciones que motivaron
mi decision de ir a escucharla ni tampoco se reduce al instante de su ejecucién. Al
despojarme de las motivaciones concretas descubro algo que no es particular sino

que es la Novena Sinfonia en su esencia®.

T Idem, p. 59. _
¥ Cf. M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 67.
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La interpretacion que Merleau-Ponly realiza de la intuicion de éseiicias tiéide,
por una parte, a profundizar el caracler fundado de la intuicion y, por la otra, &
mostrar qué la psicologia eidéticay la fenomenologia trascendental se encuentran
entrelazadas.

En lo referente al primer aspecto, la percepcidén es el suelo sobre el que se
construye la intuicién de esencias. A su vez, la intuicidn es retrospectiva i'especlo
de la percepcion. El caracter “fecundante” de la percepcion y el caracter
retrospectivo de la intuiciéon de esencias se ponen de manifiesto en la relacion de
fundamentacién (Fundierung). Merleau-Ponty recurie unay otra vez a ésta rélacion
'para mostrar que ho se trata de una relacién de sustitucién de lo fundante por 1o
fundado ni de derivacién de lo fundado a partir de lo fundante, sino de una felaci(m
en la cual lo fundado explicita lo que est4d implicito en lo fundante y lo fundante
tiene en lo fundado la posibilidad de manifestar aquello que le es propio’.

Con la intencion de mostrar el entrelazamieénto eéritré la psicologia y la
fenomenologia, Merleau-Ponty sefiala que 1a busqueda de las eseicias no es un
privilegio exclusivo de la fenomenologia. Por experimental que sea, una ciencia
implica, en la medida en que dice algo verdadero y vélido, intuiciones de esencias
en sus propias operaciones. Para lo cual intenta mostrar que la ciencia también ha
podido acceder a una dimension eidética; asi, por ejemplo, la interpretacion de
Galileo implica una eidética de la cosa fisica y én este caso la induccién no es
pensada como una abstracciéon operada en la experiencia, sino como una
construccion, cuya validez no proviene del nimero de hechos observados, sino de
la claridad que arroja sobre ellos. Con el ejemplo de Galileo, Merleau-Ponty no
solo quiere mostrar que la ciencia fisica entrafia una eidética sino que la induccién
y la intuicion de esencias pueden ser consideradas como operaciones semejantes. Si
bien Merleau-Ponty es consciente que de ninguna manera ‘Husserl hubiera
reconocido una homogeneidad entre ambos modos de conocimiento, el
fenomenélogo aleman estima que el ejemplo de Gé]ileo arroja una luz que hace

posible considerar la induccion de una manera diferente. La intencién es

% Cf. Idem, p. 88. R. Barbaras comenta que Merleau-Ponty pone el acento en el hecho de que, para
Husserl, la intuicion del eidos se apoya necesariamente sobre una intuicion del individuo: “|...] si la
percepeion no es fuente de validez para la esencia, clla es ‘fecundante’, lo que quicre decir que de
derecho la esencia no puede ser desligada de la experiencia, real o ficticia, a través de la cual es
puesta en evidencia” (Renaud Barbaras, De !'étre du phénomene. Sur l'ontologie de Merleau-
Ponty, Grenoble, Jérome Miilon, 1991, p. 93). La nocién de fundamentacién aparece explicitada en
el capitulo II, p. 41 de este trabajo. '
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descalificar la induccién como una “operacion de clasificacion” que descubre sobre
una pluralidad de hechos un caracter comun. Galileo no encuentra en los hechos la
concepcion de la caida libre de un cuerpo sino que la construye y, habiendo
construido esta idea, la verifica “mostrando que los hechos empiricos |...] pueden
ser comprendidos a partir de este concepto puro [..]'° El interés de Merleau-
Ponty reside en mostrar que tanto la induccién como la intuicion de esencias se
construyen sobre los hechos. Pero la intuicion de esencias implica una libre
variacién imaginaria a través de la cual se modifica en el pensamiento la
experiencia con la finalidad de aislar un invariante: “La psicologia eidética es una
lectura de estructuras invariantes de huestra experiencia, a partir de casos
imaginaribs, mientras que la psicologia cientifica, procediendo por jn‘duccién, es
una lectura a partir de casos reales™'.

A esta altura de la exposicion, es necesario sefialar que la diferencia entre ambos
pensadores respecto a la manera de concebir la intuicion de esencias reside
fundamentalmente en el hecho de que Merleau-Ponty intenta desdibujar la
separacion entre la psicologia eidética y la fenomenologia trascendental, lo que se
deja ver con claridad en la siguiente afirmacion:

[...] atn si nuestra imagen empirica del hombre es adquirida con todos los presupuestos de
la psicologia empirica -que toma al hombre como situado cn el interior de la causalidad del
mundo-. csta psicologia cmpirica, cuando clla presta atencion a lo que describe. termina
siempre por dar lugar a la inversion que hace del hombre, no una parte del mundo, sino el
portador de la reflexion'. '

Sobre esta base Merleau-Ponty quiere integrar en la fenomenologia los aportes

. . 13 ) . . .

provenientes de la psicologia de la forma™. Puesto que permite hacer inteligible la
interpretacion de los hechos psiquicos como totalidades la nocién de Gestalt debe

ser tenida en cuenta por la fenomenologia. Para la psicologia de la forma los

oM. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty & la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 89.

" Jdem, p. ALY,

" Jdem, p. 413. A csta altura de la cxposicion es necesario no perder de vista los textos en los que
Husserl marca la diferencia entre la psicologia pura y la fenomenologia trascendental. Por ejemplo:
“Es verdad que una psicologia pura de la conciencia es un paralelo exacto de la fenomenologia
trascendental de la conciencia; pero, de todos modos, hay que distinguir estrictamente una de otra,
pucs la confusion de ambas caracleriza aquel psicologismo trascendental que hace imposible una
auténtica filosofia. |...]. Hay que tener sicmpre presente que la investigacion fenomenoldgica
trascendental esté ligada a la inviolable observancia de la reduccion trascendental, la que no puede
ser confundida con la limitacion abstractiva, propia de la investigacion antropologica, a la mera vida
psiquica” (Edmund Husserl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrdge, Haag, Marlinus
NijhofT, 1963, pp. 70-71). Asimismo, dehe lenerse ei cuenta ¢l pardgralo 15 en‘el que Husserl
distinguc lu reflexion natual de fa reflexion tascendental.,

" Recordemos brevemente que, para Husserl, esta psicologfa desconoce la originalidad absoluta de
la conciencia y, por lo tanto, permancce (ributaria del presupuesto de la naturalizacion de la
conciencia.
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fenémenos psiquicos poseen un sentido, pero éste no deriva de una pura actividad
del espiritu, sino que se constituye a partir de la organizacion de los elementos. Lo
que caracteriza a esta concepcion es “[...] lanocién de una organizacion espontinea
més alla de la actividad y de la pasividad, de la cual la conﬁguracién visible de la
experiencia es el emblema”'".

En el articulo publicado en Sentido y sin sentido con el titulo “Lo metafisico en el
hombre”, Merleau-Ponty proporciona un proyecto programatico-acerca de como
puede realizarse el intercambio entre la filosofla y las ciencias humanas. La
metafisica reaparece en las ciencias como “el inventario deliberado de un tipo de
ser” que ha sido ignorado tanto por el cientificismo como por la metafisica
concebida comob un sistema de puros principios:

La psicologia de la Gestalt, ¢l psicoanalisis y las formas mas nucvas de la lingiiistica, de
la sociologia y dc la historia concucrdan cn que cllas dcjan a un lado la oposicion entre
sujeto y objeto, concicncia y cosa, idcas y hechos, en ¢l plano de las estructuras y
formas de la percepcion, de una organizacion interior de la lengua, de una
intersubjetividad encarnada institucionalimente, de una légica inmanente a la historia'’.

En otros términos, desde el momento en que estas ciencias revelan la estructura o
la forma como un ingrediente irreductible del ser, ponien en cuestion la altermativa
clasica de la existencia como cosa y la existencia como conciencia. Lo que
Merleau-Ponty reconoce en su intento de dialogar con estas ciencias es que al
referirse a un nuevo tipo de idealidad, la psicologia, la etnologia y la sociologia nos
han ensefiado a poner la experiencia moérbida o arcaica en contacto con nuestra
experiencia y a esclarecer la una por la otra'’. Por este camino se accede a un tipo
de objetividad que no estd apoyada en un en si, a través de un proceso en el que se
corrigen reciprocamente el dato externo y el doble intemo que detentamos en la
medida que “somos interiores a la vida, al ser humano y al Ser, tanto como él a

nosotros”.

" M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty & la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 411.

" Maurice Merlcau-Ponty, Sens et non-sens, p.146. Segin Waldenlels, las determinaciones
objetivas de dquello que nos es dado en la experiencia descansan en lo selectivo y exclusivo, es
decir, en puntos de vista variables. Fenomenos tales como cambios de Gestalt, reestructuraciones o
cambios de paradigmas constituyen la expresion de la variabilidad. Desde este punto de vista, la
diferencia eidética entre esencia universal, no transformable, y hechos causales desaparece a favor
de “diferencias estruclurales™ entre  cstructuras  generales  pero  fransformables  y  sus
materializaciones facticas (CIL 13, Waldenlels, “Phiinomenologic unter cidetischen, transcendentalen
und strukturalen Gesichtspunkien”, en Max llerzog y Carl R. Graumann (comps.), Sinn und
Erfahrung, Phéinomenologische Methoden in den Humanwissenschaften, Heidelberg, Rolan
Asanger, 1991, pp. 65-85). '

16 M. Merleau-Ponty, Le visible et I’invisible, p. 156.
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b. Fenomenologia y lingiiistica

La interpretacion de la lingiiistica, tal como Merleau-Ponty la presenta, vuelve a
plantear el problema de la superacién de las relaciones entre lo subjetivo y lo
objetivo. En vista a considerar el caracter creativo del lenguaje resulta pertinente
advertir que, la interpretacion que Merleau-Ponty realiza de los principales temas
de la linguistica, pone en evidencia su interés por superar el dilema entre ciencia y
filosofia. Dado que la lingiistica es uno de los estudios mas rigurosos de la lengua
como institucién, no es posible pensar una filosofia del lenguaje que no recoja y
articule sobre sus propias verdades aquellas que el lingtista ha establecido.

La evolucion del pensamiento de Husserl respecto de las relaciones entre la
lingiiistica y la fenomenologia es paralela a la de sus reflexiones sobre la
psicologia. Merleau-Ponty afirma que, respecto del Iengua‘ije; se advierte un
marcado contraste entre los textos primeros y tardios de Husserl. El punto de
partida setencuentra en la cuarta seccion de Jnvestigaciones logicas donde se
formulan las leyes a priori que rigen la esfera de las 'signiﬁcaciones‘ Se trata de
leyes de esencia que no estan vinculadas a causas subjetivas o a imposibilidades de
hechos. Husserl investiga esta organizacién a priori a fin de establecer una
“morfologia de significaciones” como sistema de estructuras formales integrado
por “estructuras primitivas de significacion”, “tipos primitivos de articulacion y de
conexion”, leyes operatorias de la combinacién y de la modificacion de
significaciones. Segun este punto de vista se vuelven necesarios dos tipos de
estudios:. “[...] uno eidético, gramatica general, universal y razonado, y otro
lingiiistico empirico que utiliza las esencias para aclarar esos hechos™"”

Merleau-Ponty sefiala que el lenguaje de las cosas o el lenguaje establecido en
una lengua universal contiene de antemano todo lo que se puede decir. Expresiones
tales como “una rosa”, “llueve” o “‘el hombre es mortal” expresan inequivocamente
acontecimientos o estados de cosas que permiten alcanzar los objetos designados.
En estos casos expresar es reemplazar una percepcion o una idea por una sefial
convenida que la anuncia o la evoca La lengua dispone de un cierto niimero de
signos fundamentales arbitrariamente ligados' a ciertas significaciones, de tal modo
que en este caso la expresion consiste en reducir todas las experiencias al sistema

de correspondencias iniciales entre tal signo y tal significacién. Considerada

' M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 415.
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aisladamente una lengua es un aparato a través del cual es posible expresar un
ntmero indefinido de pensamientos o de cosas con un numero finito de signos que
son capaces de recomponer exactamente todo lo nuevo que se quiere decir. Asi, la
lengua, como el entendimiento divino, contiene el germen de todas las
significaciones posibles y todos.nuestros pensamientos pueden ser dichos. Esta
manera de comprender la lengua se refleja, por ejemplo, en ciertas concepciones
cientificas que afirman que la lengua es el comienzo de la ciencia y el algoritmo “la
forma adulta del lenguaje™®. El algoritmo atribuye a los signos'significaciones
definidas para tal proposito. Ahora bien, para que el algoritmo sea un lenguaje
riguroso y pueda controlar todas sus operaciones es necesario que no haya nada
implicito.

El valor expresivo del algoritmo depende por entero de la relacion sin equivoco de las
sngmﬁcacmncs derivadas con las significacioncs primitivas, signos no sngmﬁcames por
si mismos, dondc el pensamiento solo encuentra lo que el mismo ha puesto ahi'®

De esta manera, Merleau-Ponty rechaza la idea de un lenguaje ideal o de una
gramatica pura, segun el modelo elaborado por Husserl, porque el lenguaje solo
refleja un mundo previo de significaciones que se ofrecen a una intuicion eidética.
Toda lengua existente encerraria una estructura ideal. Esta estructura ideal se
llenaria o revestiiia con materiales empiricos. Cada idioma lo haria de una manera
que le es propia. Con la gramatica pura nos encontrafnos con algo enteramente
aprioristico basado en la esencia ideal de las significaciones. La gramatica pura
indica lo auténticamente racional o logico del idioma. Sus leyes constituyen un
aspecto basico y fundamental de la razon teérica. Aqui el lenguaje no desempéﬁa
ningn papel como experiencia de la que emergen las significaciones. Se da un
acceso inmediato a la idealidad del significado mediante la intuicién, lo cual
implica que no hay una génesis de las significaciones y que, por lo tanto, no se
tiene en cuenta la historicidad propia de todo lenguaje. Frente a esto, Merleau-
Ponty quiere poner de manifiesto que el sujeto que habla no es un puro espectador

y que no hay un conjunto de significaciones ya definidas.

'® M. Merleau-Ponty, Le prose du monde p. 9. La Escuela de Viena defiende la tesis de que solo
tenemos relacion con significaciones. Asi, por ejemplo, la conciencia es “|...] una significacion
tardia y complicada que debemos usar con prudencia y después de haber explicitado las numerosas
significaciones que han contribuido a determinarla en el curso de la evolucion semantica de la
palabra” (M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 1X-X), pero sin ninguna

relerencia a la conciencia que nosotros somos. ‘
' M. Merleau-Ponty, Le prose du monde, p. 10.
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Ahora bien, la renuncia a una filosofia eternitaria no; significa caer en el
nominalismo. Merleau-Ponty rechaza la nocién de un lenguaje 16gico cuyas tnicas
significaciones estarian dadas por las propiedades formales .que justifican las
transformaciones. Tanto en el caso del nominalismo como en el del platonismo, la
significacion de las palabras no excede lo que se ha puesto en ellas y se sabe de
antemano lo que se puede encontrar.”’

El intento de alcanzar una gramética universal supone “una concepcion dogmatica
de la Wesenschau™ y plantea la siguiente cuestion: “;[...] disponemos dé un medio
para desligarnos de las rafces histéricas de la lengua que hablamos, para ir hasta la
esencia del lenguaje en general?”; en otros términos, “[...] ;jaccediendo por la
intuicion de esencias (Wesenschau) a un conocimiento de su estructura universal y
necesaria es el lenguaje un instrumento que podemos dominar y objetivar
directamente?”'. »

En la evolucion posterior del pensamiento de Husserl Merleau-Ponty intenta ver
un abandono de esta primera posicion y la aproximacion a una fenomenologia de la
palabra hablada donde el problema de la esencia ya no es la cuestion ultima. Sigue
la interpretacion de M. Pos, segun la cual las concepciones finales de Husserl
procuran reflexionar sobre el lenguaje a partir de una experiencia anterior a la
observacion u objetivacion cientifica que solo puéde ser superada por el sujeto
mediante el ejercicio del lenguaje. Desde esta base, afirma que hay una diferencia
entre “[...] el fenomenologo que reflexiona sobre el lenguaje, y el lingiista que
conoce el lenguaje objetivamente, segun los documentos que estan ahi™?,

Para M. Pos se trata de dos actitudes diferentes: la actitud cientifica y la actitud
fenomenoldgica. Se puede acceder al lenguaje desde afuera con las
representaciones de la ciencia en una actitud objetiva o internamente en una actitud
fenomenolodgica por la experiencia vivida que tenemos del lenguaje al hablarlo y
que proporciona un saber inmediato perteneciente a la conciencia precientifica”. El
estudioso se dirige al lenguaje como un hecho realizado, lo observa en su pasado y
lo descompone en una serie de hechos lingiiisticos. Por el contrario, el sujeto

hablante ignora el pasado; nada sabe, por ejemplo, de las etimologias o del origen

0L M. Mecrlcau-Ponty, Le prose du monde, p. 24.

1CE M. Merleau-Ponty, “Les sciences de Ihomme et fa phenomenologic™, p. 104,

2 Idem, p. 106.

BCLM. I Pos, “Phénoménologie et linguistique”, en Revue Internationale de Philosophie,
Bruxelles, 1939, pp. 354-365.
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lingiiistico, confia plenamente en las posibilidades de expresion que su lengua le
otorga, a tal punto que no duda de que ella posee las verdaderas denominaciones de
las cosas. De la misma manera, el observador del lenguaje tiene la tendencia a
descomponer la lengua en una serie de procesos que considera independientes unos
de otros; su intencion es llegar a mostrar como en el analisis se disocia la unidad de
la lengua. Este procedimiento se vuelve dificil ya que no existen limites espaciales
o temporales precisos para una lengua, sino “zonas de transicion”. El sujeto |
hablante percibe que “{...] hay lugares donde se hace comprender y lugares donde
no se hace comprender”™, lo cual hace que la lengua se le presente como una
realidad indiscutible.

En sintesis, es tarea de la fenomenologia del lenguaje tomar Conciencia del sujeto
hablante, para el cual pensar el lenguaje no es buscar una logica del lenguaje mas
alla de los fenomenos lingiiisticos. La tarea de la reflexion fenomenolégica
consiste, pues, en desvelar la paradoja de un sujeto que, a pesar dé_ los azares y
deslizamientos de sentido que constituyen la lengua, habla y comprende: Resulta
claro que Merleau-Ponty atribuye a Husserl una fenomenologia del lenguaje que no
se limita a un tratamiento objetivo de la lengua, sino que se instala en la
experiencia del sujeto hablante e intenta, a través de este retorno a la palabra,
superar la brecha entre hecho y esencia.

Finalmente, en 77 origen de la scometria, Husserl considera central cuando se
intenta reflexionar acerca de la idealidad de las formaciones culturales el problema
del lenguaje:

Si uno quiere comprender verdadcramente como es posible el fendmeno de la
existencia ideal, para una pluralidad de sujetos que no viven en ¢l mismo ticmpo poder
participar en las mismas ideas, lo primero que hay que hacer ¢s comprender como se
incorporan los pensamicntos de un solo sujcto cn los instrumentos culturales que van a
transformarlos hacia fuera y los haran accesibles a los otros™.

La posibilidad de la existencia ideal y de la comunidad de los sujetos “en una
existencia ideal indivisa entre ellos” ya no se encuentra fundada en una gramatica
universal, sino sobre la efectuacion de la palabra. El germen de universalidad que
permite comprender las lenguas particulares debe ser buscado en la experiencia del ‘
sujeto hablante®. Asimismo en el texto citado Husserl destaca la importancia del

lenguaje como funcién del hombre en la humanidad y del mundo como “horizonte

24 " . N . o N
M. Merleau-Ponty, “I.cs scicnees de I'homme et la phenomenologice™, p. 108!
3 Idem, p. 111. :
26 ;

Cf. Ibidem
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de 1a existencia humana”. La humanidad presente en cada hombre que despierta al
mundo adquiere conciencia y se perpetiia como horizonte abierto de posibilidades
por la mediacién del lenguaje:

Justamente a cstc horizonte dc la humanidad pertencce el lenguajc universal. La
humanidad es consciente, ante todo, como comunidad de lenguaje inmediata y mediata.
Evidentemente, el horizonte de la humanidad solo puede ser un horizonte abiertamente
infinito como lo es sicmpre para los hombres por medio del lcnguajc y sus
documentaciones que se extienden ampliamente como posibles comunicaciones’ .

Los hombres, el mundo del que hablan y el lenguaje estan entrelazados en “una
unidad indisociable” en la que una formacién “intrapsiquica” alcanza la existencia
intersubjetiva porque en la comprension mutua que se obtiene a través del lenguaje

la produccién individual se hace accesible a la comprensién de los otros.

2. Il lenguaje como comportamiento simbolico
En un trabajo titulado “La apertura de las estructuras lingiiisticas en Merleau-

28

Ponty™*®, Waldenfels se propone mostrar la disposiciéon de este pensamiento hacia
un pensamiento estructural y simultineamente la resistencia a un estructuralismo
que somete al hombre a un orden estable de estructuras objetivas. Para Waldenfels
ya desde La estructura del comportamiento la simbiosis de estructura y
significacién no es compatible con un procedimiento “[...] que se limite a subsumir
los actos individuales bajo reglas de combinacion y a integrarlos a modo de
variables en un sistema de estructuras™®. En La estructura del comportamiento la
nocién de estructura aparece intimamente ligada a la de significacion. Por un lado,
lo estructurado es el comportamiento vivido que, en cuanto tal, es signiﬁcativé, y
por otro lado, la significacion no es una idealidad desligada, sino articulada
estructuralmente. En el momento en que percibo algo como casa o como drbol,"
“[...] relaciono una existencia singular y vivida con la esencia de la existencia
vivida™. Los actos de expresion o de reflexion apuntan a un texto originario no
desprovisto de sentido. El sujeto encuentra la significaciéon adherida a un conjunto

sensible. Si bien, el tema del lenguaje no ha sido en esta obra de Merleau-Ponty

objeto de un tratamiento especifico, la tesis central que afirma que todo

¥ Edmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschafien und die transzendentale
Phdnomenologie, Husserliana VI, Haag, Martinus NijhofT, 1962, p. 369.
® Bemhard Waldenfels, “Die Offcnheit sprachlicher Strukturen bei Merleau-Ponty”, en Der
S!)ielraum des Verhaltens, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1980, pp. 145-162.

B. Waldenfels, “Die Offenheit sprachlicher Strukturen bei Merleau-Ponty”, p. 148.
% M. Merleau-Ponty, La estructura del comportamiento, p. 228.
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comportamiento es significativo merece ser tenida en cuenta, debido a la fuerza que
Ia significacién emocional recibe, en la lienomenologla de la percepcion, para la
descripcion del lenguaje. Asimismo, la nocion de estructura aplicada al orden vital,
fisico y humano®! -como veremos mas adelante- proporciona elementos centrales
para la combrensién de lo simbélico y pone de manifiesto que el comportamiento
humano anida o tiene sus raices en el mundo sensible.

En La estructura del comportamiento, Merleau-Ponty distingue tres modos de
comportamiento que exhiben las tres formas difercntes en las que se articula la
relacion entre el organismo y su medio ambiente. Se trata del comportamiento
sincrético, el comportamiento segtn sefiales y el comportamiento simbdlico. Nos
referiremos, brevemente, a los dos primeros con la intencion de poner de relieve lo
especifico del comportamiento simbolico. Segin Merleau-Ponty, el
comportamiento sincrético “[...] esta aprisionado en el cuadro de sus condiciones
_naturales y solo trata las situaciones inéditas como alusiones a las situaciones

vitales que le son prescriptas™?. En realidad, se trata de un comportamiento

' La nocion de estructura, tal como Merlcau-Ponty la interprela en La estructura del

comportamiento, ha sido objeto de discusion. Segin Raymond Boudon, los equivocos ligados a la
nocién de estructura se deben al hecho de que el vocablo aparece en dos tipos de contextos
diferentes, a los que denomina “contexto de una definicion intencional” y “contexto de una
definicion efectiva”. En el primer tipo de contexto, el término estructura es empleado para subrayar
el caracter asistematico de un objeto. Se trata de describir un objeto como sistema de elementos
interdependientes. En el scgundo tipo de contexto, la nocién de estructura estd inserla en una teoria
que tiene la funcion de aclarar el cardcter sistematico del objeto. Mientras que en el caso de una
definicion de tipo intencional se busca precisar la significacién de la nocién de estructura, en el caso
de una definicién efecliva se trata mas bien de determinar a través de un modelo la estructura del
objeto en cuestion. Los ejemplos citados por Boudon, para ilustrar el contexto de una definicion
intencional, contienen referencias a la obra de Gurwitsch, Goldstein y Merleau-Ponty. Segiin R.
Boudon, cuando estos autores reprochan a las explicaciones mecanicistas, de indole asociacionista,
que los organismos o los comportamientos deben ser considerados como estructuras, lo que quicren
expresar es que se (rata de totalidades no reducibles a la suma de sus partes. La nocién de estructura
es, en tales casos, sinonimo de conceptos como totalidad, todo, organismo, pero de ningin modo
resulta de un método de investigacion cicntifica. Boudon afirma que, en ¢l contexto de una
definicion intencional, la nocion de estructura se reduce a la de “sus asociaciones sinonimicas™ y
por lo tanto se comete un gran error cuando, “[...] para liberar la significacion de la nocion de
estructura en las ciencias humanas, se colocan en un mismo plano trabajos como los de Merleau-
Ponty y Goldstein, por una parte, y los de Lévi-Strauss o de Chomsky, por otra” (Raymond Boudon,
A quoi sert la notion de “Structure”? Essai sur la signification de la notion de structure dans les
sciences humaines, Paris, Gallimard, 1968, p. 42). Scgun esta distincion, la nociéon de estructura
56010 ey utilizada en sentido estricto cuando apareee en el contexto de una definicion efectiva donde
el objeto-sistema es analizado por una leoria comparable a las teorias que se encuentran en las
ciencias naturales. De ahi la afirmacion de que “|...] la estructura del objeto no es otra cosa que la
descripcion que resulta de esta tcoria” (Jdem, p. 43), con la aclaracion de que ella implica
necesariamente la construccién de un modelo matematico. Frente a esta objecion, es necesario
adverlir que el interés de Merleau-Ponty por el concepto de estructura no reside en un planteamiento
de la cuestion de los métodos cientificos y, por lo tanto, queda descartada la posibilidad de una
definicion cfcetiva, aunque -como veremo- no descarta la posibilidad de recurrir a modclos logico-
malematicos. V

M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 114,
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instintivo pues responde literalmente a un complejo de estimulos y no a rasgos
esenciales de la situacién. En contraposiciéon a este tipo de comportamiento se
encuentra el comportamiento que actia segin sefiales. En la medida en que las
sefiales no estan determinadas por los montajes instintivos de la especie, puede
deducirse que eflas “[...] estan fundadas sobre estructuras independientes de los
materiales en los que se realizan”™. La descripcion de este tipo de comportamiento
descubre, en primer lugar, una estructura articulada, es decir, una “configuracion”
en la que es posible descubrir una significacion. Presente en las sefiales, la
significacién puede trasladarse mas alla de la situacion, porque, a ;Sesar de ser de
referencia asociativa su relacién con la situacién, es significativa. Al finalizar el
analisis del comportamiento de acuerdo a sefiales, Merleau-Ponty concluye: “Es
necesario admitir, por encima de las formas ‘amovibles’ [...], un nivel de conducta
original, donde las estructuras estén aun mas disponibles, transportables de un
sentido al otro™".

Con el uso de los simbolos se accede, segun Merleau-Ponty, a una actividad
especificamente humana: “Lo que define al hombre no es la capacidad de crear una
segunda naturaleza [...] mas alla de la naturaleza bioldgica, sino mas bien la
capacidad de superar las estructuras creadas para crear otras™. La diferencia
respecto de la sefial consiste en que un signo “[...] representa lo significado, no
segln una asociacion empirica, sino en tanto que su relacion con los otros signos es
la misma que la relacién del objeto significado por él con los otros objetos™. El
signo recibe su significacion no solo por la situacion sino por‘:s'u relacion con los
otros signos. Sin embargo, la independencia del contexto no puede ser descripta
como si los signos flotaran en el aire, ya que el simbolo solo puede ser pensado en
un mundo acufiado simbdlicamente. Merleau-Ponty ilustra lo especifico del
comportamiento simbélico a través de la ejecucion de un instrumento. El sujeto que
sabe ejecutar un instrumento es capaz de improvisar, es decir, que no solo puede
fijar las melodias cinéticas que corresponden a los conjuntos visuales conocidos,
sino que es capaz de ejecutar las melodias cinéticas que corresponden a notas que

nunca ha visto o a musicas que nunca ha ejecutado. Esto exige que la nueva

® Jdem, p. 115.

M Idem, p. 130.

* Idem, p. 189.

% M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 132. R. Giuliani-Tagmann comenta que, si
bien en esta definicion del signo se advicrien resonancias de la teoria de Saussure, Merleau-Ponty se
ocupar4 de Saussure afios mas tarde. Cf. Regula Giuliani-Tagmann, Sprache und Erfahrung in den
Schriften von Maurice Merleau-Ponty, Bern, Peter Lang, 1983, p. 42
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correlacién entre los estimulos visuales y las excitaciones motrices esté
mediatizada por un principio general que haga posible la ejecucion. Antes de la
ejecucion, el organista no realiza un analisis de cada uno de los elementos, sino que
reconoce, en el espacio en que actuaran sus manos y sus pies, “[...] sectores,
direcciones de referencia, curvas de movimientos que corresponden, no a conjuntos
de notas definidos, sino a valores expresivos™’.

Merleau-i’onty no duda que la correspondencia entre un signo musical, un
determinado gesto del ejecutante y un determinado sonido es convencional, pero
estos tres conjuntos considerados cada uno como un todo, deben comunicarse
interiormente entre si, es decir, participar de una misma estructura que les
comunica el mismo nucleo de significacion: “{...] la relacion de la expresion a lo
expresado, simple yuxtaposicion en las partes, es interior y necesaria en los
conjuntos™®. El valor expresivo de cada uno de los tres conjuntos respecto de los
otros no es el resultado de una asociacidn, sino su razoén. En otros términos, estas
consideraciones llevan a interpretar el aprendizaje como “un proceso de estructura”
en el que se establece una “relacion interna” entre los medios y el fin, una “relacién
significativa” entre la situacion y la respuesta del viviente. Para J. Taminiaux, la
nociéon de forma en Merleau-Ponty implica no solo el predominio del conjunto
sobre los 4tomos, sino una relacion circular entre el organismo y su medio: “[...]
esta circularidad es indisociable de una significacion, es decir, se somete a las
exigencias del mantenimiento de un equilibrio 6ptimo entre el organismo su medio
y de un equilibrio interno de éste™™.

Lo que caracteriza el comportamiento simbolico es, en primer lugar, la relacion
estructural entre dos o mas sistemas; esto significa que las relaciones de los
elementos de un sistema estan ligadas con las relaciones de los elementos del otro
sistema. Entre la configuracion grafica del texto, los movimientosb de as manos y la
lectura del texto debe haber una correspondencia estructural. “Esta estructura de
estructuras que [...] establece una relacion intrinseca entre los movimientos que no

son superponibles, es la significacion musical del fragmento™’. De este modo, la

posibilidad de que un mismo tema sea expresado desde una multiplicidad de

7 M. Merleau-Ponly, I.a structure du comportement, p. 132.

*® Ibidem.

¥ Jacques Taminiaux, “Merleau-Ponty. De la dialectique a 1 hyperdialectique™, 1.1, en
Recoupements, Bruxellex, Qusia, 1982, p. 94.

M. Merleau-Ponty, La estructure de comportement, p. 133.
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perspectivas introduce una conducta cognitiva y libre que no existe en el
comportamiento animal. En sintesis, asi como en el comportamiento sincrético los
a priori sensorio-motores del instinto ligan el comportamiento a conjuntos
individuales de estimulos y a melodias cinéticas mondtonas y los temas estin
fijados por el a priori de la especie, con las formas simbdlicas aparece un tipo de
comportamiento que expresa el estimulo por si mismo, se abre al valor propio de
las cosas y tiende a la adecuacién del significante y lo significado. Esto lo lleva a
Merleau-Ponty a afirmar: “El comportamiento no solo fiene una significacion, es él
mismo significacion™.

En el articulo “Fendémeno y estructura en Merleau-Ponty™', B. Waldenfels
resume las caracteristicas del pensamiento estructural de Merleau-Ponty en La
estructura del comportamiento de acuerdo con las siguientes notas. En primer
lugar, para una caracterizacion formal, la estructura pertenece a una dimension
intermedia y resulta de un proceso de autoorganizacion del campo de la experiencia
que no es gobernado por principios previos. En segundo lugar, en una dimensién
horizontal, la estructura no es una totalidad predada, sino que atafie a la
organizacion del conocimiento y crea una coordinacion interior entre un medio
especifico y el estilo de comportamiento correspondiente. Por ultimo, en una
dimensién vertical, los diferentes tipos de comportamiento remiten a diferentes
planos de estructuras de modo que las infraestructuras son integradas en las
superestructuras sin que lo superior derive de lo inferior a través de una relacion
causal. Entre los diferentes campos de experiencia que B. Waldenfels menciona se
encuentran: a) una teoria de la significacion seg(n la cual la significacion deriva de
la estructura como “estructura encarnada”; b) la conciencia de que no es una pura
conciencia de estructuras, sino que se encuentra en medio de ellas; c) la experiencia
de lo extrafio en la cual las estructuras deben ser. leidas en el mismo
comportamiento con exclusion de la observacion introspectiva o extrospectiva; d)
la simbdlica del comportamiento segtn la cual la diferencia en;(re sefiales y signos
remite a diferentes planos de comportamiento a través de los cuales el sujeto se

libera de la situacién.

! Bernhard Waldenfels, In den Netzen der Lebenswelt, Frankfurt am Main, Subrkamp, 1985, pp.
55-75. ' - -
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3. Il lenguaje como comportamiento corporal

Bajo la tesis de que es imposible separar de manera absoluta la lengua del sujeto
hablante, Merleau-Ponty insiste una vez més en la imposibilidad de concebir una
relacion de exterioridad entre la palabra y el pensamiento: “El pensamiento sin las
palabras es como un ‘soufflé’. Inversamente, las palabras sin el pensamiento no son
mas que un caos de signos sonoros™.

En la FFenomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty se esfuerza por superar
tanto las concepciones empiristas como las intelectualistas, asi afirma que “la
palabra posee un sentido”. Recordemos el contexto en el que desarrolla tal
afirmacién. Para la psicologia empirica el lenguaje se reduce a la posesion de
iméagenes verbales -vestigios que los vocablos pronunciados dejaron en nosotros.
La palabra se instala en un circuito de fenémenos en tercera persona. No hay nadie
que hable, solo se reconoce un flujo de vocablos que se i)roduce sin ninguna
intencion de hablar que los gobierne. La palabra no cxpresa posibilidades interiores
del sujeto. De esta manera se anula la posibilidad de un sujeto hablante: “...] el
hombre puede hablar como la lampara eléctrica puede volverse incandescente™”.
Por el contrario para la psicologia intelectualista la palabra adquiere el estatuto de
categoria. La denominacion de un objeto se limita a subsumir un dato sensible bajo
una categoria: la palabra aparece condicionada por el pensamiento, si bien en este
caso puede reconocerse un sujeto, no se trata propiamente de un sujeto hablante
sino de un sujeto pensante.

Desde diferentes perspectivas ambas interpretaciones concuerdan en sostener que
el vocablo carece de significacion. En un caso, porque la palabra es un fenémeno
fisico o fisiolégico yuxtapuesto a los demas y reconocido como tal por el juego de
una causalidad objetiva; en el otro, si bien la palabra no esta desprovista de sentido,
es el pensamiento el que tiene el sentido y la palabra, una envoltura vacia. El
desarrollo de la critica al intelectualismo permite extraer algunas conclusiones
sobre las relaciones entre pensamiento y palabra. La tesis intelectualista no explica
ni por qué el sujeto tiende a expresarse ni por qué el sujeto pensante ignora el

pensamiento hasta su formulacion. Un pensamiento no podra generarse fuera de la

2 M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 84.
M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 204.
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palabra y la comunicacion, porque en el momento de aparecer se volveria

inconsciente. Resulta evidente que el objeto més familiar se nos aparece de manera

indeterminada hasta que no se encuentra su nombre y que un pensamiento que no
se expone a las incomodidades del discurso y la comunicacion cae en el vacio. El

lenguaje y el pensamiento no pueden ser considerados como dos érdenes paralelos.

Si esto ocurriera, cada uno seria completo en si mismo y haria imposible la
irrupcion de uno en otro. Si bien es cierto que los sonidos se constituyen en

hablantes en relacion con el pensamiento, esto no significa que la palabra sea
segunda o derivada: “La palabra operante hace pensar y el pensamiento vivo

encuentra magicamente sus vocablos™.

Sin embargo, lo que nos hace creer en la posibilidad de un pensamiento puro, que
pudiera existir al margen de la expresion, son “los pensamientos ya constituidos y
ya expresados”. Se debe distinguir la palabra operante, auténtica, que lleva un
pensamiento a la existencia, de la expresion segunda de la palabra constituida o
empirica que solo traduce significaciones adquiridas. En este altimo caso se cumple
el postulado intelectualista de la anterioridad del pensamiento con respecto a una
palabra que no es mas que su envoltura vacia. En la palabra hablante una intencién
significativa se encuentra en eslado de gestacion, mientras que en la palabra
hablada existen en propiedad significaciones ya disponibles. Debe sefialarse que
todas las palabras, antes de ser traducciones de pensamientos univocos, tuvieron el
caracter de palabras originarias y los lenguajes resultan ser “sedimentaciones” de
estos actos de palabra. Los ejemplos del lenguaje originario se encuentran en el
nifio que pronuncia sus primeras palabras, en el enamorado que revela sus
sentimientos, en el escritor y en el filésofo que, al margen de las tradiciones,
expresan una nueva experiencia. Todos ellos transforman en palabra un cierto
silencio: “Nuestra vision sobre el hombre seria superficial si n(; nos remontamos a
este origen, si no reencontramos bajo el ruido de las palabras el silencio primordial,
si no describimos el gesto que rompe ese silencio™’.

En vista a considerar los aspectos creativos del lenguaje es necesario aclarar que
la distincién entre “palabra hablada” y “palabra hablante” no significa un corte o
una separacion que mantiene aisladas estas dos instancias. En la 'enomenologia de

la percepcion, Merleau-Ponty parte del sujeto hablante para insistir en que “yo

M. Merleau-Ponty, Signes, p. 26.
4 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 214.
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hablo” y que por lo tanto, las palabras tienen en si mismas un sentido. El acento
critico reside en mostrar de qué manera los actos del habla son incorporados a las
estructuras lingiisticas y remiten a un retroligamiento de la lengua a la expresién
corporal. El fundamento de este sentido inmanente reside en la naturaleza de la
motricidad. Asi como en el movimiento no hay representacion del cuerpo y del
espacio, tampoco el sujeto, cuando habla, se representa las palabras. El sujeto
hablante cuenta con las palabras sin tener imagenes como si aquellas fueran “una
de las modulaciones” o “uno de los usos posibles” del cuerpo. Por eso las palabras
ofrecen una “presencia motriz” al hablante que se encamina hacia ellas. Esta
motricidad, que tiene en el lenguaje un caso privilegiado, responde a la
intencionalidad operante del cuerpo. Con esto se explica la nocién de una forma
interior del lenguaje que organiza los signos sin necesidad de representaciéon y en
razon del sentido inmanente y su pertenencia a la esfera del “yo puedo” que, como
se ha visto, es previa a la del “yo pienso” y caracteriza el cuerpo, la conciencia y el
lenguaje®®. La idea de la “presencia motriz” de las palabras conduce a sostener la
presencia de una primera capa de significacion que existe como valor afectivo y
mimica existencial. Es una significacion “gestual o existencial” que se encuentra
por debajo de toda significacion conceptual. El lenguaje es “la toma de posicion del
sujeto en el mundo de sus significaciones”. La generalidad del sentido de las
palabras no es asi la del concepto sino la del mundo y este sentido se capta por el
aspecto que ellas toman dentro de una determinada situacion. No son objetos que
se conocen por uiia sintesis sino, un estilo de comportamiento, es decir en tanto uso
del aparato de fonacion, una cierta modalidad del cuerpo como ser en el mundo.
En esle contexto Merleau-Ponty realiza una comparacion entre el sentido del
gesto y el sentido de la palabra. El sentido de los gestos no se encuentra en el
interior, por eso un andlisis instropectivo de los mismos no aporta demasiado: la
observacion interior de la ira o de la alegria no revela la esencia del odio o del
amor. Los gestos no son hechos psiquicos escondidos en el interior de la
conciencia, sino comportamientos o estilos de conducta visibles desde fuera ya que

existen en los rostros y su sentido no nos es conocido por los demas a través de un

® CL. Idem, pp. 210,214, 461.
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acto explicito de conocimiento, sino en la reciprocidad que se establece entre mis

intenciones y las del otro:

Todo ocurre como si la intencién del otro habitara mi cuerpo o como si mis intenciones
habitaran el suyo. El gesto del que soy testigo dibuja en punteado un objeto intencional.
Esc objcto llcga a ser actual y cs plecnamentc comprendido cuando los poderes de mi
cuerpo se ajustan a él y lo reconocen”’.

Del mismo modo que el gesto, la palabra dibuja por si misma su sentido. Sin
embargo, con esta comparacion no quedan resueltas algunas cuestiones como:
icual es la relacion entre el signo y la significacion lingiistica?, o,:(;d'e qué manera
se han constituido las significaciones disponibles? Una respuesta a ellas residé en
distinguir entre signos naturales y signos convencionales y ubicar el lenguaje
exclusivamente del lado de lo convencional. Sin embargo, Merleau-Ponty no
renuncia a considerar que las convenciones son modos de relacion tardia entre los
hombres y suponen “[...] una comunicacion previa, y es necesario volver a poner al
lenguaje en esa corriente comunicativa™®. Por eso, una de sus preocupaciones
centrales es buscar los primeros esbozos del lenguaje en la gesticulaciéon emocional
por la que el hombre superpone “al mundo dado el mundo segi’m el hombre”. Esta
tests, que ha sido muy discutida, no implica negar el caracter convencional de los
signos linguisticos, ni menos aun reducir el lenguaje a la expresion de las
emociones. La emocion como variaciéon del ser en el mundo es contingente
respecto a los dispositivos mecanicos que el cuerpo posee: “Solo se podria hablar
de “signos naturales’ si, a ‘estados de conciencia’ dados, la organizacién anatémica.
de nuestro cuerpo hiciera corresponder gestos definidos™. Pero la mimica de la
colera o del amor no es la misma en un japonés y en un occidental. Ademas, esta
contingencia no solo atafie al gesto en relacion con el organismo corporal, sino que
también se extiende a la manera de comprender y vivir la situacion. Asi, no basta
con que dos sujetos conscientes tengan los mismos 6rganos y el mismo sistema
nervioso para que las emociones sean expresadas por ambos con los mismos
signos. La dotacién psicofisiologica deja abierta innumerables posibilidades y no
hay una naturaleza acabada de manera definitiva. Esto pone de manifiesto que el
uso que el hombre hace de su cuerpo es trascendente en relacién con el cuerpo en
tanto “ser simplemente biologico”. De ahi que no se puede afirmar taxativamente

que sea mas natural o menos convencional gritar en la célera o besar como

T Idem, pp. 215-216.
® Idem, p. 218.
® Idem, p. 220.



96

expresion de amor, que llamar a una mesa, mesa. Los sentimientos al igual que las

palabras se inventan:

Es imposible superponer en el hombre una primera capa de comportamientos que se
llamarian ‘naturales’ y un mundo cultural o espiritual fabricado. Todo es fabricado y
todo es natural en el hombre |[...] en este sentido no hay una palabra, una conducta que
no dcba algo al ser simplemente bioldgico- y que al mismo ticmpo no sc susiraiga a la
simplicidad dc la vida animal |...| por una sucric de huida (échappement) y por un genio
del equivoco que pucden servir para definir al hombre™.

Desde esta perspectiva se puede afirmar que los comportamientos producen
significaciones que, si bien son trascendentes en relacion con los dispositivos
anatomicos, sin embargo, son inmanentes a los comportamientos, puesto que
pueden ser comprendidas y ensefiadas. Ahora bien, a diferencia dél resto de las
operaciones expresivas, en el lenguaje la palabra es capaz de sedimentar y
constituirse en una adquisicion intersubjetiva. Por otra parte, si bien las palabras no
son objeto de una representacion y estan disponibles para una capacidad corporal,
que se confirma en el mundo lingiiistico, sin embargo, la lengua considerada en si
misma necesita una organizacion interior que es necesario poner de manifiesto
‘explicitamente’".

Segiin Waldenfels una nocién enriquecida de 6rgano permite pensar no solo los
signos sino también el cuerpo como medio lingiiistico. Tanto en el hablar como en
el escribir, el cuerpo se halla presente como cuerpo lingiistico que habla un

lenguaje implicito. Este lenguaje deviene lenguaje corporal explicito cuando el

% Jdem, pp. 220-221.

R, Giuliani-Tagmann  afirma que una diferencia decisiva respeclo de La estructura del
comportamiento consiste en que la I'enomenologia de la percepcion, al no estar concebida desde el
punto de vista de la descripcion de estructuras, sino de la descripcion de yivencias y experiencias,
lleva a un descuido no comprensible de las estructuras, que solo aparccen al margen, o, en olros
ténminos, son corporalizadas. Un ejemplo de este cambio se manifiesta en la consideracion de la
palabra hablada como una adquisicion lingitistica habitual y no como una estructura en si misma,
con to cual s¢ descuida la signilicacion, esbozada en La estructura del comportamiento, de un
contexto estructurado. Asimismo, hay un descuido de las reglas de la comprension contextual y
sintactica. En sintesis, toda produccién de sentido es referida a la corporalidad. Resulla sorprendente
para esta autora que Merleau-Ponty, después de haber diferenciado entre intencionalidad tética e
intencionalidad operante, no tematice esta diferencia respecto del hablar. Ademas, las relaciones
entre palabra hablada y palabra hablante permanecen ambiguas. Segun ella, la equiparacion de las
estructuras lingtiisticas con los medios de expresion ficticamente presentes debe ser atribuida a una
discrepancia metodica en la consideracion de la lengua. Por un lado, cuando el lenguaje se retrotrae
a un campo significativo ya inslaurado, la expresion hablada se presenta como la posibilidad de
mitigar la separacion entre pensar y hablar tal como aparece en los andlisis de orden intelectualista.
Por otro, la productividad que se manifiesta en el hablar no da lugar a una adecuacién entre lo dicho
y lo a decir. La productividad en cl hablar, que sc determina como “la capacidad infinitamente
abierta de significar” solo puedc ser esbozada como exceso a parlir de una prerreflexividad
indeterminada (cl. R, Tagmann, Sprache wnd Erfalwung in den Schriften von Merlean-1 ‘onty, pp.
82-85). Lista exigencia lleva a Merleau-Ponty a introducir el modelo linggistico de Saussure, que
sera objeto de tratamiento en los escritos que entre los afios 1949 y 1959, dedico al estudio del
lenguaje.
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cuerpo logra desligarse de los signos y se convierte él mismo en medio exclusivo
de expresion. El paso del lenguaje corporal implicito al lenguaje explicito se realiza
a través de diferentes grados de participacion.

En el primer nivel de la corporalidad intra-lingiiistica (intralinguistischer
Korperlichkeit), el cuerpo se limita a cooperar en la produccion de voces y sonidos.
En este plano el cuerpo es responsable por la materializacion especifica del
lenguaje. En un segundo nivel, que se puede denominar semilingiistico
(semilingualistisch) el hablar simbdlico se transforma en un ‘gestow lingaistico
indicador, de tal modo que el cuerpo no solo se presenta como medio para producir
sonidos sino que es el que muesira o siente. En un tercer nivel, se encuentran los
fenomenos paralingiisticos (paralinguistisch) relacionados con la produccién
lingiiistica, como, por ejemplo, el tono de la voz, la velocidad en el hablar o el
ritmo, la manera de escribir etc.; sin embargo no forman parte de un contenido
linguistico regulado sintactica y semanticamente. Finalmente, se encuentran los -
fenémenos extralingiiisticos (extralinguisticher Phinomene). Estos fenémenos no
deben ser considerados como una negacion de lo lingiistico sino, afirma
Waldenfels, “un afuera del lenguaje, que en la forma de un trasfondo o entorno
implicitamente co-expresado determina concomitantemente al lenguaje™” Aqui
nos encontramos con un lenguaje del cuerpo propiamente dicho que incluye
también el lenguaje de las cosas. Las expresiones del rostro, los gestos, el modo de
andar o de sentarse, el arreglo en el vestir etc. son expresiones de este lenguaje
corporal. Waldenfels sefiala que aqui se esconde una paradoja, pues con la nocion
de medio u érgano no se quiere decir que el cuerpo es tomado como medio, en el
sentido que a través de él se expresa otra cosa, sino que “el cuerpo mismo a partir
de si y mas all4 de si, habla a si mismo [...]">.

Al perder su referencia cosica los gestos corporales paralingiisticos y
extralingiiisticos ya no se refieren a un objeto o estado de cosas que representan. El
autor se pregunta hasta qué punto es licito entonces hablar de lenguaje. En este
punto se ve con claridad como la funcion representativa cede lugar a la funcién
expresiva y apelativa; el gesto debe ser visto no solo como una expresion subjetiva
que anuncia la vivencia propia sino como “una potencial apelacion intersubjetiva

(intersubjektiven Appell) que es apropiada para alcanzar en otros un determinado
e
3

: I'icmhﬂrg_] Waldenlels, Antwortregister, Frankluet am Main, Subrkamp, 1994, p. 468

> Ibidem
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»4 El siguiente texto de la JFenomenologia de la percepcion resulta

efecto
ilustrativo al respecto:

El gesto esta ante mi como una pregunta, me sefiala ciertos pun(os sensibles del mundo,
me invita a unirme a €él. La comumcacnon se realiza cuando m: conducta encuentra en
ese camino su propio camino™

Esto permite comprender que el lenguaje corporal no debe ser considerado como
una simi)le gjercitacion del lenguaje con otros medios. Segiin Waldenfels nosotros
no solo tenemos que ver con diferentes medios en la realizacién del lenguaje sino
con diferentes grados de realizacion. Asimismo, se puede hablar de “[...] un

%%, de tal manera

quiasmo entre la expresion lingiiistica y la expresion borpora
que el cuerpo del lenguaje adopta rasgos del cuerpo lingiiistico. Finalmente, la
“desencarnacion” y “desubjetivizacion” de la expresion inaugura un espacio para
“L..] laintercorporalidad y para un intermundo, en el que lo propio y lo extrafio se
entrelazan, se anudan y se abarcan uno en otro, sin recubrirse pero tampoco sin

desprenderse completamente uno del otro™’.

4. Iistatuto fenomenologico del lenguaje

En los Resumenes de curso dictados entre los afios 1949-1952 en la Sorbona,
Merleau-Ponty se propone comprender el ser del lenguaje a partir de la
investigacion de los siguientes hechos, que han sido objeto de estudio tanto por
parte de la psicologia como de la lingiistica:

- desarrollo psicoldgico del lenguaje en el nifio;
- hechos que concienen a la desintegracion del lenguaje;
- examen del lenguaje por la lingiiistica;

- laexperiencia literaria del lenguaje.

El interés de Merleau-Ponty en el tratamiento de estos temas se dirige a poner de
manifiesto el estatuto fenomenoldgico del lenguaje a partir del didlogo con la
psicologia y la lingiiistica. Es necesario no perder de vista que su lectura esta
dirigida al estudio de los hechos, no para verificar en ellos una hipétesis que los

trascenderia, sino para revelar su “sentido interior”. Asimismo, debe destacarse que

 Jdem, p. 471.

M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 216.
% B. Waldenfels, Antwortregister, p. 476.
! Idem, p. 477.
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el objetivo de las referencias al lenguaje infantil es poner de manifiesto una
falencia en las investigaciones que se instalan en el lenguaje adulto como algo
definitivo. En ellas se pasa por alto la légica propia del comportamiento infantil, la
cual, sin embargo no desaparece por completo. Asi, el reproche principal que
Merleau-Ponty dirige a Piaget es que considera la nifiez como una imagen negativa
del adulto desarrollado; en razén de ello cada fase de la adquisicion del lenguaje
infantil se ve como provisoria en relacion con un ideal que es la lengua del adulto®®.

Merleau-Ponty advierte que la descripcion psicologica acerca de la adquisicion
del lengﬁaje en el nifio no debe tratar su objeto ni como un proceso acumulativo
con una meta fija establecida de modo normativo, ni como una serie de estadios
sucesivos. Por el contrario, debe tomarse en cuenta, por una parte, que todo esta
esbozado de entrada; y, por otra, que se procede por una serie de progresos
discontinuos. Los tedricos de las formas facilitan la compfensic’m de esta cuestion
al explicar que en los periodos decisivos del desarrollo el nifio no se apropia de las
estructuras lingtisticas ni por un esfuerzo intelectual, ni por una intuicién
inmediata. Con la finalidad de echar luz sobre estas cuestiones, Merleau-Ponty
considera en primer lugar el problema de la adquisicion de los fonemas y, a

continuacion, el problema de la imitacion.
a. La adquisicion de los fonemas

En oposicion al tratamiento del lenguaje que se realiza en el nivel de la palabra en
el que se esta obligado a considerar la distinciéon formal entre signo y significado
Merleau-Ponty reconoce que, el estudio del lenguaje en el nivel de los fonemas
ofrece la ventaja de superar esta dualidad. Sin embargo, desde el momento en que
“los fonemas son elementos del lenguaje desprovistos en si mismos de sentido’’
cabe preguntarse si es licito- abordar el estudio del lenguaje en el nivel de los
fonemas. En caricter de solucion a este problema, Merleau—l;only se atiene al
andlisis de Jakobson, quien compara la adquisicion del fone?na en el nifio con la
regresion del sistema fonematico que se da en el caso de la afasia.

En el pasaje del parloteo a la articulacion de las palabras se produce lo que

Jakobson llama una “deflacion”. Al desaparecer bruscamente la riqueza del

parloteo, el nifio pierde no solamente los sonidos que hasta entonces le eran

* Cf. M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty é la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, pp. 53-55.
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inusitados, sino también aquellos que le eran utiles. Pareceria que el hecho de que
los sonidos adquieren una significaciéon distinta obligaria al nifio a restringirse.
Jakobson define este fenémeno de la siguiente manera: “{...] el sistema de las
oposiciones fonematicas tiende hacia su significacion™. El interés de Merleau-
Ponty se vuelca a la invetigacion acerca de la proveniencia de tal “deflacion”de las
manifestaciones vocales, que Jakobson ha constatado. El nifio que, estimulado por
su medio, quiere hablar, “apercibe en el lenguaje un cierto nimero de estructuras

”(’0". En una palabra, el

estables, las identifica y experimenta el valor intersubjetivo
nifio se sirve de los fonemas como reglas de empleo de la voz; esto lo prepara para
otorgarles una significacion, en un comienzo confusa y que puede ser considerada
como “significacion de situacion”. Las significaciones no se agregan a los signos
desde afuera sino que los fonemas se articulan los unos con los otros de la misma
manera que el sonido recorta el mundo del sentido; de este modo, “las palabras
respecto de los fonemas son comparables a las melodias en relacion con las
escalas™".

A partir de estas reflexiones, Merleau-Ponty concluye que la originalidad del
sistema de Jakobson reside en haber establecido “una correlacion estrecha entre la
adopcion del sistema fonematico en si y su funcion de comunicacion™”. Haciendo
esta afirmacion es consciente de que el interés de Jakobson reside exclusivamente
en definir el sistema fonematico en si mismo como una estructura fija. En otros
términos, al tratar el sistema fonematico como un sistema conceptual, Jakobson
compromete lo que hay de original en él y de este modo reduce la lengua a su
funcion representativa. Para Merleau-Ponty, la funcién representativa, por el

contrario; es solo un momento del acto total por el que nosotros entramos en

comunicacion con el otro.
b. Examen del lenguaje por la lingiiistica

La lingiistica de Saussure ha ejercido en el pensamiento de Merleau-Ponty un

papel decisivo. En un pasaje central para la interpretacion de la lingiistica escribe:

™ Idem, p. 24.
% Ibidem

8" Idem, p. 39.

2 Idem, p. 24.
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Lo que hemos aprendido cn Saussure, s que los signos uno por uno no significan nada,

que cada uno de ellos no expresa tanto un sentido, sino que marca una separacion de
. . . 63

sentido entre él mismo y los otros”

El valor expresivo de una lengua no resulta de los valores particulares de las
palabras que la componen, puesto que éstas solo tienen valor por el sistema total
que es la lengua. La lingiiistica contemporanea concibe la unidad de la lengua a
partir de principios “opositivos” y “relativos”, que no poseen en si mismos un
sentido determinado y cuya unica funcién es permitir la discriminacion de los
signos propiamente dichos. Es la relacion lateral del signo al signo lo que hace que
cada uno sea significativo y que el sentido solo se manifieste en la interseccion y
en el intervalo de las palabras. La definicion del signo como “diacritico, opositivo y
negativo” significa que la lengua estd presente en el sujeto hablante como un
sistema de diferencias entre signos y entre significaciones; quiere decir que el habla
efectua de una sola vez la diferenciacion en los dos drdenes. En el aprendizaje de
una lengua, las partes valen desde un comienzo como todo. Asi, la lengua como un
todo es anticipada -por el nifio en las primeras oposiciones fonematicas. Es la
“inminencia del todo en las partes” lo que constituye “el prodigio que define al
lenguaje”. De ahl que se pueda comprender que el sentido solo aparece en la

“Interseccion” v en el mtervaJo de las palabras. El signo dice algo en tanto se
relaciona con los otros sngnos prec1samente porque el signo es diacritico, “se
compone y se organiza con’ eI mlsmo que llene un interior y que finaliza por exigir

un sentido™®*, e i £

Te
No se trata, por consiguiente, de adqumr una tecmca de desciframiento que nos
permitiria decodificar significados completamen(e hechos: “]...] la expresion no es
el ajuste en cada elemento del sentido a un elemento del discurso™. El lenguaje no
traduce la cosa y, por lo tanto, no es una nomenclatura. “Cada fenémeno lingiiistico
es diferenciacion de un movimiento global de comunicacion™®, de modo que el
caracter diacritico del signo revela tanto la significacion como el valor de empleo

que poseen los signos. En forma manifiesta, méas que significaciones, hay valores,

“[...} en el sentido en que se habla del valor de empleo de una moneda [...]. Hay una

M. Merleau-Ponty, Signes, p. 49.
& Idem, p. 51.
& Idem, p. 55.
% M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 81.
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polisemia del vocablo como hay una pluralidad de usos posibles de la misma
moneda™®’.

Teniendo en cuenta el momento decisivo de la semiologia de Saussure,
Waldenfels comenta que resulta sorprendente el alcance que Merleau-Ponty le
otorga en sus analisis, ya que para Saussure la lengua es un sistema auténomo, que

8 En el sistema auténomo que

se impone al individuo sin su previo consentimiento
es la lengua solo hay diferencias y oposiciones sin términos positivos; no hay
ningun sonido o representacién que fueran preexistentes al sistema. Lo unico
positivo es el signo como asociacion de significante y significado; vale decir, el
sistema total de los signos. Sin embargo -comenta B. Waldenfels-, el caracter
inconsciente o preconsciente de la utilizacion de los signos, que Merleau-Ponty no
excluye, parece no ocasionarle demasiadas dificultades puesto que es consistente
con el anclaje corporal que Merleu-Ponty le atribuye a la lengua.

La cuestion decisiva se plantea respecto del caracter diacritico y negativo de los
signos lingiiisticos. El caracter diacritico del signo es el que permite establecer

entre las estructuras perceptivas y las estructuras lingiisticas correspondencias

7 Ibidem

% Waldenfels toma como ejemplo de modelo lingiistico las premisas que han sido enunciadas por
los sucesores de Saussure y que I. Ricoeur resume de la siguiente manera:

1) Fl lenguaje ¢s un objeto para una ciencia empirica. La posibilidad de constituir el lenguaje en
objeto de ciencia ha sido introducida por Saussure con su distincion entre lengua y habla. Al colocar
del lado del habla la ejecucion psicofisiolégica, la actuacion individual y las libres combinaciones
del discurso, reserva para la lengua las reglas constitutivas del codigo, 1a institucion valida para la
comunidad lingistica, el conjunto de las entidades entre las cuales se opera la eleccion en las libres
combinaciones del discurso. Asi, se scpara un objeto homogéneo: todo lo que concierne a la lengua
cac en cleeto en ¢l interior del mismo dominio, en tanto que el habla se dispersa en los registros de
la psicofisiologia, de la psicologia, de la sociologia y no parcce con capacidad para constituirse
objeto de una disciplina especifica.

2) En la lengua, es necesario distinguir una cicncia de los estados del sistema, o lingiistica
sincronica, y una ciencia de los cambios, o lingiistica diacronica. Iistos dos enfoques no pueden ser
considerados  simullancamente y s necesario subordinar ¢ secgundo al primero. Bl cambio,
considerado’ como tal, es ininteligible si solo sc lo comprende como pasaje de un cstado a otro. El
sistema, pues, ¢l arreglo de los clementos en un conjunto simultinco debe ser considerado
prioritario.

3) En un estado del sistema, no hay términos absolutos, sino relaciones de dependencia mutua. Para
Saussure, el lenguaje no es un sistema sino una forma, si la forma inteligible por excelencia es la
oposicion. Se admite que en la lengua solo hay diferencias, lo que quiere decir que solo deben ser
considerados los signos como relativos, negativos y opositivos.

4) El conjunto de los signos debe ser considerado como un sistema cerrado. Eslo se hace evidente
no solo en el nivel de la fonologia, sino en el del léxico o la sintaxis. En la medida en que el
lingitista opera en un sistema cerrado de signos, cs licito que considere que en el sistema que analiza
solo existen relaciones internas.

5) Finalmente, en tanto que el signo satisface estas cuatro premisas queda excluida la posibilidad de
que el signo reemplace a una cosa. Il signo no solo es definido por su oposicion respecto de los
demas signos del mismo nivel, sino en si mismo constituye una diferencia interna, puramente
inmanente (Cf. Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations. Essais d’herméneutique, Paris, Scuil,
pp. 82-83).
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ontolégicas y estructurales, que analizaremos mas adelante. Por el momento parece
claro que, al igual que se da con respecto a lo percibido, lo dicho se eleva a partir
de un transfondo, forma un relieve o una configuracion. Esta correspondencia
estructural encuentra su expresion precisa en el caricter diacritico del signo. El
problema mas grave se presenta respecto del. caracter negativo de los signos. Puesto
que el sistema de la lengua debe ser integrado al habla, la negatividad no puede ser
interpretada de manera tal que el sistema que de la iengua descanse en si de modo
autébnomo como en el caso del juego de ajedrez. Merleau-Ponty no suspende o
minimiza la relacion con las cosas. Sus objeciones se orientan contra aquellas
concepciones en las que las significaciones se encuentran fuera de la lengua y
fijadas definitivamente. Segin la interpretacion de Waldenfels, es necesario no
perder de vista que el interés de Merleau-Ponty “[...] se dirige inicamente contra la
suposicidn que sitia de manera acabada hechos o significados fuera de la lengua en
cuanto representan frente a ella algo positivo”69. Lo que nosqtros queremos decir
en el acto del habla solo se puede captar en un acto de habla estructurado
lingiiisticamente. La relacion que se da entre el acto de habla y las estructuras
lingiiisticas debe tener en cuenta que hay un “sentido lateral”, indirecto, que se
encuentra “en el borde de los signos”, y que en cierto modo actia de manera
alusiva. Esta restriccidn se extiende también al plano fonematico. Si bien no
quieren decir nada por si mismos, los fonemas abren el camino a la significacion.
Merleau-Ponty afirma que “[...] con las primeras oposiciones fonematicas se
introduce al nifio en la asociacion lateral del signo al signo como fundamento de
una relacion final del signo al sentido””. Cuando escucha hablar el nifio comienza
a presentir que la lengua es un sistema de signos, con esto se confirma que: “[...] el
sistema fonematico dibuja la significacion como ‘en un hueco™"".

A esta altura resulta sorprendente, que en tanto se sostiene el caracter diacritico
del signo lingiiistico, qﬁe asegura que el sistema solo guarde correspondencias
formales entre los signos componentes, a la vez se admita la posibilidad de una
dinamicidad que permita la creacion de nuevos significados. En este punto reside la
peculiar interpretacion de Merleau-Ponty respecto de Saussure; se pone de
manifiesto no solo el papel del sujeto hablante, sino el de un lenguaje creativo que

transforma y deforma las significaciones ya establecidas. En razon de ello, el acto

¥ 3. Waldenfels, Der Spielraum des Verhaltens, p. 152.
M. Merlcau-Ponty, Le prose du monde, p. 47. _
"' M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 24,



104

del habla es un proceso de estructuracion que no destruye por completo la
“oscuridad de la lengua”.
La estructura lingiiistica solo alcanza su plenitud por la voluntad de comunicarse

y de ser comprendidos de los sujetos hablantes:

La voluntad global dec comunicar con cl alter cgo es lo que funda lo positivo dcl
fcndmeno lingiistico, ¢l que considerado instantc por inslante no ¢s sino ncgativo,
diacritico: saca partido dc una posibilidad dc comunicar que constituye la cscncia
misma del sujeto hablante’”.

Desde esta perspectiva, segiin Merleau-Ponty la originalidad de los analisis de
Jakobson residiria en la correlacion estrecha que existe entre la adopcion del
sistema fonematico en si y su funcion de comunicacién. Siendo la lengua
indisolublemente representacion, expresion de si mismo y llamado a otro, la
funcién representativa es un momento del acto total por el que entramos en
comunicacion con el otro. '

La lingtistica se encuentra ante la tarea de superar la alternativa de la lengua
como cosa y la lengua como produccion de los sujetos hablantes. Las concepciones
precientificas o animistas consideran la lengua como un organismo o como un ente
de razon en cuya evolucion se manifiesta una esencia invariable. El interés para ella
reside en descubrir las leyes que explican los hechos de la lengua. Asimismo, el
estudioso u observador de la lengua si considera tan solo sus fases pasadas y “pasa
por alto, inevitablemente, la claridad propia del hablar, la fecundidad de la

“expresion””. Desde una perspectiva causal, la lengua es un mosaico de hechos “sin
interior”. Sin embargo, para el sujeto hablante que utiliza la lengua como un medio
de comunicacion, que vive en ella y eventualmente la modifica, la lengua se
presenta como una totalidad. En su conexion y desarrollo los hechos necesitan de la
mediacion de las conciencias, lo cual no significa que la conciencia sea el medio de
la lengua:

Es preciso que la lengua sca, cn torno de cada sujcto hablante, como su instrumento que
tiene su propia inercia, sus exigencias, sus constricciones, su logica interna, y que, sin
cmbargo, permanczca sicmpre abicrta a sus iniciativas, [...] siempre susceptible de
deslizamicntos de sentido, de cquivocos, de sustituciones funcionalcs que dan a esta
l6gica una especic de aire titubeante™.

n Idem, p. 84.
3 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 107.
™ M. Merleau-Ponty, Sens et non-sens, p. 153.
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¢. Relaciones entre la razon y el azar

Bajo este titulo Merleau-Ponty analiza dos temas centrales del pensamiento de
Saussure; la distincion entre palabra y lengua y la distincion entre_el punto de vista
diacritico y el punto de vista sincrénico’. Respecto del primer punto se afirma que:
“[...] la palabra es lo que uno dice, la lengua es el tesoro de donde el sujeto saca

"% Ppero, a continuacion,

fuerzas para hablar, es un sistema de posibilidades
Merleau-Ponty se pregunta de qué manera es posible acceder, por ejemplo, al
francés en si, ya que, cuando el sujeto habla, tiene presente la lengua en su
totalidad, lo cual hace dificil marcar los limites de la palabra y de la lengua. En su
interpretacion Waldenfels sostiene que, si bien el hablar estd constituido
estructuralmente, esto no significa que se trate de una mera actividad individual.
Por el contrario, el hablar se inserta en una historia impregnada socialmente. Para
Merleau-Ponty esta relacion con la historia se da como un entrelazamiento entre
pasado y presente, en el que la “palabra hablada” y la “palabra hablante” se
condicionan reciprocamente. La lengua es el sedimento y la reserva de nuestro
hablar y a él retrocedemos cuando queremos decir algo nuevo. Esta condicién entre
el ejercicio de la lengua y la posesion de una lengua lleva a Merleau-Ponty a
asociar la palabra con la sincronia y la lengua con la diacronia. Esta interpretacion
ofrece cierta dificultad: en efecto, en esta interrelacion, si bien es reconocido por
Merleau-Ponty porque, el caracter de sujeto a reglas propio de toda lengua
(Regelhafligkeit) que, se expresa en el caracter convencional del signo lingiiistico
aparece mitigado desde el momento que “[...] el individuo por su corporalidad y
linguisticidad pertenece a una esfera de anonimato de la que nunca se libera

7,77

totalmente™’. Lo que hace que el enlace entre el habla y las estructuras lingiisticas

no pueda ser fijado definitivamente y la lengua no sea un sistema cerrado es la

" Para Saussure ¢f habla es objeto de estudio para un conjunto de disciplinas que solo ticnen cabida
en la lingiistica por relacion a la lengua. Si bien entre lengua y habla hay una estrecha relacion, esta
interdependencia no borra las diferencias. Son numerosos los textos en los que Saussure sefiala el
caracter autonomo de la lengua; mas adn, afinna que todos los otros elementos que constituyen el
lenguaje deben subordinarse a csta cicneia ya que, es “[...] gracias a esla subordinacién que todas las
partes de fa lingistica encuentran su fugar natural™ o, més precisamente: “La actividad del sujeto
hablante debe ser estudiada en un conjunlo de disciplinas que solo tiencn lugar en la lingtistica por
su relacion con la lengua”;, Ferdinand de Saussure, Cours de linguistique générale, Paris, Payot &
Rivages, 1967, pp. 36-37. Si bicn no excluye la posibilidad de realizar una lingiistica del habla, sin
embargo, la lingiistica propiamente dicha ticne como unico objeto la lengua. En segundo lugar, la
distincion entre un punto de vista diacronico y un punto de vista sincronico es una distincion dentro
de la lengua, CE VL de Saussure, Cours de linguistique générale, pp.115-140

™ M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 89.

" 13. Waldenlels, Der Spielraum des Verhaltens, p. 155.
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prioridad otorgada a la palabra creativa, la cual -como ya vimos- no se atiene a las
significaciones  establecidas sino que descubre nuevas significaciones:
“Notoriamente, el momento propio de lo sujeto a reglas (Regelhafligkeit) solo
concierne de manera vacilante al plan de Merleau-Ponty, porque esta orientado a
esta posibilidad mas alta de la lengua™’®.

En el articulo “Sobre la fenomenologia del lenguaje” considera las relaciones
entre el punto de vista sincronico y el punto de vista diacrénico. En tanto sistema
de significados, el lenguaje es un sistema historico que “debe posibilitar la
superacion de la dicotomia que Saussure advertia entre la lingistica sincrénica y
diacrénica”. Por un lado, se encontraba el estudio descriptivo del lenguaje en
tanto estructura en la que el sentido de los términos resulta de las oposiciones entre
ellos y remite a su valor de empleo, y, por otro, se afiadia el estudio histérico del
lenguaje en el que se trata de rendir cuenta de su estado actual en comparacion con
lo que fue su pasado. Sin embargo, el estado actual del lenguaje no puede ser
explicado por el pasado como tal. Por el contrario, la diacronia debe ser
comprendida a partir del presente y de la concepcion estructural del lenguaje, pues,
como observa Merleau-Ponty, “el pasado del lenguaje ha empezado siendo
presente”. Ahora bien, si en un momento dado el lenguaje es sistema, es necesario

“que también lo haya sido durante su desarrollo. Para pensar el devenir del lenguaje

® Idem. Es precisamente la preocupacion por un lenguaje operante o creador lo que I Edie no
parece tener en cuenta at tratar cl interés de Merleau-Ponty por el estructuralismo lingiistico. Segin
esle ‘autor, cuando Merleau-Ponly termina ¢l curso titulado “l.a conciencia y la adquisicion del
lenguaje™, que culmiina con la claboracion de los escritos que Miego serian publicados por C. Lefort
como La prosa del mundo, se inicia cn el pensamiento de Merleau-Ponty “una batalla entre
dialéctica y estructuralismo™ que se resuclve con el abandono del estructuralismo como método y el
triunfo definitivo de la dialéclica. lidie considera esto como un fracaso. Scgin esta interpretacion,
la principal dificultad de Merleau-Ponly concierne a la relacion entre la experiencia del sujeto
hablante v la nceesidad de expresarse a través de Ta lengua. Desde ¢l punto de vista estructural, tal
dificultad reside en T incapacidad por parte de Merleau-Ponty de reconocer un nivel mas profundo
del lenguaje que aquel que se manifiesta cn la comunicacion. Si bien Edic afirma que seria el Gltimo
en desmerecer los logros de Merleau-Ponty en sus descripeiones de la palabra y la comunicacion
exislencial del lenguaje como anterior al pensamicnto y al fenguaje, sin embargo, considera
despectivamente el entrelazamicnto entre ambas instancias, que define como “lriunfo de la
dialéctica”. En otros términos, la dificultad de Merleau-Ponty para reconocer un nivel mas profundo
reside en que “considera al lenguaje no solo primanamente, sino ain exclusivamente como un
asunto de comunicacion™ (CI. L lidie, “Merleau-Ponty: ¢l triunfo de la dialéetica sobre ¢l
estrucluralismo”, Man and World, Vol. 17, Nro. 3-4, 1964). Iin este contexto resulta interesanle
destacar que Ricoeur considera que el tratamiento del lenguaje desde el punto de vista estructural no
solo excluye el acto de hablar como “produccion de enunciados inéditos”, sino también la historia
“[...] como produccion de la cultura y del hombre en la produccion de su lengua™. De esta manera lo
que Humboldt llamé “la produccion” no atafie solo a la diacronia, sino “[...] a la generacion, en su
dinamismo profundo de la obra de Ta palabra cn cada uno y en todos™ (Paul Ricocur, Le conflit des
interprétations. Fssais d herménentique, Paris, Scuil, 1969, p. 84).

” M. Merleau-Ponty, Signes, p. 149.
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se debe aplicar la nocién de estructura a la historia y concebir el ‘desarrollo como el
de un “equilibrio en movimiento”. Partiendo de la sincronia se llega a concebir de
nuevo la diacronia. El devenir se manifiesta en este caso en el. ser mismo del
lenguaje:

[...] es necesario comprender que, por no ser la sincronia mas que un corte transversal
sobrc la diacronia, el sistema que se realiza en clla no csla nunca totalmente en acto,
sino que implica sicmpre cambios latentes o cn incubacién™

El desgaste de una forma obliga a los sujetos hablantes a“iemplear segun un
principio nuevo los medios que subsisten en la lengua. Retomado por la voluntad
de expresar el hecho contingente, se convierte en un nuevo medio de expresion que
ocupa su lugar y tiene un sentido en la historia de la lengua. Si volvemos ahoraala
relacion entre las estructuras lingiiisticas y la palabra, resulta claro que el limite
entre una y ofra es tan impreciso como el que se establece entre el pasado y el
presente.

El punto de vista diacrénico y el punto. de vista sincrénico fueron puestos en
relacion por M. Guillaume, quien afirma la existencia de un “esquema
sublingiiistico” definido por una arquitectonica en los diferentes medios de
expresion que se desarrollan a través del tiempo y orientan la diacronia. El lenguaje
seria una Gestalt, pero una Gestalt en movimiento qﬁe tiende hacia un equilibrio
que no es definitivo, puesto que, una vez que lo ha obtenido, puede perderlo por un
“fenémeno de desgaste” y ha de buscar un nuevo equilibrio en otra direccién. En el
curso dictado en la Sorbona, Merleau-Ponty afirma expresamente que una lengua
no es una realidad objetiva que pueda recortarse espacio-temporalmente, sino que:
“[...] es una realidad dindmica, una Gestalt en lo simultaneo y lo sucesivo, un
conjunto que culmina en ciertas propiedades distintivas, pero del cual no se puede

13,

decir que comienza exactamente aqui y cesa exactamente ahi”, y mas adelante

agrega: “no es mas que una forma que se destaca sobre un fondo™®".

A modo de conclusion, es interesante destacar la observaciéon que P. Ricoeur
realiza en un breve estudio dedicado a la fenomenologia del lenguaje: “El mejor
homenaje que se podria rendir a la obra de Merleau-Ponty seria anudar mas

claramente la filosofia de la expresién a una lingiistica atenta a los aspectos

%M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbone. Résumé de cours 1949-1 952,p.79.
8 Ibidem
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“creadores del lenguaje™”. Desde esta perspectiva, el fenomeno de la expresion, tal
como se pone de manifiesto en el lenguaje creador, no es una curiosidad que se

desarrolla al margen o independientemente de la ciencia del lenguaje:

La lingiiistica no ¢s otra cosa quc una mancra metodica y mediata dc aclarar por todos
los otros hechos del fenguaje esta palabra que s¢ pronuncia en nosotros y a la cual, cn
medio dec nucstro trabajo cicntifico, nosotros permanccemos ligados por un cordon
umbilical™.

5. El cardcter paradojal de la expresion

La exposicion del fenémeno de la expresion, particularmente en el lenguaje, ha
de visualizar de manera concreta la incorporacion de los principales temas de la
lingiiistica y su puesta a disposicion de una concepcion creadora del lenguaje.
Segin acaba de exponerse, lodo lenguaje presupone un sistema de
correspondencias entre signos y significados, pero este sistema, en el caso de la
palabra hablante, no lo agota porque en ella los signos van conﬁgura.nd.o nuevos
significados que no pueden fijarse en forma definitiva a causa de la posibilidad de
emplearlos en nuevos contextos. Resulta interesante reconocer que no solo existe
una diferencia linguistica inmanente de significado-significante, que define el sigho
lingiiistico, sino que también cxiste una diferencia lingiiistica trascendente,
constitutiva para el uso de los signos”“. El error de los filésofos semanticos consiste
precisamente en cerrar el lenguaje como si no hablara mas que de si, olvidando que
“el lenguaje no es un museo de significaciones fijas y adquiridas”. Frente a las
tentativas de establecer lenguajes por medio de una determinaciéon previa de
significados, Merleau-Ponty se pregunta: “[...] qué habria para decir si no hubiera
més que cosas dichas™, y su respuesta esta contenida en la afirmacion de que nos
encontramos frente a una necesidad de hablar porque “no se habla solamente de lo
que se sabe como para hacer una muestra de ello, sino también de lo que no se sabe
para saberlo™®. Se trata, pues, de la tentativa de conducir a las cosas desde el fondo
de su silencio a la expresion, es decir, el intento de “hacer hablar el mundo”. En
este sentido la obra de Proust constituye para Merleau-Ponty el testimonio mas

acabado de una expresion integral del mundo percibido o vivido. En sus resumenes

2 paul Ricoeur, Corrientes de la investigacion en las ciencias sociales, Madrid, Tecnos/UNESCO,
1982, pp. 331-332. ‘

¥ M. Merleau-Ponly, La prose du monde, pp. 23-24.

¥ Cf. Bernhard Waldenfels, Der Spielraum des Verhaltens, p. 157.

¥ M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 169.

% Jdem, p. 139.
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sobre el problema del lenguaje de 1953-1954, Merleau-Ponty habla de un “prodigio
de la palabra” o “circulo vicioso” al referirse a Proust,: “[...] hablar o escribir, es
traducir una experiencia, pero que no llega a ser texto mas que por la palabra que
ella suscita™’. La paradoja conoce aqui dos expresiones: “[...] una traduccién, que
produce ella misma su original, y que sin embargo sigue siendo traduccién, y una
lectura que crea su propio texto, y sigue siendo lectura™®. La expresion se presenta
como el acto fundamental a través del cual se produce la apropiacién e institucion
de nuevas significaciones. ‘Asi, por ejemplo, en el caso del lenguaje, la intencion
significativa 0 “mudo deseo de hablar” se da un cuerpo y se conoce a si misma
cuando, utilizando los significados disponibles, los retoma, los reorgar_liza, busca
un equivalente y pone a disposicion de los sujetos nuevos significados. Se realiza
una deformacion coherente a través de la cual se produce un anclaje del significado
inédito en los significados disponibles. Se trata, pues, de convertir una costumbre
ya instaurada en institucion.

Las significaciones se encuentran ya pretrazadas en la estructura de la que se trate
como sistema abierto y comprometido en el devenir del pensamiento, pero solo la
reorganizacién que introduce la nueva estructura retoma y salva las anteriores. Lo
esencial del pensamiento es “ese momento en el que una estructura ée descentfa, se
abre a una interrogacion y se reorganiza segiin un sentido nugvo que, sin embargo,

e M ”8
es el sentido de esta misma estructura™®

. Con ello se pone de manifiesto el caracter
paradojal de la expresion, que supone un fondo de expresiones ya establecidas y, al
mismo tiempo, hace que sobre ese fondo la forma empleada sea lo suficientemente
novedosa como para poder destacarse y cautivar la atenciéon. En todo acto de
expresion, la intencion significativa es “el exceso de lo que quiero decir sobre lo
que es o lo que ya ha sido dicho”. Este excedente, que constituye uno de los rasgos
paradojales de la expresién y que mantiene el sistema lingilistico abierto para la
incorporacion de nuevas significaciones, implica tres cosas. En primer lugar, la
naturaleza de la expresion es tal que este exceso no puede colmarse y las
intenciones significativas se revelan como “ideas en el sentido kantiano™ porque
son polos hacia los que convergen actos de expresion que solo efectian
formulaciones provisorias. En segundo lugar, esto hace que la expresion nunca

pueda ser total y su nota fundamental es “[...] una superacion de lo significante por

¥ M. Merleau-Ponly, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 41.
¥ Bernhard Waldenfels, “Vérité a faire. La question de la vérité chez Merleau 1’onlv , p. 63,
¥ M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 178.
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lo significado que es la virtud misma de lo significante hacer posible™. En tercer
lugar, la union del sentido lingiiistico de la palabray de la significacién no es una
operaciéon segunda, sino la adquisicion de significados que de otro modo
permanecerian ocultos al sujeto hablante.

Es necesario advertir que el lenguaje no constituye un universo cerrado en si
mismo, sino que tiene sus raices en el mundo percibido. Existe una apertura al Ser
que no es lingiistica y que convierte a la percepcion en el lugar original de la
palabra. A su vez, el lenguaje auténtico “hace aflorar todas las relaciones profundas
de lo vivido en que se ha formado” y se caracteriza por un envolvimiento- “de lo
visible y de lo vivido sobre el lenguaje y del lenguaje sobre lo visible y lo vivido” y
por “intercambios entre las articulaciones de su paisaje mudo y las de la palabra”')'.
El paso del logos mudo al logos proferido se realiza a través de la expresion. Las '
obras no se realizan lejos de las cosas en un laboratorio privado; la expresion
retoma y supera la puesta en forma del mundo que comienza en la percepcion. La
teoria de la percepcion no solo deja el camino abierto al lenguaje, sino que lo exige
como acompaiiamiento necesario. El lenguaje es posible porque no hay cosas
totalmente configuradas, con una identidad propia, que se apoyan de un modo
positivo sobre una naturaleza independiente. Lo visible no se asienta meramente
sobre si mismo ni se ofrece al que lo percibe como si este fuera un ser _Vacio que se
abre a las cosas. En la percepcion no nos encontramos ante: “un ser sin espesor,
mensaje a la vez indescifrable y evidente [...] del que se sabe, si se lo ha recibido,
todo lo que se puede saber y del que en suma no hay nada'.que decir®. La
presencia de las cosas tiene en cierto modo un caracter negativo porque se produce
gracias a una diferenciacion en el mundo percibido por la que los datos son
sometidos -como ya se sefialo- a una “deformacion coherente”. La palabra nace
junto con la experiencia muda como si fuera una burbuja que comienza a agitarse
en el fondo de ésta; por eso lo vivido pertenece ya al pllano de lo vivido hablado.
Hay una remision del orden lingiistico a la estructura de la experiencia. Esta
situacion de precedencia de la experiencia con respecto al lenguaje constituye,
segun P. Ricoeur, un importante presupuesto fenomenolégico de la hermenéutica.
Por un lado, la experiencia que no es llevada al lenguaje permanéce ciega y

confusa. Por el otro, el lenguaje remite a la experiencia. Y esta remision del orden

%M. Merleau-Ponty, Signes, p. 112.
! M. Merleau-Ponly, Le visible et I'invisible, p. 168.
7 Idem, p. 174.
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linguistico a la estructura de la experiencia indica la primaéia del sentido como
cuestion filosofica fundamental. P. Ricoeur afirma que desde esta perspectiva se
plantea la siguiente paradoja: por un lado, el lenguaje no es primero ni autonomo,
sino que aparece como una “expresién secundaria” de una aprehensién de la
realidad articulada mas abajo. Por el otro lado, es solo por el lenguaje donde su
dependencia respecto de lo que lo precede “se dice™™.

La relacién entre expresion y experiencia expresada es una constante en toda la
obra de Merleau-Ponty. Un texto de las Meditaciones cartesianas, a menudo
citado, resume con claridad el problema: “El comienzo es la experiencia puray pbr
asi decirlo muda, que debe ser llevada a la expresion pura de su p.ropio sentido™.
Este pasaje de Husserl es citado por Merleau-Ponty en diferentes contextos. La
frase aparece por primera vez cuando trata el tema de la reduccion eidética en el
prologo de la Fenomenologia de la percepcion. Desde el momento que la

existencia se encuentra tan familiarizada con el mundo, es necesario el paso a la

% Cf. P. Ricoeur, Corrientes de la investigacion en las ciencias sociales, p. 328.

% Edmund Husserl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrdge, Husserliana I, La Haye,
Martinus Nijhoff, 1963, p. 77. En referencia al lexto de Husserl, Waldenfels observa que Merleau-
Ponty cita el texto de manera abreviada: “Se trata de llevar la experiencia [...] ain muda a la
expresion pura de su propio sentido”™ (M. Merlcau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. X).
Esto implica que la problemalica del comienzo de la experiencia retrocede detrds de la problemética
del pasaje de la experiencia a la expresion, y ello pone en evidencia un “trrcer camino”, el cual se
presenta a si mismo como pasaje y no conduce ni a un comienzo ni a un fin. Cf. B. Waldenfels,
“Eintleitung”, en Maurice Merleau-Ponly, Die Prosa der Welt, Munchen, Wihelm Fink Verlag,
1984, pp. 7-13 y “Vérité a faire. La question de la vérité chez Merleau-Ponty”, pp. 55-68.

Respecto del texto citado, J. Taminiaux comenta que el problema que se plantea es saber hasta qué
punto la frase de Iusserl representa para Merleau-Ponty una dificultad en la manera de concebir la
reduccion fenomenolégica, lo cual repercute en la comprension de la relacion entre experiencia y
expresion. Taminiaux obscrva en la Fenomenologia de la percepcion una vacilacion entre un
regreso a lo primario, es decir, al cogito tacito establecido como lugar de nacimiento del sentido, y,
por otra parte, una realizacion renovada del sentido que no admite un campo previo. Esta vacilacion
se origina debido a que la reduccion fenomenolégica, en el prologo de la obra citada, es interpretada
en dos sentidos diferentes. Por un lado, la reduccion aparece como positivismo de lo predado, y, por
el otro lado, es vista como arte, esto cs, como produccion del sentido en la expresion. “El mundo
fenomenologico no es la explicitacion de un ser previo, sino la fundacion/del ser, la filosofia, no es
el reflejo de una verdad previa, sino como el arte la realizacion de una verdad” (M. Merleau-Ponty,
Phénomeénologie de la perception, p. XV).En otros términos, la reduccion es presentada como “un
asombro ante el mundo”, asombro que Unicamente permile revelar el mundo “como extrafio y
paradojal”. Asf, no habria una significacion primaria anterior a la expresion, la reduccion s ella -
mima produccion de la significacién, y no hay experiencia de la significacion sin la produccion de
ésta en la expresion. Iistas discrepancias en la manera de caracterizar la reduccion fenomenologica,
remilen a dos concepciones diferentes respecto de la relacion experiencia-expresion. En un caso, la
reduccion al igual que esta relacion podria ser calificada con el término “positivismo”; en el olro, la
palabra “arte”, es la quc mcjor calificaria la reduccion y la relaciéon experiencia-cxXpresion. En la
perspectiva positivista, Ta reduccion es un retorno a la experiencia primordial, ¢s decir, para
Merleau-Ponty, a la percepcion en tanto conciencia irreflexiva, antepredicativa y pre-expresiva. En
caso de que la reduccion es entendida como arte, es decir, como produccion del sentido, sin
referencia a un fondo previo, la expresion tendria un caracter autéonomo, se trataria de una creacion
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idealidad, que le permite conocerse y reconquistar su facticidad. En otros términos,
el paso por la idealidad de las esencias es un camino indirectg que permite
recuperar la facticidad de la experiencia vivida. Esto no signiﬁca que la conciencia
deba ser interpretada como una significacion tardia que solo puedeﬂ aparecer
después de haber explicitado las numerosas significaciones que han contribuido a
determinarla en el curso de la evolucion semantica. Mas alla de los deslizamientos
de sentido que hacen de la palabra y del concepto de “concieﬂcia” una adquisicion
del lenguaje, disponemos de un medio de acceso directo hacia aquello que designa:
“la experiencia de nosotros mismos, de esta conciencia que somos”; a partir de esta
experiencia deben ser medidas las adquisiciones del lenguaje.

El texto vuelve a aparecer en Las aventuras de la dialéctica en el capitulo
dedicado a Sartre Merleau-Ponty destaca alli que, mientras que para Sartre el hacer
“es una iniciativa absoluta, sin raices”, para Husserl lo que la conciencia explicita'
“[...] es ya verdadero antes de ella, porque continia un movirhiento que comienza
en la experiencia™’. Posteriormente, el texto reaparece en la discusion que sigue a
la exposicion de A. de Waehlens en el coloquio de Royaumont Merleau-Ponty
sefiala que entre el silencio de las cosas y la palabra filoséfica no existe un acuerdo

6 .
% Finalmente, con

o armonia preestablecida, sino “una dificultad y una tensiéon
esta frasé. termina el capitulo titulado “Interrogacion e intuicion”, en el que
‘Merleau-Ponty interpreta las esencias a la luz de la ontologia de la carne. Antes de
citar el fragmento de Husserl aclara que lo interrogativo es una manera original de
encaminarse a la realidad y no una derivaciéon gramatical de una forma afirmativa a
la cual estuviera subordinada. La interrogacion filoséfica remite

|...] al desvelamicnto de un Ser, |...] que esta silenciosamente detrds de todas nuestras
afirmaciones, negaciones y aun de todas las cuestiones que formulamos, no porque se
trata de olvidarlas en su silencio, [...] sino porque la filosofia es la conversion del
silencio y de la palabra uno en el otro”.

En relacién con la frase de Husserl, Merleau-Ponty habla de una paradoja de la
expresion como de un fenémeno o actividad paradojal, de un milagro, enigma,

maravilla o secreto. Waldenfels se pregunta: jen qué consiste esta paradojay como

pura que produce por si misma la verdad. Cf. Jacques Taminiaux, Le regard et ’excédent, 1.a Haye,
Martinus Nijhoff, 1977, pp. 90-115.

% M. Merleau-Ponly, Les aventures de la dialectique, Paris, Gallimard, 1955, p. 202.

 Husserl. Tercer coloquio Filoséfico de Royaumont, Buenos Aires, Paidos, 1968, p. 142.

" M. Merleau-Ponty, Le visible et Iinvisible, 171.
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es necesario abordarla?”® La paradoja yace ante todo en la relacién-de la expresion
actual respecto de lo que aun hay que expresar. En primer lugar, es necesario tener

presente que la expresion es entendida en un sentido amplio quei'abarca desde la

expresion corporal hasta el contenido de las cosas. La paradoja surge a partir de

una tension interna del fendmeno de la expresién que no es uno consigo mismo ni

puede ser reducido a sus componentes. El fendmeno de expresion se encuentra para

Merleau-Ponty en la expresion creadora a la que le atribuye un carécter universal.

El fenomeno de la expresion excluye tanto la posibilidad de una pura novedad y

una pura accion asi como la de una pura pasion y una pura reprodugci_én, Se trata
de determinaciones opuestas de accién y pasion, de futuro y pasado, de lo nuevo y

lo antiguo. _

La expresién no puede ser deducida a partir de otra cosa, ni por medio de una
explicacion empirica que reduce las significaciones nuevas a significaciones
existentes, ni por medio de una explicacién intelectual que recurre a un saber
absoluto inmanente en las primeras formas de saber. Mientras la explicacion
empirica permanece ligada a un pensar causal que termina transformando el sentido
en una serie de datos o en una sucesion de hechos, la explicacion idealista acaba en
explicaciones de orden légico. Si se coloca como punto de partida una vida
psiquica interior como lugar donde el acto de expresion toma su origen, la
expresion se reduce enteramente a una simple expresion que hace llegar al exterior
las impresiones interiores. Por el contrario, Merleau-Ponty afirma un hecho
originario: “hay expresion”, asi como “hay sentido” o “hay racionalidad™”.

El fenémeno expresivo se encama para Merleau-Ponty en un hacer. En la
expresion sucede algo, algo tiene lugar, algo se manifiesta, se traspasa un umbral.
La unidad no es un producto del pensamiento sino un “hacer” que tiene la forma de
una sintesis de transicion. En la expresion, algo que se encuentra en estado naciente
aparece como algo. Waldenfels considera que el hecho de que este fenomeno sea
designado repetidamente como milagro, enigmal o misterio no tiene nada que ver
con alguna forma de irracionalismo, sino con un “suprarracionalismo” que evita

sacrificar el factum de la razon a una razén acabada.

% CfBemhard Waldenfels, Deutschfranzosische Gedankengédngen, TFrankfurt am Main,

Suhrkamp, 1995, pp. 105-123.

# En ¢l capitulo titulado “Interrogacion y dialéetica” aclara que su punto de partida no sc asicnta en
el ser es, la nada no es, sino “hay ser”, “hay mundo”, “[...] hay alguna cosa en el sentido fuerte en
que el griego habla de o Aéyew, hay cohesion, hay sentido” (M. Merleau-Ponty, Le visible et
Uinvisible, p. 121. La expresion “hay” (il y a) revela el mundo como suelo originario de sentido y
hace visible la creencia originaria (Urdoxa). '
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La segunda cuestion planteada por Waldenfels se refiere a la mane;}l en que nos
manejamos con esta paradoja: ;como podemos acoger la paradoja en nuestro
pensamiento como una “positividad del pensar”, que no finalice en un nuevo .
positivismo, y sea un positivismo fenomenolégico?'oo. La respuesta a esta pregunta
vuelve a plantear la diferencia reconocida por Merleau-Ponty entre una “mala
ambigiiedad” y una “buena ambigiiedad”. Asi como el cuerpo propio no es ni
cuerpo objeto ni espiritu, ni idea ni hecho, del mismo modo el fenomeno de la
expresion no puede ser reducido ni a hechos de la experiencié ni a puras formas
espirituales. Asi, en la Fenomenologia de la percepcion se advierte la tendencia a
mitigar el enigma de la expresion con relacién a un antes de la experiencia, a una
pasividad del acontecer; pero esto no deja ver con claridad como se realiza la
mezcla de “finitud y universalidad” o de “interioridad y exterioridad”. ‘

En el proyecto que Merleau-Ponty presenta en 1952 en su escrito de candidatura
para el Collége de I'rance, hace una evaluacion de los resultados de sus dos
primeras obras, y reconoce que la percepcion conduce a una mezcla de finitud y
universalidad, o de interioridad y exterioridad, a la que llama “mala ambigiiedad”.
El fenémeno de la expresion, por el contrario, pone de manifiesto una “buena
ambigiiedad”, es decir, “una espontaneidad que realiza lo que parecia impos.ible:
considerar los elementos separados, que retine en un solo tejido la pluralidad de
monadas, el pasado y el presente, la naturaleza y la cultura™®!. La expresién toma
la forma de un fenémeno de transicién. Segun Waldenfels: “La transicion se
realiza como expresion, y esto tanto en una perspectiva sincrénica como
diacrénica; la naturaleza se transforma en cultura, el pasado en presente, lo extrafio
en propio, e inversamente”'*”. Es en la expresion donde se produce la traduccion de
un logos a otro, esto es, la transicion de un logos interior a un logos exterior. En
otros términos, la expresion permite el pasaje del comportamiento a la
tematizacién.

Waldenfels sefiala una serie de conceptos operatorios que permiten articular la
expresividad de la expresion. En primer lugar, la nocién de que la experiencia
significa en si misma una operacion de traduccién y de descifran;iento se encuentra

en la obra de Proust. La experiencia es ese “libro interior” que no debe ser

1% 13 Waldenfels, Deutschfranzisische Gedankengdnge, p. 112.
' M. Merleau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, p. 48.
192 3. Waldenfels, Deutschfranzésische Gedankengdnge, p. 113.
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inventado por el escritor, sino traducido por él. En uno de los resimenes de curso,
donde Merleau-Ponty trata el problema del lenguaje, cita un téxto proustiano segun
el cual la lectura del libro interior de la experiencia es interpretada como acto
creador. El caracter paradojal de esta traduccion creadora depende de que no hay
un texto originario que se encuentre con anterioridad a la traduccién ni un texto que
seria producido sin més por la expresion.

En segundo lugar, el fenémeno de la expresion seria nuevamente reducido a otra
cosa diferente de él, si viniera después de alguna cosa como, por éjemplo, una fase
anterior o un estrato fundamental de la experiencia. La paradoja de la expresion
significa que la actividad expresiva se anticipa a si misma, es anterior a si mismay
mas antigua que si misma: “Ii/ presente y el pasado no se suceden, sino que estan
entrelazados el uno en el otro”. Esta anterioridad, que no encuentra su expresion
més que con posterioridad, remite a un “pasado original, un pasado que jamas ha
sido presente”103 . Supone, asi, un “movimiento retrogrado de lo verdadero” o
“formacion restrospectiva” “Lo que digo del mundo sensible no estd en el mundo
sensible y sin embargo no tiene otro sentido que decir lo que quiere decir”. La
predatacion y ia retroactividad de la expresion excluyen la posibilidad de una
expresion primera, de una “primera palabra”. El hablar se anticipa a si mismo y se
remonta a una zona de “silencio prehumano”. Esta sustraccién del comienzo que lo
hace desaparecer en una prehistoria que no puede super;ar, recuerda lo que en
Derrida y Levinas se expresa como huellas o anarquia.

En tercer lugar, el fenomeno de la expresiéh no solo se anticipa a si, sino que es
més antiguo que si mismo, puesto que lo que viene a expresarse se esboza en el
movimiento de expresion como exceso de lo significado sobre lo significante y de
lo significante sobre lo signiﬁcado, como “vacio determinado, a llenar por las
palabras™®. Al pasado que nunca ha sido presente corresponde un advenir que no
lo serd jamas. El advenir y el presente aparecen también entrelazados. Que el
sentido lingiiistico nos oriente sobre un mas alla del lenguaje pertenece al prodigio
mismo del hablar. |

Nuestro discurso y nuestro hacer no estan solamente limitados por condiciones de
hecho, sino habitados por una pasién que no puede ser pensada como contraria de

la energeia o de la accion. Esto plantea el siguiente interrogante: iqué es lo que

193 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 280.
1% M. Merleau-Ponty, Signes, p. 112. .
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esta en juego en la experiencia que debe ser llevado a la expresion de su propio.
sentido? Una respuesta posible se encuentra en el querer decir que esta incluido en
el lenguaje y la expresion. Detras de la paradoja habria -como ya vimos- una-
intencidon que va mas alla del sentido dado y de las significaciones ﬁngiiisticas
disponibles. Pero la expresion creadora no se limita a hacer efectivas las
posibilidades dadas, sino que toma y vuelve a retomar las posibilidades en un juego
de seleccion y exclusion. Segun Waldenfels esta forma selectiva de expresion se
presenta como una “expresion militante” que comporta momentos de violencia,
pues la realizacién de una determinada posibilidad no puede dar razones que' la
justifiquen totalmente.

Finalmente, la expresion toma la forma de una expresion responsiva. En Lo
visible y lo invisible 1a paradoja de la expresion se formula de la siguiente manera:
“[...] en el trabajo paciente y silencioso del deseo, comienza la paradoja de la
expresion”'®. Es necesario aclarar que este deseo no implica una voluntad; no hay
detras del deseo un sujeto que seria su fuente. Las intenciones del querer-decir son
contrarrestadas por lo a decir: “Es de cada cosa vivida que surge la misma

21" El artista se encuentra

incansable exigencia: la exigencia de ser expresad
siempre confrontado con una extrafia exigencia, reivindicacion o invocacion, que
hace que la expresion devenga responsiva no solo retomando las posibilidades
propias que se le presentan, sino asistiendo a las exigencias de otro que la

provocan.

6. La encarnacion de la idealidad en el lenguaje

En los cursos sobre la Naturaleza, Merleau-Ponty afirma éxpresamente que las
relaciones de lo visible y lo invisible, es decir, del logos del mundo visible y del
logos de la idealidad seran estudiadas a través del lenguaje y de la historia; y a
continuacion aclara que estos estudios son necesarios porque permiten el pasaje al
ser invisible. En la Fenomenologia de la percepcion se puso de manifiesto que el

ser visible se construye alrededor de la cosa natural. Se debe considerar ahora de

1% M. Merlcau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 189.
19 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 106.



117

qué manera el lenguaje gravita alrededor de lo invisible e instituye la idealidad,
tarea a la que Merleau-Ponty se dedica en sus ultimos escritos: . :

[...] Hay un loges que sc pronuncia silenciosamente cn cada cosa sensible |...] del que
nosotros solo podcmos fener conocimicnto por nucsira participacion carnal cn su
sentido y en la medida que abrazamos con nuestro cuerpo su manera de ‘significar’ — o
de ese Io%gs proferido que por su estructura intema sublima nuestra relacion carnal con
el mundo .

El paso del logos del mundo sensible al logos de la idealidad queda caracterizado
como sublimacién, transformacién, metamorfosis, reasuncién (reprise) o
recuperacion de un mundo que, por el solo hecho de mirar o movernos, comienza a
ser significativo. . |

Para alcanzar una comprension integra del tema, se evidencia la necesidad de
esclarecer varias cuestiones. En primer lugar, el pasaje a una dimension superior
debe ser interpretado como reorganizaciéon de algo que se encuentra ya en una
estructura dada o como realizacién temtica del logos del mundo sensible en una
arquitecténica diferente. Con ello se quiere poner de manifiesto que la idealidad no
debe ser comprendida como un fenémeno autosuficiente ); puro, que, desligado de
.Ia camne, vendria a superponerse a ella, sino que, por el contrario, se trata de un
fenémeno que se comprende a partir del ser carnal. En segundo lugar, desde el
momento en que el cuerpo y el lenguaje constituyen los modos originarios de
apertura al mundo, han de ser estudiados conjuntamente, debido a que, asi como.la
estructura sensible solo puede ser comprendida en relacion con la carne, la
estructura invisible solo se comprende en relacién con la palabra, la que no es ajena
a la generalidad de la carne. Se trata, pues, de poner de manifiesto las
correspondencias o analogiasm8 que hacen posible comprender que el cuerpo y la
palabra revelan el misterio de la encarnacion y hacen visible que el fenémeno de la
encarnacion no puede ser tratado como un mero hecho psicolégico. En la

experiencia de la palabra o en la del mundo percibido, el cuerpo es captado como

7 M. Merleau-Ponly, Le visible et invisible, p. 261,

% 1Zn un curso dictado en la Sorbona y titulado “La conciencia y la adquisicion del lenguaje”,
Merleau-Ponty afirma: “|...] se podria decir del lenguaje en sus relaciones con el pensamiento lo que
se dice de la vida del cuerpo en sus relaciones con la conciencia [...]” (Maurice Merleau-Ponty,
Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, p. 87). Esta misma analogfa aparece
cuando en ¢l texto “Sobre la fenomenologia del lenguaje” habla de la “cuasi-corporeidad del
significante” (Maurice. Merleau-Ponty, Signes, pp. 110-111) y se cnriquece en Lo visible y lo
invisible con las nociones de carne y de reversibilidad. Lo que se esconde detrds de estas
afirmaciones es que, en primer lugar, la idealidad es derivada a partir de la visibilidad y permanece
ligada a ella; en segundo lugar, las significaciones producidas por el lenguaje son fundadas, y por lo
tanto, deben ser entendidas como desviaciones; y, en tercer lugar, que las ideas no son ajenas a la
generalidad de la ecame (CIL M.C. Dillon, Merleau-Ponty’s Ontology, Bloomington and
Indianapolis, Indiana University Press, 1988, pp, 215-223).
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. o ' . . 109
“{...] una espontaneidad que me ensefia lo que yo no podria saber sino por ella”™"™".

Del mismo modo que la conciencia que el yo posee de su cuerpo es significativa
del paisaje que lo rodea, la palabra que hablo o escucho esta impregnada de un-
significado que se lee en la textura misma del gesto lingiistico. Finalmente, es
necesario tener presente que el fenoémeno fundamental de reversibilidad, que
sostiene tanto la percepcion muda como la palabra, se manifiesta “[...] tanto por
una existencia carnal de la idea como por una sublimacién de la carne™'’.

El objetivo de la fenomenologia es instalarse en el orden de la “espontaneidad
ensefiante” y ese orden es revelado por la fenomenologia de la palabra. En una nota
a La prosa del mundo, Merleau-Ponty afirma que la palabra apunta a un “mundo de
espontaneidad —no sensible”'"!. Las palabras o los giros necesarios que logran
expresar la intencion significativa se revelan cuando hablo en virtud de lo que
Humboldt''? llama “forma interior del lenguaje” (innere Sprachform), esto es, un
determinado “estilo de palabra” del que dependen y segun el cual se organizan sin ‘
necesidad que el sujeto hablante tenga que representarse las palabras.

Hay aspectos que acercan las interpretaciones de Merleau-Ponty a la filosofia del
lenguaje de Humboldt. La forma interior del lenguaje moviliza los instrumentos del
lenguaje de tal manera que no es necesario distinguir entre las significaciones y los
instrumentos lingiiisticos que la hacen posible: “[...] la actitud categorial no es el
acto de un espiritu puro, ella supone un funcionamiento agil de la ‘forma interior
del lenguaje’'"*. Lo mas elevado y mas fino del lenguaje no se puede reconocer en
sus elementos separados, solo puede ser percibido en el habla articulada

(verbundene Rede), esto prueba -afirma Humdbolt- [] que el lenguaje

19 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 117.

119 M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 203.

"' M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 195. El lenguaje articulado que es capaz de manejar
simbolos vacios aporta no solo un aumento de sentido a la situacion dada sino también induce la
situacion mental de la que procede; ast “[...] ¢l sistema mismo del lenguaje ticne su estructura
pensable. Pero, cuando nosotros hablamos, nosotros no la pensamos como la piensa cl lingtista, {...J
nosotros pensamos en lo que decimos” (M. Merleau-Ponty, Signes, p. 25). En segundo lugar, las
significaciones de los signos provienen de “su configuracion en el uso”, en otros términos, ellas son
“[...] el estilo de las relaciones interhumanas™, por eso la Gnica manera de comprender el lenguaje es
“instalarse en él y ejercerlo”.

"2 Wwithelm von lumboldt, Schrifien zur Sprachphilosophie, Darmstadt, Wissenschaflliche
Buchgesellschaft, 1963, p. 418.

" 3 M. Merleau-Ponly, Résumés de cours. Collége de I'rance 1952-1960, p. 38.
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propiamente reside en el acto de su produccion real”''. Considerar a las lenguas
éomo un trabajo del espiritu es, pues, una expresion correcta porque “|...] la
existencia del espiritu solo se puede pensar en actividad y como tal” "

Hay que tener presente que la significacion anima la palabra del mismo modo que
el mﬁndo anima el cuerpo. En la mediacion entre la intencién significativa muda y
las palabras se manifiesta un sentido inmanente de los signos que permite realizar
la mediacién. Consiste en una configuracién interior que organiza las palabras sin
necesidad de una representacion. Las palabras no se retnen por la actividad de un
sujeto hablante y lo que importa no es el sentido de cada signo sino las “relaciones
laterales” contenidas en sus giros e intercambios. A causa de este estilo propio que
produce un entrelazamiento de las significaciones disponibles, el lenguaje tiene la
propiedad de ensefiar més de lo que la conciencia ha querido poner en las palabras.

Se trata de aclarar la naturaleza de la espontaneidad que la expresion pone en
~ juego. En un pasaje de La prosa del mundo, Merleau-Ponty afirma que la mejor
manera de denominar “[...] ese gesto ambiguo que forma lo universal con lo

7116 o5 con el término “palabra” o “espontaneidad”. Desde este punto

singular [...]
de vista, solo es posible alcanzar una nocion del poder del lenguaje cuando se lo
considera como “lenguaje operante”; esto es, cuando mediante un cierto arreglo y
disposicion de los signos y de las significaciones disponibles se produce en ellos
una alteracién que, al descentrar y privar a los signos de su equilibrio hace surgir
una significacion nueva. Asi, el sentido de un libro no se encuentra en las ideas,
sino “[...] en una variacién sistematica e insolita de los modos del lenguaje y del
relato, o de las formas literarias existentes™''’. Mientras que ld:prosaico se limita a
repetir a través de signos constituidos significaciones ya instaladas en la cultura, la
gran prosa “es el arte de captar un sentido que no habria sido objetivado hasta aqui
y hacerlo accesible a todos aquellos que hablan la misma lengua™'®.

El aspecto productivo del lenguaje se pone de manifiesto en la palabra del

escritor que recomienza el trabajo original del lenguaje con la intencion de

" Wilhelm von Humboldt, Schrifien zur Sprachphilosophie, Dannstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1963, p. 418.

" Ibidem

116 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 203.

"7 M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 44.

"8 Idem, p. 45.
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introducirlo en la experiencia. La expresién literaria que renueva la mediacion entre

el yo y el otro hace constatar que la significacion se producé en virtud de un

movimiento violento que traspasa las significaciones adquiridas. La experiencia de

la lectura pone de manifiesto este ir mas alla de la palabra a la vez que revela su

caracter interpelador. La palabra operante debe sobrepasar a la palabra instituida o

lengua. Asi, por ejemplo, antes de comenzar la lectura de Proust, el lector sabe lo

que significa la angustia, el beso de una madre, el amor no correspondido, el

castigo. Tanto el lector como el autor que hablan la misma lengua han convenido

en lo que cada uno de estos signos quiere decir, y, sin embargo, a medida que el \
lector avanza en la lectura entra en un mundo al cual no hubiese accedido si esas

significaciones adquiridas y disponibles no hubieran sufrido en manos de Proust

una “secreta torsion”, por la que los signos que han sido desviados de su sentido

ordinario terminan por conducir al lector hacia un sentido nuevo que surge al

margen de ellos. Las palabras, los episodios totalmente ya conocidos, comienzan

repentinamente a funcionar como “los emisarios” del mundo de Proust hasta

instalar al lector en el yo imaginario del autor. El momento de la expresion es aquel

en el cual la relacion se invierte y el libro toma posesion del lector. Entonces el

lector o el autor puede decir: “En ese centelleo (éclair), al menos, he sido .
La expresion permite que los otros se encuentren con el autor en lo que éste tiene
de mas propio: en su productividad. Esto nos permite comprender la siguiente
afirmacion: “[...] es como si la universalidad del sentir, de la que hemos hablado,
dejara por fin de ser universal para mi y se desdoblara finalmente en una
universalidad reconocida™?.

Para comprender la articulacion del silencio y la palabra es necesario tener
presente que los nudos de sentido, idealidad o lenguaje que éonstituyen el otro lado

de lo visible, no deben ser entendidos como positividades opuestas al mundo

sensible. La idea es este nivel, esta dimension; ella no es extrafia a la carne, sino

"9 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 20. La expresion ¢s de Pauthan (Les temps de Flenrs
de Tarbes, p. 138). La palabra, al igual que el cuerpo, es también un caso eminente en el que las
funciones de la intencionalidad y del objeto intencional aparecen paraddjicamente permutadas. En
este caso se trata de comprender que en tanto que pertenecemos al mismo mundo cultural hay una
propagacion de mi palabra en la del otro y la del otro en la mia. La palabra pasa de un espacio de
conciencia al otro por un fendémeno de usurpacion o propagacion, hay “una invasion mutua del yo
sobre ¢l otro y del otro sobre el yo...” (Idem, p. 185).

" Jdem, p. 197.
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que le da su profundidad y sus dimensiones: “Como la ner_\}:_lidura sostiene la hoja
desde dentro, desde el fondo de su carne, las ideas son la textura de la experiencia;
su estilo, mudo al comienzo, proferido después”'?'. Existe, pues, una idealidad de
horizonte, y es necesario explicitar como se pasa de ella a una “idealidad pura”, es
decir, poner de relieve el milagro por el cual se agrega a la generalidad de mi
cuerpo otra “generalidad creada” que rectifica y retoma la primera. Si bien, no hay
para estas cuestiones una respuesta definitiva, queda claro que esta nueva idealidad
surge del contorno de las cosas sensibles. Por mas pura que sea, no es ajena a la
corporalidad y no permanece desligada de las estructuras de horizonte. Sucede
como si la visibilidad que anima al mundo sensible no se apartara de todo cuerpo,
sino que emigrara a un cuerpo “menos pesado, mas transparente”. Cambia su
encarnacion en el cuerpo por una encarnacion en el lenguaje, con lo que es puesta
en libertad, pero no liberada de toda condicion. Es necesario insistir en que la idea
no es algo invisible de hecho, como sucede en el caso de un objeto que se oculta
detras de.otro, ni tampoco algo invisible absoluto, sino que es “lo invisible de este
"mundo, lo que lo habita, lo sostiene y lo hace visible, su posibilidad interior y
propia, el Ser de este ente”'?2. Al pensar, las ideas animan las palabras y a su vez
van mas alla de ellas, porque son “esa cierta separacin, esta diferenciacion nunca
acabada, esta apertura siempre a rehacer entre el signo y el signo, como la camne
[...] es la dehiscencia del vidente en visible y del visible en vidente'”. Ahora bien,
asi como para ver no es suficiente que mi mirada sea visible para X, sino que, por
una suerte de torsién, es necesario que sea visible para mi mismo, del mismo modo,
si las palabras tienen un sentido

...] no es porque ellas ofrecen la organizacion sistematica que revela el lingiiista, es
porquc esta organizacion, como la mirada, se rclaciona con clla misma: la Palabra
opcrante es la region oscura de donde viene la luz instituida, como la sorda reflexion
del cuerpo sobre si mismo cs lo que nosotros Hamamos luz. natural'*".

21 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 159.
12 fdem, p. 198.
1 Idem, p. 201.
124 Idem, p. 202.
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CAPITULO II
LA HISTORIA COMO TERCERA DIMENSION

La busqueda de un camino intermedio que supere la alternativa de lo subjetivo y
lo objetivo -como ya hemos visto respecto del lenguaje- es una constante en toda la
obra de Merleau-Ponty y se hace presente en su consideraciéon de la historia. Entre
la serie de los acontecimientos y el sentido intemporal es necesario encontrar una
tercera dimension, esto es, “[...] la de la historia en profundidad o de la idealidad en
génesis”'. Si bien esta idea no aparece sistematicamente desarrollada, se advierte
una preocupacién permanente por pensar que la pregunta por el sentido de la
historia debe dar cuenta de la siguiente paradoja: es un hecho irrefutable que son
los hombres los que hacen la historia, pero también es un hecho irrefutable que hay
un sentido que no depende de la voluntad de los hombres. En otros términos, mas
alld de lo que los hombres pueden producir, “[...] hay sentido,- dimensiones,
figuras”, y, sin embargo, “son hombres los que hablan, piensan, ven™.

En este capitulo nos proponemos elaborar las nociones bésicas que constituyen
los materiales para una teoria del sentido histérico. En un primer momento, se
consideran aquellos escritos en los que, por la fuerte influencia del existencialismo,
el analisis se centra en la existencia histérica con su correspondiente caracter de
decisién. Los conceptos de existencia y situacion son tomados como hilo conductor
para resolver la polémica entre idealismo y materialismo. En un segundo momento,
los campos estructurales de mediacion se sitian en primer plano. Como resultado
de la atencién prestada a la nocién de institucion (Stiffung), la historia como tercera

dimensién adquiere el carcter de un sistema simbdlico.

' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours-Collége de France 1952-1 960, p. 161.
2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 28.
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1.La concepcion existencial de la historia

La concepcion existencial de la historia que Merleau-Ponty propone puede ser
analizada a través de dos temas: el entrelazamiento entre situacion y libertad, y la

prioridad otorgada a la praxis interhumana.
a. El entramado libertad-situacion

Antes de comenzar con el desarrollo del tema, es necesario tener presente algunas
de las conclusiones que en la I'enomenologla de la percepcion Merleau-Ponty
extrae respecto de la consideracién del mundo social. En primer lugar, el mundo
social no es vivido por el sujeto como un objeto que se encuentra a su alrededor o
puede contemplar desde afuera para luego otorgarle una significacion. El mundo
social es “[...] el campo permanente o dimension de la existencia: yo puedo

I, No seria posible una

apartarme, pero no cesar de estar situado en relacioén con é
conciencia objetiva y cientifica respecto del pasado y de las civilizaciones, si el
sujeto no tuviera con ellos, a través de su mundo social y cultural, una
comunicacion, “[...] si no estuvieran instalados como otros tantos individuos por
conocer, indeterminados pero preexistentes, si no encontrara en mi vida las
estructuras fundamentales de la historia™. La reflexion acerca de Ia historia debe
captar cc;hjuntamente con la individualidad una atmésfera de “caracter social”
(socialité)’. El sentido de los acontecimientos no proviene ni de una idea que los
produce ni del resultado fortuito de los mismos. Hay una existencia funcional y
generalizada que convierte a los sujetos en sujetos historicos; por lo tanto, hay que
reconocer que las iniciativas personales emergen de esta existencia generalizada en
la que han sedimentado otras iniciativas y otros proyectos, significaciones que la
conciencia no extrae a partir de la nada sino que se deslizan entre los hombres y las
cosas por su comercio con ellos. Asi se advierte que, cuando la constelacion natural

o social se cristaliza en una situacion; es decir, desde el momento en que existimos,

3 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 415.

* Ibidem

% La generalidad que envuelve a la existencia humana no solo le ofrece al sujeto un conjunto de
capacidades ligadas al saber hacer sino que contempla también las expericncias realizadas por otros
hombres que hacen del mundo natural un mundo social. Asi: “Nosotros reconocemos, alrededor de |
nuestras iniciativas vy de ese proyecto rigurosamente individual que somos, una zona de existencia
generalizada y de proyectos ya hechos, de significaciones que cuelgan (trainent) entre nosotros y las
cosas [...J* (Idem, p. 513).
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la conciencia no puede ser vista como una conciencia pura: “Hay un sentido
autoctono del mundo que se constituye en el comercio de nuestra existencia
encarnada con él y que forma el suelo de toda Sinngebung respecto de las
decisiones™. Por otra parte, las estructuras histéricas al igual que las estructuras
perceptivas son ambiguas, lo cual significa que pueden ser alteradas a través de
valoraciones espontaneas que se hacen visibles en las iniciativas humanas:

Yo soy una estructura psicoldgica e historica. He recibido con la existencia una manera
de existir, un estilo. Todas mis acciones y mis pensamientos estan en relacion con esta
estructura [...]. Y, sin embargo, soy libre, no a pesar de o mas aca de estas
motivaciones, sino por su medio. Pues esta vida significativa, esta cierta significacion
de la naturaleza y de la historia que soy no limita mi acceso al mundo; es, por el
contrario, mi medio de comunicarme con él'.

Estas afirmaciones nos conducen a considerar la nocién de existencia como una
nocién paradéjica que implica una tension entre libertad y situacion. La existencia
es “[...] una actividad dada a si misma en una situacién natural e histérica, y tan

imposible es abstraerse como reducirse a ella™®

. Desde estg perspectiva se enfatiza
tanto el caracter situado de la vida humana como la posibilidad de autonomia a
partir de la dependencia. No estamos determinados y, sin embérgo, el sentido total
de lo que hacemos no se reduce a nuestros proyectos personales y conscientes. De
esta manera, la situacién existencial se convierte en el fundamento del devenir
histérico. La historia se presenta como la consecuencia del modo en que los
hombres responden a su situacion personal y colectiva y la retoman en sus
proyectos expresivos. Es necesario comprender que nuestra existencia emerge de
un fondo de generalidad que comprende otras decisiones y otros proyectos: “[...]
soy todo cuanto veo, soy un campo intersubjetivo, no a pesar de mi cuerpo y mi
situacion histérica, sino, por el contrario, por ser este cuerpo y esta situacion, y
todo lo demés a través de ellos™.

Con la nocién de entramado entre situacion y libertad queremos mostrar que las

acciones humanas no estan previamente determinadas y, sin embargo, tampoco son

¢ Idem, p. 503.

" Idem, p. 519.

8 M. Merleau-Ponty, Sens ef non-sens, p. 237.

® M. Merleau-Ponty, Phénoménologic de la perception, p. 515. 1in la nocion de situacion se
conjugan tres instancias que Merleau-Ponty expresa de la siguiente manera: “[...] no pienso ni segiin
lo verdadero solamente, ni segin yo solo, ni segin el otro solamente, puesto que cada uno tiene
necesidad de los otros dos [...]” (M. Merleau-Ponty, Eloge de la philosophie et autres essais, p. 40).
Por otra parte, con la nocién de situacion Merleau-Ponty quiere poner de manifiesto que cada
existencia es la revelacion de una configuracion dada, esto es, de una situacion fisica e historica
llamada a expresarse: “cada sujeto encarnado es como un registro abierto del que no se sabe lo que
se inscribird ahi- [...], pcro que una vez aparccido, no podra dejar de decir poco o mucho, de tener
una historia o un sentido” (M. Merleau-Ponty, Parcous deux 1951-1961, p. 41).
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el resultado de una decision tomada aisladamente. A través de la descripcion del
surgimiento de la conciencia de clase Merleau-Porty ilustra cémo la libertad no
destruye la situacion sino que por el contrario estd enraizada en ella. Nuestras
decisiones responden' a un contexto y deben ser lefdas e interpretadas a partir de él.
Para el pensamiento objetivo la conciencia de clase es el efecto mecanico de la
pertenencia a un estrato social. Por el contrario, para una posicion idqa[ista la
pertenencia al proletariado, por ejemplo, se reduciria a una toma de conciencia
independiente de la historia personal y cultural que nos constituye. “Al
pensamiento objetivo, que inserta al sujeto en la red del determinismo, oponemos
la reflexién idealista que hace reposar el determinismo sobre la actividad
constituyente del sujeto”!®. Frente a estos puntos de vista extremos, Merleau-Ponﬁy :
sostiene que lo primero con lo que el hombre se encuentra es su modo de existir. La
transformacion de esta existencia vivida en una existencia consciente implicara que
la decisién deje de ser abstracta y adquiera una realidad historica, esto es posible
solo si la decision se encama en la practica cotidiana a travésA de un trabajo
especifico. Con otras palabras, es el modo de comunicarnos y relacionarnos con el
mundo lo que motiva un proyecto revolucionario o un proyecto conservador. Asi,
el proyecto existencial es “[..] la polarizacién de una vida hacia un fin
determinado-indeterminado del que no se tiene ninguna representacion y que solo
se reconoce en el momento de alcanzarlo™".

Es necesario comprender conjuntamente que si nada solicitara mi libertad, la
historia no entrafiaria ninguna estructura: “[...} damos su sentido a la historia, pero

12 Entre las formas generalizadas de existenciay la

no sin que ella nos lo proponga
vida de cada uno se da una relacion a la vez centripeta y centrifuga por la cual esas
estructuras anonimas vy la existencia individual son a la vez activas y pasivas: “Hay
un momento en que el sentido que se dibujaba en el Se (On) y que no era més que
algo posible inconsistente amenazado por la contingencia de la historia es retomado
por un individuo™'®. Porque el mundo est4 ya constituido, nuestra libertad no puede
ser total sino que tiene un sostén y un medio para realizarse; tanto en el estilo que
continua como en las motivaciones que recibe y, por la misma razén, la libertad no

puede ser nula y estamos abiertos a nuevas posibilidades. Asi, la historia nos

' M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 506.
"' Idem, p. 509.

12 Idem, p. 513.

13 [bidem
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envuelve y nos realizamos a través de esta inherencia de ella en nosotros, no por
medio de una creacidn absoluta sino de un deslizamiento o desviacién de sentido.
La interpretacion de la accién que se encuentra estrechamente ligada a la de la
libertad y el compromiso ha llevado a Merleau-Ponty a poner de manifiesto sus
diferencias respecto de la posicion sartreana'®. Sin pasar por alto que se trata de un
testimonio altamiente significativo que refleja una serie de preocupaciones comunes
a toda una generacién de intelectuales, es necesario no perder de vista que desde un
comienzo la divergencia entre ambos, como afirma Merleau-Ponty, es
“filosdfica”’. El tema del compromiso politico, alrededor del cual se desarrolla el
debate, pone de manifiesto dos sentidos diferentes de comprender la libertad, qﬁe
son facilmente reconocibles en el capitulo que en la Fenomenologia de la
percepcion dedica al tema.
La perspectiva filos6fica de Merlau-Ponty que propicia una racionalidad abierta y
amenazada constifuye el nucleo de interpretacién acerca de la nocién de
compromiso. Segtin sefiala Merleau-Ponty, para Sartre el compromiso es ante todo:
“[...] la resolucién de mostrarse exteriormente tal como se es interiormente, de
confrontar las conductas con su principio, cada conducta con todas las otras, [...] de

»16

inventar una conducta total como respuesta al todo del mundo””. Ahora bien, esta

nocion estaba, desde la perspectiva de Merleau-Ponty, destinada a fracasar debido a

' Es conocido que desde el punto de vista politico Sartre ha sido uno de los interlocutores mas
cercanos a Merleau-Ponty. En el articulo “Merleau-Ponty vivo”, publicado en Los tiempos
modernos, Sartre relata los acuerdos y desacuerdos respecto de una coyuntura histérica en la que
ambos estaban comprometidos, una empresa en comin que se¢ malcrializa en Los tiempos modernos
y que responde a la necesidad que los dos tenian de no permanecer ajenos a las circunstancias. Si
bien en el capitulo dedicado a Sartre en Las aventuras de la dialéctica Merleau-Ponty plantea una
serie de divergencias respecto al modo de comprender el pensamiento y la accion, la teoria y la
practica, la insercién del fildsofo en los asuntos del mundo v, en especial, la actitud politica de
ambos, no hay que olvidar que en La critica de la razén dialéctica, escrila un afifo antes de la mucrte
de Merleau-Ponty, Sartre llega a conclusiones que no son totalmente diferentes.
!5 Las objeciones filosoficas a la teoria sartreana se encuentran fundamentalmente en la
Phénomeénologie de la perception, en el articulo “Un autor escandaloso” publicado en Sens et non-
sens y, en el capitulo “Interrogacion y dialéctica” en Le visible et 1'invisible, las mismas giran
alrededor de la discusion acerca de una scrie de antinomias como la del en-si- para -si, subjetividad-
factlcxdad y negatividad-positividad.

¢ Maurice Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 277. Sartre reconoce que la tesis de
Merleau-Ponty, segin la cual no seremos juzgados por las intenciones de nyestros actos sino por los
efectos involuntarios que ellos producen, ha constituido para €l una gran ensefianza: “A través de
esta rigurosa justicia de la injusticia, que salva a los malos por sus obras y que condena al infierno a
los hombres de buena voluntad, por actos cometidos con toda pureza de sentimiento, descubri,
finalmente, la realidad del acontecimiento. En una palabra, Merleau fue quien me convirti6. En lo
mas profundo de mi alma era yo un nostalgico del anarquismo, interponia un abismo entre los vagos
fantasmas de lo colectivo y la ética precisa de mi vida privada. |...] Con Merleau aprendi a encontrar
la empresa en todas partes, en lo més intimo de mi vida o en el gran dia de la historia, asi como
también que sélo hay un acontecimiento, el mismo para todos y que nos hace haciéndose accion
[...]” (Jean-Paul Sartre, Historia de una amistad. Merleau-Ponty vivo, Cérdoba, Nagelkop, pp 28-
29).
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]a manera en que Sartre interpret6 la relacion entre las acciones y la libertad. “Se es
libre para comprometerse [...] y uno se compromete para ser libre”"’. Para que la
accién no sea una palabra hueca, el poder de actuar debe ejercerse; sin embargo,
este poder permanece en la eleccién o después de ella “exactamente lo qlie era
antes”. “El compromiso es accién a distancia, [...] méas que un arte de intervenir es
un arte de circunscribir la intervencién”'®. Para Merleau-Ponty, el problema reside
no solo en que la libertad aparece desligada de toda motivacién sino también que se
desentiende de toda sedimentacion histérica. Merleau-Ponty afirma que:

Sartre ¢s ¢l mismo fildsofo que al analizar ¢l acto dc lectura no veia nada cntre cl
enigma, ¢l libro en su existencia fisica y cl sentido que la concicencia del lector pone. El
entredos (entre-deux), es decir, el libro tomado segin la significacion que se le da
usualmente, los cambios que esta lectura sufre con el tiempo y la manera en que esas
capas de sentido se acumulan o se desplazan una a otra, o aiin se complementan, en una
palabra, 1a ‘metamorfosis’ del libro y de la historia de su sentido, y mi lectura colocada
cn esta historia, comprendida ¢ insertada en una verdad provisoria de ese libro, nada de
todo esto. [...], impide que la forma canénica del sentido sea la que yo haga surgir al
leer, y que mi lectura, formalmente considerada, sea la medida de cualquier otra"’.

Sartre decide negar el contacto teérico y practico con la historia para buscar en
ella “...] las ilustraciones de un drama cuyos personajes -el yo y el otro- estan
definidos a priori, por la via de la reflexion”?. Para Merleau-Ponty la accién es un
compromiso mas exigente pero al mismo tiempo mas fragil que no solo obliga a
cumplir mas de lo-que se ha prometido, sino que es susceptible de fracaso porque:

[...] se dirige a los otros tal como son. a la historia que nosotros hacemos y que cllos
hacen, no se refiere a principios o puntos particulares, sino que es-una empresa donde
nos sumergimos por entero, sin negarle nada; aiin nuestra critica, que forma parte de la
accion y que es la prueba de nuestro compromiso’'.

Ahora bien, para que este tipo de compromiso sea efectivo, las relaciones con el
exterior no deben ser definidas por contrato. Para ello es necesario dejar de
considerar que los pensamientos y el sentido que cada uno'da su vida como la
fuente absoluta. Cuando Merleau-Ponty le reprocha a Sartre ignorar el espesor de la
historia, ese intermundo que es su medio y desde el que brota el llamado de una
verdad a hacer, es porque sospecha que en nombre de la espontaneidad de la

~ conciencia Sartre evoca una accién pura? desligada del espesor del tejido sensible

" M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 278.

18 Idem, p. 284.

% Idem, p. 207.

® Ibidem

2 Idem, p. 286.

2 a accion pura cs la respuesta de Sartre a una “mirada acusadora™ “{...] como la mirada, la
accion pura alcanza su objetivo a la distancia. Estamos en el universo imagico o moral” (M.
Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, pp. 206-207).
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e histérico. El sentido que cada uno le da a su vida no puede independizarse de la
red de configuraciones de sentido que ya nos instalaron en cierta posicion frente a
los otros y a los acontecimientos, pero esa red no es un destino irrevocable. Del
mismo modo que poseo la certeza de la facticidad poseo también la certeza de su
transformacion. A primera vista, puede resultar llamativo que en la discusion con
Sartre Merleau-Ponty introduzca la categoria maquiavéiica de lo probable, pero
justamente con ella lo que se quiere resaltar es que la accion tiene un tiempo
propio, en otros términos, “la ocasién oportuna”, en la que se unen ei sentimiento
de la 'contingencia con el gusto de la conciencia licida. Merleau-Ponty interpreta
que cuando hemos comprendido “en los posibles del momento” lo humanamente

323 .
2! para Merleau-Ponty la accién es

valido, “los signos y los presagios nunca faltan
un compromiso que obliga a cumplir més de lo que se ha prometido; y es fragil
porque desde el momento en que la accion se dirige a la historia no se resuelve en
los principios, por més dignos que éstos sean. Las consecuencias de nuestras
acciones, no estan previstas en los principios y es necesario actuar para poder dar
cuenta de ellos.

A modo de sintesis de este primer punto, puede ilustrarse el entramado situacion-
libertad con las descripciones que Merleau-Ponty realiza de “La duda de Cézanne”,
texto en el que se pone de manifiesto uno de los fendmenos mas profundos de la
vida humana: la tensién que articula la vida y la obra. La tesis que Merleau-Ponty
sostiene es la siguiente: “[...] es cierto que la vida no explica la obra, pero (es)
cierto también que comunican. La verdad es que esta obra a hacer exigla esta
* vida”** En primer lugar, es importante destacar que el artista no crea en el vacio o
a partir de la nada. Pero seria también absurdo exigirle que nos informe acerca de
lo que es propio de él, lo que toma de las cosas o lo que ya se encontraba en las
obras anteriores. La creacidn artistica no es ni una mera imitacion ni una mera
fabricacion que obedeceria al instinto o al gusto preestablecido. Por eso, la
incertidumbre y la soledad de Cézanne no se explican “[...] por su constitucion
nerviosa, sino por la intencién de su obra™?.

Sin embargo, Merleau-Ponty parece plantear un conflicto entre libertad y no-
libertad. Por una parte, afirma que Cézanne solo ha revelado lo que las cosas y los

rostros quertan decir. La cuestion se ahonda, si recordamos que el pintor ha

2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 274.
M. Merleau-Ponty, Sens et Non-Sens, pp. 34-35.
% Idem, 33.
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recibido un texto, formado tanto por su constitucion psicofisica -mds ﬁfecisamente,
se habla de una esquizofrenia- como por las influencias adquiridas que han
sedimentado en él. “;Pero entonces donde esta la libertad?”® Por otra parte, la vida
posee siempre la forma de un proyecto o de una eleccion, por la'cual da la
impresién de ser absolutamente espontanea.

Este dilema entre una libertad total o nula en la que nos coloca el anlisis
reflexivo o el pensamiento objetivo ahonda la distancia entre lo interior y lo
exterior. Mientras que el anilisis reflexivo termina por hacer que lo exterior sea
inmanente al yo, y el pensamiento objetivo, somete al yo a una relacién causal, en
ambos casos se termina por falsificar “[...] las relaciones de motivacion que existen
entre lo exterior y lo interior y hacen esa relacién incomprepsible””. El problema
reside en que la alternativa racionalista segun la cual el acontecimiento precede al
yo o se impone desde afuera no tiene en cuenta nuestras relaciones con el muhdo )
con nuestro pasado. De esta manera el proyecto existencial se confunde con la
manera peculiar con que cada uno da forma al mundo; en otros términos, con un
estilo de vida El mundo social no es ni una fata]ida{d ni una suma de
acontecimientos exteriores al yo. La libertad modifica el sentido histérico
reasumiendo lo que la trama de la historia le ofrece en un momento determinado y
por una especie de deslizamiento. Ninguno de nuestros gestos puede ser tomado
como absolutamente nuevo respecto de la manera de ser en el mundo que cada uno
tiene desde un principio. Del mismo modo que el sujeto de la historia no crea
totalmente su rol, ya que enfrentado a situaciones tipicas toma decisiones tipicas,
nuestras decisiones personales traducen como nuestros reflejos un a priori
especifico. Como en la historia publica, no hay en la historia personal ni “una

novedad continua” ni “una repeticion continua™®.

b. La prioridad otorgada a la praxis interhumana

Una de las convicciones basicas del existencialismo de Merleau-Ponty es el
hecho de que la existencia humana es fundamentalmente praxis de la conduccion
de la vida, a la que el pensar reflexivo acompafia y dirige aclarandola. La praxis es

el proceso en el que los pensamientos alcanzan eficacia en el mundo material de las

% Idem, 35.
7T M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 417.
B Idem, p. 104,
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cosas: “Asumimos nuestra suerte, nos tornamos responsables de nuestra historia
por la reflexion, pero también por una decision en la que comprometemos nuestra
vida, y en ambos casos se trata de un acto violento que se verifica eje_rqjéﬁdose”zg,

Merleau-Ponty intenta elaborar la teoria de la praxis intersubjetiva como hilo
conductor de la historia a la luz de algunas nociones sostenidas por Ma,rk en los
Manuscritos™. A través de esta interpretacién resulta claro que el énfasis puesto en
la iniciativa humana condujo a Merleau-Ponty a superponer e interpretar
conjuntamente el tema existencialista del proyecto y el tema marxista de la praxis,
lo que se advierte en la siguiente afirmacién: “Este pensamiento concreto, que
Marx llama critico para distinguirlo de Ia filosofia especulativa, es eso que otros
proponen bajo el nombre de filosofia existencial™'.

" La dialéctica se desplaza hacia los hombres en tanto estos estan comprometidos
por el trabajo y la cultura en una empresa que transforma la naturaleza y las
relaciones humanas. Al igual que la conciencia, la materia no puede ser
considerada de manera aislada, sino que se encuentra inserta en el sistema de la
coexistencia humana, y hace posible una linea de desarrollo y un sentido en la
historia. Pero esta l6gica de la situacion solo se pone en marcha y se realiza por
medio de la productividad humana, sin la cual no habria economia. Merleau-Ponty
insiste en la necesidad de definir al hombre como un ser situado natural y
socialmente, pero al mismo tiempo abierto y capaz de establecer su autonomia

sobre el terreno de su dependencia. Esto significa que “no aparece mas como un

2 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. XVI.
¥ Para la interpretacion de Marx nos basamos fundamentalmente en el articulo “Marxismo y
filosofia” publicado en Sens ef no-sens, en el que aparecen las referencias de los textos consultados
gor Merleau-Ponty.

M. Merleau-Ponty, Sens et non-sens, p. 237. P. Ricoeur habla de un gesto filosoficamente comun
a Husserl y Marx, que a su entender reside en el giro revolucionario (revolutiondre Unwendung)
que, operado por la humanidad curopea, implicé una desviacion a partir del mundo real dado en la
percepcion. Sin olvidar que las idealidades a las que ambos autores apuntan son diferentes, los dos
intentan un retroceso a los origenes que no se reduce a una intuicion pasiva o receptiva, sino a una
vida operante que lleva consigo una praxis. “Me parece, en efecto, que ese gesto filosofico suscita
las mismas cuestiones: a saber, la del sentido de la operacién misma, la del estatuto del término
altimo de la reduccién -praxis en un caso, Lebenswelt en el otro-, en una palabra, la del estatuto
epistemologico de las ‘representaciones’, ideologias e idealidades, una vez que éstas son reducidas a
su suelo de ser y de sentido” (Paul Ricoeur, A L Ecole de la phénoménologie, Paris, Vrin, 1986, p.
286). i

Esta afirmacién de Ricoeur no esté alejada de la interpretacion de L. Landgrebe, que sostiene que
la confrontacion con la fenomenologia, por parte de los pensadores [ranceses, en referencia a Sartre
y a Merlcau-Ponty, se encuentra estrechamente ligada a la confrontacion con el marxismo. Frente a
las comprobaciones ocasionadas por el dominio técnico de la naturaleza y de la historia, se ve en
estos pensadores ia necesidad de encontrar “una ciencia responsable y directiva que controle
criticamente e} proceso de la historia”. (Cf. Ludwig Landgrebe, Phdnomenologie und Geschichte,
Giitersloh, Gerd Mohn, 1968, p.180).
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producto del medio o como un legislador absoluto, sino como un producto-
productor, como el lugar donde la necesidad puede cambiar en libertad concreta™.
La praxis es el modo peculiar en que una sociedad se relaciona con§ la naturaleza y
la materia se constituye en el cuerpo de esta praxis que es .'traris‘formado por la
accién humana. “Lo que Marx llama praxis -afirma M. Ponty- es ese sentido que se
dibuja espontaneamente en el entrecruzamiento de las acciones por las que el
hombre organiza sus relaciones con la naturaleza y con los otros™*. La praxis
adquiere su plena realizacién en tanto que proceso plural®. La intersubjetividad es
a la vez medio y fin. Como medio es esa relacion indirecta que permite a cada
sujeto constituirse y volver sobre si a través de un circuito que pasa por los otros y
por las huellas que ellos han dejado en el mundo; como fin, es esa espera de
reconocimiento, esa promesa de reciprocidad, que corre el riesgo de ser defraudada,
pero que, sin embargo, permanece como el polo final del proceso histérico
comprendido como devenir cultural. Asi, si decimos que hay una historia es
porque:

cada uno en lo que hace no actia solo en su nombre, no dispone solamente de si, sino
compromete a los otros y dispone de ellos, de tal modo que, desde el momento en que
vivimos perdemos el pretexto de las buenas intenciones, somos lo que hacemos a los
otros, renunciamos al derecho de ser respetados como almas bellas™

El énfasis que Merleau-Ponty otorga al carécter situado del ser humano no debe
ser interpretado como un modo de escepticismo. Lo que quiere poner de relieve es
que el caracter fragil y amenazante de la libertad y de la razon incluye el fracaso:
“Nuestro tiempo ha hecho, y hace més quizas que ning(n otro, la experiencia de la
contingencia”y’. Contingencia que atafie tanto a la consideracion del mal como del
bien. En primer lugar, se trata de la contingencia del mal. Esto quiere decir que no
existe una fuerza o un genio maligno que dirija la vida humana hacia el caos: “...]
cada gesto de nuestro lenguaje o cada acto de la vida politica tiene en cuenta al otro
y se supera, en lo que hay de singular, hacia un sentido universal™’. Sin embargo,

el bien es también contingente; la misma luz que abre al hombre al ser y que hace

3 M. Merleau-Ponty, Sens ef non-sens, p. 237.

B M. Merlcau-Ponty, Isloge de la philosophie ef antres essais, p. 59.

M 1] verdadero significado que Marx le otorga a la praxis reside en el reconocimiento de que solo
por la praxis intersubjetiva alcanzamos el sentido de la historia. Desde esta: perspectiva, Merleau-
Ponty afirma: “la praxis inlerhumana cs lo absoluto” (Merlelau-Ponty, Humanisme et terrenr, Paris,
Galtimard, 1980, p. 102).

3 Idem, pp-212-213.

¥ M. Merleau-Ponty, Signes, p. 303.

Y Idem, pp. 303-304.
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que todas las adquisiciones culturales sean comunicables aparece también en las
formas mas crueles del sadismo. '

El hombre es absolutamente distinto de las especies animales, pero justamente en €sto:
que no tiene ningin equipamiento original y que es el lugar de la contingencia, ya sea
bajo la forma de una especic de milagro [...] ya sca bajo la forma de una adversidad sin
. : IR
tntenciones .

Pretender explicar al hombre tanto a partir de lo inferior como de lo superior
significa desconocer el momento humano por excelencia “[...] en que una vida
tejida de azares se vuelve sobre si, se reasume y se expresa™®. .

El humanismo contemporaneo®® no se propone encontrar un principio explicativo
que elimine las dificultades de las relaciones humanas o que conciba el
funcionamiento social sin ninguna clase de opacidad. “Llamamos humanismo -
expresa Merleau-Ponty- a una filosofia que afronte como un problema la relacion
del hombre con el hombre y la constitucion entre ellos de una situacién y de una
historia que les sean comunes™!. En este sentido, la vida y la muerte de Socrates
constituyen el ejemplo mas nitido de las relaciones dificiles que el hombre
mantiene con los otros hombres y con lo absoluto. Su ironia, interpreta Merleau-
Ponty:

[...] es una relacién distante, pero verdadera con el otro; expresa ese hecho fundamental

de quc cada uno no cs mds quc si mismo, incluctablemente, y, sin cmbargo, sc rcconoce
. , N 4

en el otro; ensaya liberar el uno por el otro a través de la libertad z

En Humanismo y Terror, después de haber considerado las actitudes extremas del
yogui, que reduce al hombre a su pura interioridad, y del comisario, que trata al
hombre como un instrumento, Merleau-Ponty intenta encontrar una instancia media
que supere tanto una politica de mera intencion como asimismo la politica
* autoritaria de un partido. Esta instancia se encarna en la coexistenéia: “[...] Sea cual

fuere la filosofia que se profese [...] una sociedad no es el templo de los valores-

3 Idem, p. 304.

¥ Idem, p. 305.

“ E] humanismo que Merleau-Ponty propicia toma distancia tanto de la tradicién humanista como
de las concepciones estructuralistas. En el primer caso, se corre el riesgo de caer en una “religion de
la humanidad”. En su leccién inaugural del Collége de France, el autor llama la atencién contra la
falsa alternativa entre un tefsmo y un antropoteismo. Esta posicion convierte a la idea del hombre en
¢l mero disfraz de la idea de infinito. Respecto de la interpretacion estructuralista que pretende
eliminar al sujeto en la trama objctiva del sistema, Merlcau-Ponty sosticne que la trama estructural
de los sistemas simbolicos no puede, de ninguna manera, eliminar la instancia del sujeto viviente
que, dentro de los sistemas realiza su insercién en la realidad.

! Idem, pp. 282-283.

22 M. Merleau-Ponty, Eloge de la philosophie et autres essais, p. 47.
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idolos que figuran al frente de sus monumentos [...], una sociedad vale lo que valen
en ella las relaciones del hombre con el hombre™. '

La confianza otorgada a las relaciones interhumanas es la unica manera de hacer
frente a la adversidad. Al concluir Humanismo y terror expresa: “[...] el mundo
humano es un sistema abierto o inacabado y la misma contingencia fundamental
que lo amenaza de discordancia lo sustrae también a la fatalidad del desorden y
prohibe desesperar, con la condicion [...] de que se mantengan y multipliquen las
relaciones de hombre a hombre™*. En un articulo publicado en Sentido y sin-
sentido con el titulo “La guerra ha tenido lugar™, sostiene que el equivoco que hasta
ese momento caracterizo a la filosofia fue la disociacion entre la vida del espiritu,
por una parte, y las contingencias de la vida exterior, por la otra. No es una
equivocacion aspirar a la libertad, a la verdad o a las relaciones transparentes entre
los hombres; sin embargo, estos valores permanecen nominales sin una estructura
politica y econémica que los realice efectivamente en la existencia. Los valores
designan las relaciones entre los hombres que se establecen en el trabajo, en el

amor, o en los diferentes modos de coexistencia.

2. La interaccion de los diferentes drdenes de interpretacion

En el Prologo a la Fenomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty se pregunta
si se ha de comprender la historia a partir de la ideologia, la religion o la economia,
y una doctrina, por su contenido, la psicologia del autor o las situaciones vividas
por éste. Ante estos interrogantes, responde que “[...] es necesario comprender de |
todas las maneras a la vez, todo tiene un sentido, encontramos bajo todas las
relaciones la misma estructura de ser™. Porque un acontecimiento social exhibe
una unidad en la que se “intersignifican” muy diversos factores del mismo modo en
que las diferentes partes del cuerpo humano se implican en la unidad de un
movimiento. Y al igual que nuestras posibilidades de movimiento, esta red de
significaciones es abierta e inacabada. Esta pluralidad de aspectos confiere a los
hechos histéricos ambigiiedad e impide asignar a la historia un sélo sentido que se

despliegue desde el principio hasta el fin. La misma ambigiiedad que‘permite quela

o M Merleau-Ponty, Humanisme et terreur, p. 40.
“ Idem, pp. 309-310. :
5 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. XIV.



134

nocién de espiritu se entrelace con la del cuerpo o la del lenguaje invade las
relaciones politicas y la historia y pone en evidencia la imposibilidad de mantener
separadas las ideas o los valores de las situaciones concretas en que ellos se
encarnan.

Lo que diferencia la concepcién existencial de la historia del materialismo o del
espiritualismo se encuentra en la multiplicidad de significados que acompafia a
toda accién humana“. La historia efectiia un intercambio de todos los 6rdenes de
actividad y ninguno de ellos puede ser considerado como una causa Gnica. Desde
osta porspectiva, In cconomia, por gjemplo, no puede sor interpretada como un ciclo
cerrado de fendmenos objetivos, sino como “[...] una confrontacion de las fuerzas
productivas y de las formas de produccion que solo llega a su término cuando las
primeras salen de su anonimato, toman conciencia de ellas mismas, y llegan asi a
ser capaces dar forma al porvenir!’. Esta toma de conciencia es un fendmeno
cultural y es lo que permite introducir en la trama de la historia motivaciones
psicoldgicas hasta tal punto que “[...] la economia se encuentra reintegradia ala

historia antes que la historia reducida a la economia™*®

. Desde el momento en que
la economia se encuentra arraigada en la existencia social y concreta de una
sociedad, no es posible concebir una causalidad econémica pura, ni tampoco
negarle a las situaciones econémicas su poder de motivacion. Entre las
denominadas infra- y superestructura no hay una explicacion causal y mecénica
porque sobre la misma base objetiva pueden edificarse diferentes

comportamientos“g.

S Cf. Idem, p. 202.

7 Idem, p. 199.

® Idem, p. 200.

® En un articulo titulado “Entre la necesidad y la riqueza. Reflexiones metaecondmicas acerca del
marxismo”, 3. Waldenfels afirma que “una critica de la economia que quiera ser méas que una pura
teoria de la economia presupone que conceptos como necesidad, trabajo, técnica, produccién,
consumo y distribucién se encuentran en el punto central, de modo que la relacion del hombre con
la naturaleza, con los otros y consigo mismo se realiza en esta esfera de producciéon™ (Cf. Bernhard
Waldenfels, Der Stachel des Fremden, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1990, p. 174). Asf como para
la fenomenologia el cuerpo no puede ser reducido al cuerpo fisiologico y la percepcion es mas que
una mera percepeion sensible, la produccién no puede reducirse a la produccion material. En el
articulo citado BB. Waldenfels intenta buscar un camino que permita pensar ¢l “no” que subyace a la
necesidad y el “mas” inherente a la riqueza. Y se pregunta: (Se trata de un movimiento progresivo
que va de la necesidad a la riqueza? ;O tenemos que habémoslas con un movimiento que tiene lugar
entre la necesidad y la riqueza? Desde el momento en que se conciben los comienzos como mera
carencia, la produccién es concebida como la produccién de bienes destinados a satisfacer las
necesidades. La preduccion es siempre mas que la duplicacion de los procesos naturales por una
conciencia y a su vez la conciencia nunca puede sustituir la regulacion del instinto. Si es cierto que
el hombre como “animal no fijado” estd abandonado a las directivas de la naturaleza, ninguna
necesidad es puramente material y ningin descubrimiento se reduce a su utilidad. El hombre se
mueve desde sus comienzos en todas sus expresiones y actividades entre Ja carencia y la riqueza. La
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El mérito de M. Weber -segun interpreta Merleau-Ponty- consistié precisamente
en haber integrado los motivos espirituales y las causas materiales, con lo cual se
produce una renovacién en la concepciéon misma de la materia dela hision’a Como
es sabido, Weber se propuso alcanzar la “eleccién” fundamental de la ética
calvinista y su parentesco con todo aquello que en la historia de Occidente hizo
posible la empresa capitalista. Segun su interpretacién, entre los elementos de una
totalidad histérica hay un parentesco de eleccién (Wahlverwandschaff) que hace
posible leer en un hecho religioso el primer esbozo de un sistema econémico y en
un sistema econdémico las tomas de posicién sobre lo absoluto. La racionalizacién
por la que M. Weber define el capitalismo constituye para Merleau-Ponty uno de
esos nudos inteligibles o estructuras fecundas que pueden ‘ser leidos tanto en la
ciencia, en el arte, la politica o la economia de Occidente.

El pluralismo, que parecc prohibir toda interpretacion unificadora de la historia, prueba
por cl contrario la solidaridad del orden econdmico, del orden politico, del orden
juridico, del orden moral o religioso, a partir del momento mismo en que el hecho
econdémico es tratado como la eleccion de una relacién con los hombres y con el
mundo, y toma su lugar en la 16gica de las elecciones™.

3

De esta manera lo econémico aparece como resultado de “una eleccién humana
convertida en situacién”. La historia tiene un sentido, pero el sentido se constituye
en el contacto con la contingencia, “en el momento en que la iniciativa humana
funda un sistema de vida retomando datos dispersos™.

Merleau-Ponty observa que la racionalizacién no aparece como una idea
todopoderosa, sino que por el contrario se trata de “[...] una especie de imaginacién
de la historia que siembra aqui y ahi los elementos capaces de ser integrados un
dia”>2. En los inicios, el sentido del sistema se asemeja al sentido pictérico de un
cuadro, que no esti dado de antemano sino que a la vez dirige los gestos del pintor,
progresa con ellos y resulta de ellos. El discurso historico accede a una
racionalizacién tan solo cuando la afinidad de los productos de la imaginacién
histérica se ha tomado manifiesta. Pero la historia no trabaja sobre un modelo sino
que es precisamente el advenimiento del sentido. Si se puede decir que los
elementos de la racionalidad estaban emparentados antes de cristalizar en un

sistema es porque en la medida en que apropiados y desarrollados por las

produccion no puede ser pensada como algo que Hena un hueco sino que responde a los desafios
(Cf. Idem, pp. 181-183). :

** M. Merleau-Ponty, Résumés de cours-Collége de France 1952-1960, p. 50.

St Ibidem

52 M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique; p. 29.
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iniciativas humanas se confirman pueden asi constituir un todo. De esta manera, la
comprension historica no introduce un sistema de c,ateéorias escogido
arbitrariamente. Solo presupone la posibilidad de que exista par.’a‘ nosotros un
pasado que nos pertenezca, es decir, la posibilidad de retomar en nuesfra‘-]ibertad la
obra de otras libertades, de aclarar sus elecciones por las nuestras y nuestras

elecciones por la de ellos:

La historia [...] cs csc hecho metafisico de que la misma vida, 1a nucstra, sc jucga cn
nosotros y fucra de nosotros, en nucstro presente y en nuestro pasado, de que el mundo
es un sistema de muchas entradas o, como se querra decir, que nosotros tenémos
semejantes™. :

En el curso titulado “Materiales para una teorfa de la historia”, Merleau-Ponty
intenta desligar el concepto de historia de las confusiones de las que ha sido objeto.
Asi, por ejemplo, le resulta artificial la discrepancia que obliga a elegir entre el
acontecimiento y el hombre interior o entre la historia y lo intemporal. El problema
se oscurece aun mas cuando se consideran las discusiones tradicionales del .
materialismo histérico puesto que terminan creando una altemﬁativa entre el espiritu
y la materia. Frente a esta alternativa Merleau-Ponty comienzva por afirmar que la
historia “[...] realiza un intercambio de todos los 6rdenes de actividad” y el
verdadero problema reside en saber “[...] si esta solidan'gl_ad de las cuestiones
anuncia su resolucién instantanea, o si solo hay concordancia e interseccion en la
interrogacién™*®. La historia en tanto forma parte del dominio de la cultura
~constituye una de las respuestas “[...] que el hombre da libremente a una

55 y que como medio de vida®® (milieu de vie) implica

interrogacién permanente
una afinidad entre la cultura y el trabajo del hombre, entre las épocas o entre las
acciones deliberadas y el tiempo en que ellas transcurren. La historia, al igual que
la percepcion y el lenguaje, es un sistema simbélico en el que se conjugan tanto el
devenir del pasado como su reasuncién a través de la iniciativa humana; o en otros
términos, la percepcién histérica al igual que la percepcion “[...] deja en segundo
plano lo que no puede venir al primero, capta las lineas de fuerza en su nacimiento

y acaba activamente el trazado™’.

53 Idem, p. 36.

M. Merlcau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 44.

% Idem, p. 50.

% La expresién medio hace referencia a la dimensién intermedia que se va constituyento como
consecuencia del trato del hombre con las cosas y con los otros hombres. Merleau-Ponty utiliza

también las expresiones “intermundo”, “lercer orden” o “medio simbélico”.
57 Idem, p. 46.
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Si bien Merleau-Ponty reconoce expresamente que estas ideas no han sido
desarrolladas en este curso, su intencién es hacerlas aparecer “[...] a través de las

78 Un desarrollo

investigaciones de Max Weber y de su alumno Georg Lukécs [...]
maés explicito se encuentra en Las aventuras de la dialéctica, donde Merleau-Ponty
reconoce que realiza una interpretacion libre de ambos autores o, méas
precisamente, que se trata de una interpretacioén de ciertas nociones que son vistas
desde una perspectiva fenomenoldgica. Asi, Merleau-Ponty encuentra en Max
Weber el esbozo de una fenomenologia de las elecciones histéricas que descubre
los nudos inteligibles, matrices simbdlicas o estructuras fecundas que posibilitan
que los acontecimientos tanto religiosos como politicos, econdmicos o cientificos,
en lugar de reducirse a un conjunto de circunslancias aisladas las unas de las otras,

sean agrupados en virtud de un centro, ya que ellas constituyen:

[...] las maneras tipicas de tratar el ser natural, de responder a los otros y a la muerte.
En el punto de contacto entre los hombres y los datos de la naturaleza o del pasado
aparecen como matrices simbdlicas que no preexisten en ninguna parte, y que pueden,
por un tiempo o por mucho tiempo, poner su marca sobre el curso de las cosas luego
desaparecer sin que nada las haya destruido de frente, por disgregacion intema, o
porque alguna formacion secundaria deviene ahi predominante y las desnaturaliza®.

La presencia de estas matrices simboélicas es el testimonio de una logica que
unifica diferentes aspectos, que hace que ellos se relacionen alrededor de un eje que
actua como un polo de atraccion. En El lenguaje indirecto y las voces del silencio,
Merleau-Ponty destaca que es propio de todo pensamiento productivo, ya sea
politico o filosofico, y de toda obra de arte contener “[...] mas que ideas, matrices
de ideas™, porque él proporciona emblemas de los que nunca terminaremos de
desplegar su sentido. N

Sin embargo, Merleau-Ponty interpreta que para M. Wei)er el circulo entre las
representaciones y Ia historia real sigue siendo un circulo vicioso, que deja abierta
la brecha entre el saber y la practica. Es importante no perder de vista que el orden
del saber no debe permanecer cerrado en si mismo y posee lagunas abiertas al
presente. Saber y actuar son dos polos de una misma existencia, de ahi que la
relacién con la historia no es unicamente la del entendimiento, esto és, la de alguien
que contempla y lo contemplado. Si el sujeto es capaz de contemplar la historia es
porque estd enredado en ella, y la accion incluye la empresa total del pasado

otorgandole al drama su wltimo acto. Asi, Merleau-Ponty amplia la nocién

%8 Idem, pp. 46-47.
% M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 28.
% M. Merleau-Ponty, La prose du monde, pp. 126-127.
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weberiana de eleccién fundamental desde dos perspectivas, en primer lugar, el
conocimiento empirico y progresivo de la historia no debe ser visto frente al saber
tedrico como una opinién o simple apariencia; y, en segundo lugar, no hay ningin
motivo para limitar las elecciones a “intuiciones parciales y discontinuas”. Las
significaciones o tipos ideales no deben ser considerados como las llaves de la
historia, s6lo son puntos de asiento para evaluar la separacion entre lo que el
historiador piensa y lo que ha sido. Segun la interpretacion de Merleau-Ponty, los
tipos ideales que el historiador utiliza deben poner de manifiesto que las
significaciones se encuentran adheridas a los hechos y que el entendimiento
histérico debe sujetarse a ciertas reglas que aseguren a sus representaciones del
pasado una validez intersubjetiva. El saber alcanzado es siempre a “beneficio de
inventario”, ya que estos tipos ideales no poseen las claves de la historia. El saber
nunca es categorico, en el sentido de que est4 siempre puesto a prueba. El curso de
las cosas explicita los errores o las contradicciones de la eleccion y el fracaso
histérico, en el caso del calvinismo, es una prueba en contra. Se puede saber que
ciertas soluciones son imposibles, pero el sujeto no posee del funcionamiento
histéfico un conocimiento totalmente esclarecido que le revelaria la solucién
verdadera. En el mejor de los casos, los errores pueden ser rectificados en la
marcha, pero el nuevo enfoque no permanece libre de nuevos errores que podra a
su vez rectificar. Segun, interpreta Merleau-Ponty, la antitesis, de la cual parte M.
Weber, entre la realidad y la objetividad o entre los hechos y las categorias
epistemologicas que el historiador construye para interpretarlos termina por crear
una brecha entre saber y préctica, de manera que, “Weber deja subsistentes, uno al
lado del otro, sin comunicacion, el universo del saber y el universo de la practica
[.1%"

Frente a la interpretacion de M. Weber, el mérito de Lukacs reside en haber
planteado las relaciones entre el objeto y el sujeto en términos de historia. Entre el
objeto de la historia constituido por “[...] las huellas dejadas por otros sujetos™ y
el entendimiento histérico, que lo interpreta segin las significaciones propuestas
por la historia, hay un juego reciproco que reduce la diferencia entre el saber y la
historia. En otros términos, al reconocerse en la historia y reconocer la historia en si
mismo el sujeto estd comprometido en una tarea de totalizacién, en la que debe

tener presente que el hecho histérico adquiere su sentido en la medida en que

' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 48.
2 M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 49.
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aparece relacionado con todos los otros hechos historicos que podemos conocer,
aparece como un momento en una empresa que los retine y, finalmente, se inscribe
“I...] en una historia vertical que registra las tentativas que tenian un sentido, sus
implicaciones y sus posibles consecuencias™.

Desde la lectura de Lukacs Merleau-Ponty advierte que las elecciones no se
reducen a la suma de las decisiones o actos personales; ellas pasan por las cosas,
por los roles anénimos, por las situaciones o, en otros términos, por las
instituciones. Apoyandose en un texto de Marx, lo que Merleau-Ponty intenta
expresar es que a medida que las conductas personales se cosifican (sich
versachlichen), se alienan (sich entfremden), esas conductas pierden su sello
personal y siguen subsistiendo como fuerzas independientes. Mas precisamente,
“[...] las fuerzas son proyectos humanos convertidos en instituciones™*, lo cual
hace que la trama de la historia se convierta en el devenir de las significaciones que

han llegado a convertirse en instituciones.

3. La historia como simbolismo

a. El modelo lingiiistico como base para la interpretacion de la historia

En Las aventuras de la dialéctica, Merleau-Ponty expresa que el medio propio de
la historia es la institucién®, 1a que no se desarrolla ni de acuerdo a leyes causales
ni a ideas eternas, sino “[...] reuniendo méas o menos bajo su ley acontecimientos
fortuitos bajo su mirada, dejandose cambiar por sus sugestiones”. Y a continuacion
expresa que este orden de las “cosas” que envseﬁa las “relaciones entre personas”,
que permanece sensible a las condiciones que lo mantienen atado a la naturaleza y
que se mantiene abierto a todo lo que la vida personal puede inventar, es “el medio

. . A O6 . .y . . . . . .
del simbolismo™". La interprefacion de la historia en términos de simbolismo

& Jdem, p. 50.

M dem, p. S3. .

** La nocion de institucion (Stiftung) comienza a adquirir a parlir de los tltimos escritos un peso
decisivo para la interpretacion de la historia como historia viviente, csto es, como reasunciéon
creativa de un pasado histdrico que no sc cicrra sobre si y desde el que recibimos la invocacion de
una verdad a hacer. Merlcau-Ponty analiza, como veremos a continuacion y, e¢n especial, en ¢l
capitulo quinto de este trahajo, la nocién de institucion desde diferentes perspectivas, Tanto en la
histotia de la pintura como en la historia de - filosolfa o en ol Ambito del lenpanje operante
cncontraremos ilustraciones de esta nocion, con la que el autor quicre resaltars en primer lugar, la
fecundidad indefinida de cada momento del tiempo y, en segundo lugar, la fecundidad de las
operaciones de la cultura que abren una tradicion y que con posterioridad a su aparicion historica
contintian siendo validas y exigen mas alla de si mismas otras y las mismas operaciones.

% M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 98.
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permitira comprender que hay una historia de la humanidad, esto es, que mas alla
de los estancamientos o retrocesos, “[...] las relaciones humanas son capaces de
madurar, de convertir sus avatares en ensefianzas, de recoger en su presente la
verdad de su pasado, de eliminar ciertos secretos que las hacen opacas y de
hacerlas mas transparentes™’.

Tanto en los trabajos presentados para su candidatura en el Collége de France
como en Titulos y trabajos. Proyecto de ensefianza, Merleau-Ponty realiza una
evaluacion de los resultados alcanzados en sus dos primeras obras y sefiala la meta
hacia la que estaran orientadas sus nuevas investigaciones. En ambos escritos
propone comenzar el estudio de las relaciones interpersonales en la cultura a través
del lenguaje, porque sin dejar de ser lo mas interior al hombre permanece
estrechamente ligado a las condiciones exteriores e historicas y ofrece mejor que

33

ningin otro fendmeno la posibilidad de comprender “[...] la articulaciéon de lo
individual sobre lo social, y las relaciones de intercambio entre la naturaleza y la
cultura™®®. Resulta interesante destacar que en el andlisis dedicado a interpretar las
relaciones entre la historia y la filosofia en El elogio de la filosofia, después de
comentar las posiciones de Hegel y Marx respecto de este tema, Merleau-Ponty
concluye “[...] la teoria del signo, tal como la lingiiistica la elabora, implica quizas
una teoria del sentido historico que supera la alternativa de las cosas y de las
conciencias™. En primer lugar, la relacién entre la lengua y el habla condujo a
Saussure al encuentro del “problema filoséfico capital de las relaciones entre el
individuo y la social”. Los cambios lingiiisticos ilustran con claridad la presencia
del individuo en la institucién y de la institucion en el individuo. Asimismo, la

distincion de un punto de vista diacrénico y otro sincrénico permite el

entrelazamiento en la lengua de la razén y el azar, punto central y elemento que,

" M. Merleau-Ponty, Parcous deux 1951-1961, p. 46.

‘j’s Idem, p. 31.

% M. Merleau-Ponty, Floge de la philosophie et autres essais, p. 63. Al considerar las relaciones
cntre la historia y la (iosofia sc plantean dos posiciones extremas; o bien se ve en la historia un
destino exterior, con lo cual se suprime la interpretacion filosofica como tal, o bien se manticne la
autonomia de la filosofia, pero privandola de su acceso al hecho historico. Desde estas dos
perspectivas, la historia y la filosofia aparecen como tradiciones rivales y se olvida que, tomadas en
estado naciente, “crecen y decrecen conjuntamente” (Jdem, p. 57). Al hacer de “la filosofia la
inteleecion de Ia experiencia historica v de la historia el devenir de la filosofia™ (Jhiden), Hepel
identifico a ambas. Desde ¢l momento en que la filosofia es saber absoluto, sistema, la historia no ¢s
algo que sc hace, sino que cs historia universal, realizada. E inversamente, si sc considera la historia
como una puro hecho, la historia introduce en el sistema en el que se incorpora “un movimiento
interior que la desgarra™ Desde esta perspectiva, la novedad de Marx es haber descubierto una
racionalidad historica inmanente a la vida de los hombres. Asi, la historia “{...] es el medio en el que
se forma todo sentido y en particular el sentido conceptual o filosofico en lo que él tiene de
legitimo™ (Idem, p. 59).



14t

segtin Merleau-Ponty, es esencial a la lingtistica de Saussure: “La idea de una
I6gica tituheante cuvo desarrollo no estd garantizado. que puf’d(! comportar toda
especie de desvios, y en que orden y sistema estan no obstante restablecidos por el
empuje de los sujetos hablantes que quieren comprender y ser compr endidos™.
Este entrecruzamiento de razén y azar presente en la lengua permm.rla encontrar
un camino entre la historia comprendida como una suma de acoﬁtecimientos
independientes y la historia providencial que se despliega como la rrianifes;acién de
un interior en un desarrollo comprensible de suyo segun el cual “el espiritu guia al

7! La superacién

mundo y la razén histérica trabaja a ‘espalda de los individuos
de ambas posiciones implica la elaboracion de un modelo que contemple tanto
orden como lo fortuito. En este sentido, Merleau-Ponty considera que el proyecto
que Saussure realizé respecto de la lengua puede ser valido para aplicarse a la
interpretacién de la historia: “Asi como el motor de la lengua es la voluntad de
comunicar [...] del mismo modo lo que mueve todo el desarrollo historico es la
situacion comun de los hombres, su voluntad de coexistir y de reconocerse”’”
De esta manera, las relaciones lingiisticas pueden ayudar a poner de manifiesto

...} un orden mas general de relacioncs simbolicas y de instituciones que ascguran no
solo el cambio de los pensamientos, sino el de los valores de toda especie, la
coexistencia de los hombres en una cultura y, mas acd de sus limites en una sola
historia”"®

En otros términos, la instituciéon lingiiistica podria servir de modelo para
comprender otras instituciones porque su virtud reside en el hecho de que en la
historia del lenguaje “[...] el sujeto hablante y la comunidad linguistica [...] se
realizan inseparablemente””. A través del acto de hablar, el sujeto que pone de
manifiesto un determinado estilo, da cuenta de su autonomiay, sin embargo, en el
momento en el que habla, estd contenido por la comunidad: linguistica y es
tributario de la lengua. El desgaste de una determinada forma lingiistica lo que
motiva a los individuos a utilizar, segin un principio nuevo‘, los signos que
componen la lengua, de tal modo que la exigencia permanente de comunicarse hace

que los individuos inventen un nuevo empleo, que “[...] no es deliberado y que sin

N

® M. Merleau-Ponty, Merleau-Ponty a la Sorbonne-Résumé de conrs 1949-1952, p. 85
= Jdem, p. 86.
™ Idem
M. Merleau-Ponty, Parcous dewx 1951-1961, pp. 45-46.
™ Ibidem
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embargo es sistematico™ . Merleau-Ponty intenta mostrar que el hecho contingente
es retomado por la voluntad de comunicarse se convierte en un nuevo medio de
expresion “[...] que tiene su lugar y tiene un sentido en la historia de esta lengua”76.
Las reflexiones acerca del entrecruzamiento entre el sujeto hablante y la comunidad
lingiiistica, entre el azar y el orden sistematico, permiten extraer algunas
consideraciones acerca del sentido historico. Asi, por ejemplo, es importante tener
presente que tanto la vida personal como la historia “avanzan oblicuamente”,
porque lo que se busca deliberadamente no se consigue. Esto significa que el
sentido de lo que hacemos no se encuentra garantizado de una vez para siempre,
sino que es ambiguo, permanece atado a la contingencia y puede quebrarse en
cualquier momento. El sentido se destaca sobre un trasfondo que carece de senfido
y, por lo tanto, es tarea de la historia captar conjuntamente la relacion del sentido y
el sin-sentido, o de la razén y el azar.

Ahora bien, no obstante este reconocimiento explicito acerca de la posibilidad de
que la institucion lingiistica pueda servir de modelo para comprender el orden de
la cultura o del sentido, Merleau-Ponty es consciente de que una teoria de la verdad
serfa superficial si “[...] no tomara en consideracién, ademas del sujeto hablante y

la comunidad lingiiistica, el sujeto que vive, quiere, evalua, crea y trabaja en la
comunidad histérica y las relaciones de verdad que puede y podra trabar con
ella”’’. La tarea consiste, pues, en poner en evidencia las correlaciones que existen
entre las significaciones econémicas, politicas, morales, juridicas e ideologicas en
el interior de una cultura considerada como un todo. En otros términos, se trata de
un esfuerzo dirigido a poner de manifiesto las relaciones entre los modos de viday
los modos de pensamiento, sobre la base de que esto no se agota en un simple
. paralelismo.

Las doctrinas se anudan cntre cllas a través del ticmpo, de las relacioncs longitudinales.
de las relaciones intrinsecas que hacen que Platon permanezca en ciertos aspectos como
nuestro contemporaneo y maestro de verdad, aan cuando la sociedad donde vivia no se
continiic cn la nucstra; v cs precisamentc csa relacion interior de un ticmpo en otro en ¢l
orden dc los pensamicntos. la quc nos permitc cncontrar un sentido cn ¢l devenir y
hablar de verdad™.

™ M. Merleau-Ponty, Floge de la philosophie et autres essais, p. 64. “Iay una racionalidad en la
contingencia, una légica vivida, una autoconstitucion de la que nosotros tenemos precisamente
necesidad para comprender en la historia la unién de la contingencia y el sentido [...]".
76 Ibidem
M. Merleau-Ponty, Parcous deux 1951-1961, p. 32.

-8 Idem, pp. 33-34.
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Al igual que en la percepcion, hay en la historia un “germen de verdad” que hace
que las proposiciones del pasado guarden un sentido en el interior de un saber mas
maduro. Esto pone en evidencia no solo la unidad de la historia sino también que el
menor cambio humano se inserle en una légica de la historia. Ahora bien, si las
acciones y las producciones de los hombres pueden ser compaginadas en un solo

drama,

[...] cs porque las culturas son sistcmas colicrenles dc simbolos, que pucden scr
comparadas y ubicadas bajo un denominador comun, y que en cada uno de los modos
de trabajo, de las relaciones humanas, del lenguaje y del pensamiento, ain cuando ellos
no sean en cada momento paralelos, no permanecen separados .

Desde este punto de vista, tanto el lenguaje como la historia constituyen un orden
de relaciones que permite superar la alternativa de las cosas y de las conciencias y
comprender que mas alla de ellos “[...] hay también un tercer orden, el de las
relaciones entre los hombres inscritas en los utiles o simbolos sociales, [...] en esta
vida generalizada, como en la vida del individuo, hay cuasi-intenciones, fracaso o
éxito, reaccion del resultado sobre la intencion, reasuncién o desviacion, y esta aht

y : : 28
lo que se llama historia™®.

b. La historia de la pintura como ejemplo del movimiento de institucion
’ ¢

La comprensién conjunta de la logica de la historia y sus rodeos, del sentido y de
lo que resiste al sentido, exige tratar, detenidamente, su medio propio: la
institucion. En una exposicion sobre “La ‘institucion’ en la historia personal y
publica”, Merleau-Ponty escribe:

Sc cnticnde [...| por institucion csos acontecimicntos dc una cxpericncia que la dotan de

dimensiones durables. cn relacion con las cuales toda una scric dc otras cxpericncias
’ . o~ ’ . . . 81

tendran sentido, formaran una scrie pensable o una historia” .

Como ya adelantamos®™, con la nocién de institucién se intenta poner de
manifiesto, por una parte, que la dimension histérica comporta la.presencia de
nudos o emblemas de sentido y, por otra parte, que la institucion hace visible una
dimension temporal peculiar, es decir, una duracién que no se inmoviliza en si

misma sino que se continua en la medida en que es retomada y que perdura en el

® Idem, p. 47.

%M. Merleau-Ponty, Les aveniures de la dialectique, p. 59.

fiM. Metleau-Ponty, Résumés de conrs-Collége de France 1952-1960), p. 61,
* yéase nola 65.
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tiempo en la medida en que se pluraliza. La institucion de sentido es una nocioén
oblicua, abierta a situaciones impredecibles que la transforman; es la expresién
misma de la logica en la contingencia.

En el resumen citado Merleau-Ponty introduce la nocion de institucién con la
finalidad de precisar que el sentido no es constituido por la conciencia, sino se
autoconstituye. “Se busca aqui con la nocion de institucion un remedio a las
dificultades de la filosofia de la conciencia™. La institucion se presenta como
autofundacién dz una historicidad que Merleau-Ponty define como “orden de la
cultura o del sentido.

Para ilustrar el movimiento que se pone en marcha en toda institucion, el autor
analiza este concepto a través de cuatro 6rdenes de fendmenos. Los tres primeros
son remitidos a la historia personal e intersubjetiva y el ultimo, a la historia
piblica. Es necesario reconocer que hasta en las funciones humanas que
comunmente son tratadas como algo puramente biolégico como, por ejemplo, la.
pubertad, se presenta el ritmo de “conservacion, recuperacion y sobrepasamiento
(dépassement) por parte de lo que ahi ha sedimentado”™. Este ritmo que es lo
caracteristico de cualquier tipo de institucion, en el caso de los acontecimientos
especificamente humanos, como puede ser el caso del amor o de una obra artistica,
el pasado no solo orienta el futuro, sino que da lugar a una busqueda o
interrogacion. En otros términos, tanto la historia personal como la historia ptblica
obedecen a una légica manifiesta, es decir, a la circulacién interior entre el pasado
y el futuro que da lugar a nuevas busquedas: “Hay simultaneamente
descentramiento y recentramiento (recenfration) de los elementos de nuestra propia
vida, movimiento de nosotros hacia el pasado y del pasado reanimado hacia
nosotros [...]"™. Ya se trate de la accién artistica o de la accién histérica, el trabajo
del pasado hacia el presente no concluye en una historia universal cerrada, sino “en
un cuadro de diversas posibilidades complejas” que permanecen ligadas a las
circunstancias locales y acuiladas por un indice de facticidad. Para Merleau-Ponty,
el movimiento de institucion de sentido se encuentra expuesto a la contingencia de
la historia, es decir, permanece abierto a las situaciones impredecibles que lo

transforman y que nunca son reabsorbidas totalmente.

2 Idem, p. 59.
¥ Jdem, p. 61.
8 Idem, pp. 64-65.
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Por consiguiente, el sentido de la historia se revela a través de asimetrias, de
diversificaciones o regresiones; la dialéctica propuesta por el autor no crea una
finalidad “sino la cohesién global primordial de un campo de experiencia donde

7% dando lugar a doble sentidos o inversiones,

cada elemento abre sobre los demés
a una pluralidad de planos y ordenamientos. Frente a esta interpretacion, Bernhard
Waldenfels se pregunta si Merleau-Ponty logra hacer valer inequivocamente sus
nuevas intuiciones: “Frente a las puras creaciones de la conciencia sartreana,
Merleau-Ponty se remite a la génesis de Husserl, a una ‘teleologia’, donde la
actividad de la conciencia consiste ‘en explicar lo que ya es verdad antes de ella’
[...] Pero si la historia genera una pluralidad de 6rdenes, si sus cuestionamientos se
transforman y se dibujan diferentes lineas de desarrollo, jno se deberia hablar de
teleologias en plural? ;no choca la respectiva totalidad del campo de experiencia
con limites internos, los que no son simplemente superados por un propagarse las
perspectivas de la experiencia?”®’ Si lo originario estalla, como sostiene Merleau-
Ponty, lo originario no puede ser explicado ni recurriendo a datos preculturales
como, por ejemplo, un a priori que se encontraria en la base de todos los mundos
de la vida, ni tampoco recurriendo a regulaciones transculturales, como seria el
caso de una teleologia universal a la que se incorporarfan todas las culturas. El
unico mundo de la vida se convierte en una red y una.cadena de mundos
particulares. Esta red y cadena de mundos particulares se intersecta y superpone de
multiples maneras, pero en ningun caso puede ser ordenada jerarquicamente, ni
orientada teleoldgicamente respecto a un todo abarcador®®.

Con vistas a poner en evidencia este movimiento, toma;‘emos como guia las
descripciones a través de las cuales Merleau-Ponty intenta poner de manifiesto, la
metamorfosis por la que el pintor transforma el mundo en pintura. En primer lugar,
es necesario tener presente que la metamorfosis® del pasado por el presente, la del
mundo por la pintura y la del pasado del pintor por su presente solo es posible
porque lo dado “era pintura”. Esto es lo que permite que, tanto el mundo actual del
pintor asi como sus primeros esbozos y el pasado de la pintura, se le presenten

como una tradicion, que no significa la repeticion factica de lo que él encuentra ahi,

R6 . .
* M. Merlcau-Ponly, Les aventures de la dialectique, p. 298.

¥ B.Waldenfels, Phanomenologie in I'rankereich, Frankfurt a. M., Suhrkamp, p. 186.

8 Cf. Bernhard Waldenlels, In den Netzen der Lebenswelt, pp. 56-75. .

% Con la nocion de metamorfosis, tomada de Malraux, Merleau-Ponty pretende legitimar tanto la
sensibilidad como fuente inaugural del conocimiento como la historia como movimiento de
reasuncion y explicitacién de una verdad presente en lo sensible. Cf. M. Merleau-Ponty, La prose
du monde, p. 106.
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sino un llamado a comenzar de otra manera; esta es la clave de aquello que hace
posible no la mera repeticion del pasado, sino su recuperacion.

Merleau-Ponty intenta poner en claro que, si bien la vida del autor no constituye
por si sola la clave para la interpretacion de la obra, tampoco ésta se realiza en un
laboratorio cerrado. Desde esta perspectiva, coincide con Malraux en que una
explicacién psicoanalitica que solo se limitara a realizar un inventario de los
detalles de la vida o de los materiales de la obra, resultaria irrisoria. Sin embargo, la
actitud opuesta -la devocién, como sostiene Malraux-, que hace aparecer la obra
como un mero milagro que se realiza fuera de la historia, encubre también su
grandeza. Frente a este dilema, hay que tener en cuenta que cuando se pasa “[...]
de la dimensién de los acontecimientos a la de la expresion, se cambia de orden
pero no se cambia de mundo: los mismos datos que eran experimentados devienen

90 N . . . C .
" Es necesario insistir en que el tratamiento de los hechos que

sistema significante
Merleau-Ponty se propone difiere de un tratamiento inductivo o cientifico; esto es,
su intencién no es considerar la palabra o el pensamiento como la suma de los
hechos de la lengua o de los hechos del pensamiento de acuerdo a como ellos
fueron producidos en un lugar o en un tiempo determinado. Lo que expresamente
intenta captar es “[...] lo que recupera y sublima lo préEedente, anticipa lo
siguiente, la emergencia de una estructura, de un campo de experiencia, que
constituyen, mas que un acontecimiento, una institucion™'. Asi, siguiendo con el
ejemplo de Ia pintura, lo que constituye para nosotros la obra de Vermeer, es la
“estructura Vermeer” en la que se hace visible “el sistema particular de
equivalencias” que hace que todos los momentos del cuadro indiquen “la misma e
irremplazable desviacion”. Cuando ello ocurre, el cuadro de Vermeer se ha

convertido en una institucion y la tarea de la historia de la pintura es tratar de

definir a través de sus cuadros “[...] una esencia, una estructura, un estilo, un

™ Idem, p. 105. Michel Ilaar ha sciialado que el tratamiento merleaupontiano no solo establece la
intima complicidad entre arte y verdad, sino que prescribe lo que el arte debe y no debe ser. Asi
como el arte no se limita a la mera imitacién o reproducciéon de objetos, tampoco puede ser
considerado como la expresion de un temperamento. Desde esta perspectiva, el estilo no es para el
artista ni una representacion objetiva ni una percepcion que se limita al registro objetivo de las
cosas. Percibir “{...] es elegir scleccionar entre las apariencias aquellas que son ‘emblemadticas’ de
una persona, de una cosa o de una situacion [...] El estilo prolonga y sistematiza ese trabajo de
recorte simbolico operado por la percepcion, es decir, por la corporalidad viviente” (Michael Haar,
La obra de arte. Ensayo sobre la ontologia de las obras, Hatier, Paris, 1994, p. 67). La tnica
manera que tiene el artista de reconocer su estilo es realizando la obra. Para el pintor, el mundo es
siempre a pintar, y todas las rarezas del estilo no son mas que lentativas para responder a las
solicitaciones inagotables y misteriosas de las cosas™ (Idem, p. 68).

' M. Merleau-Ponty, Titres ef travanx. Projet d’enseignement, p.11.
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sentido de Vermeer [...]” que hace posible que el espectador del cuadro perciba

entre los colores, las formas o los personajes “[...] un sistema riguroso de

. . . . . 93
equivalencias que constituye el sentido de cada pintura”

. Lo que el pintor aportaa
la expresiéon del mundo es una variante que de entrada solo aparece por oposicion a
las otras pinturas, pero que se manifiesta no obstante en cada elemento y en el
conjunto, de suerte que se trata “|...] de una distorsion sistemdtica dirigida por la
nueva relacion con el mundo™*. Pero, es solo haciendo la obra como el pintor
aprende esta modulacion, la cual produce una rehabilitacion de las obras del pasado
y dibuja entre ellas “nuevas relaciones de parentesco y una nueva historia”. Lo
esencial de la expresion creadora -como ya afirmamos- radica en el momento en el-
que una estructura se descentra, se abre a una interrogacion y se reorganiza de
acuerdo con un nuevo sentido que, sin embargo, es el sentido de la misma
estructura. Asl, la aparicion de algo nuevo se encuentra en cierto modo previamente
trazado en una estructura como sistema abierto y comprometido en el devenir del
pensamiento. Y cuando se rehace esta estructura de acuerdo con sus .propios
vectores, la nueva configuracion recupera y salva la antigua porque la contiene
como inseparable de si. La verdad del resultado, su valor independiente del
acontecimiento, no se basa en un cambio en el que las relaciones iniciales
desaparecen para ser reemplazadas por otras en las que ya no serian reconocibles.
Por el contrario, depende de una reestructuracion que se halla anunciada ya en los
vectores de la estructura dada, de modo que cada cambio efectivo viene a llenar
una intencion, y cada anticipacion recibe en la construccién el cumplimiento que
espera. .

Ahora bien, siguiendo la interpretacion de Malraux, Merleau-Ponty afirma que si
el arte es visto desde la perspectiva del individuo como algo sagrado o enigmatico,

_la convergencia de obras independientes solo puede ser explicada en virtud de un
destino que las domina. En realidad, en lo que se refiere a la historia de la pintura,
el problema no reside en tratar de explicar las semejanzas que puedan existir entre
culturas tan extrafias a lo largo de la historia, sino “[...] por qué culturas tan
diferentes se comprometen en la misma bisqueda, se proponen la misma tarea [...],

por qué lo que produce una cultura tiene siempre un sentido originario [...], por qué

”: M. Merleau-Ponty, La prose du monde, pp. 100-01.

% M. Merlcau-Ponty, Tifres ef travaux .Projet d’enseignement, p. 14. En una nota aclara que
“nosotros hemos buscado poner en evidencia en Cézanne esta significacion pregnante a los signos
[..]” (Idem). ‘

! Ihidem
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hay en definitiva una pintura o un universo de la pintura™®. Las convergencias y
las correspondencias entre obras de cualquier origen no sorprenden si “el orden de
la cultura” es considerado como un campo unico. “Hay una historia tnica de la
cultura que vuelve a soldarse por encima de las interrupciones o de las regresiones
ya que desde el comienzo la obra inicial significaba mads alla de su existencia
empirica™. El orden o el campo de significaciones que constituye la unidad de la
pintura y hace que las obras estén abiertas de antemano a un futuro de busquedas es
en cierto sentido comparable a la unidad que el cuerpo inaugura en su relacién con
el mundo, en la que cada gesto participa del estilo del todo. Asi como el cuerpo es
capaz de concentrar sus partes en un gesto, mas alla de las distancias temporales y
espaciales, “[...] hay una unidad del estilo humano que retine los gé’stos de todos los
pintores en una sola tentativa, en una sola historia acumulativa y su produccién en
un solo arte o en una sola cultura™’. Merleau-Ponty aclara expresamente que no se
trata de explicar la unidad de la cultura mediante el cuerpo; o, mejor dicho, el
cuerpo al que se refiere al hablar de la insercion de todos los pintores en una sola
pintura, es “el cuerpo de la historia”, donde todas las iniciativas se integran en
virtud de un “Logos del mundo cultural”. En otros términos, asi como el gesto

humano es capaz de significar mas alli de su simple existencia de hecho e
inaugurar un sentido ya que todos provienen de la misma sintaxis, lo que permite
que cualquier gesto sea comparable a cualquier otro, hay que admitir también que
el gesto pictérico inicial significa mas alla de su existencia empirica, lo que supone
una continuacién que lo hace capaz de antemano de encontrarse ligado a todas las
tentativas de expresion. Ademas “[...] si su huella perdura y si la herencia es
trasmitida, es esencial al gesto pictorico una vez realizado modificar la tentativa

" De este modo, el sentido del

universal en la que todos estamos comprometidos
gesto expresivo sobre el que se funda la unidad de la pintura es por principio “un

sentido en génesis”.

** M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 112.
* Idem, 114,

7 Idem, pp. 114-115.

% Ibidem
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c. Institucion, verdad y temporalidad

A partir de estas reflexiones resulta claro que la conciencia se hunde en una
historia sedimentada que no sélo afecta la génesis del pensamiento, sino que
determina su sentido. Una evidencia absoluta sin presupuestos s6lo es posible si se
deja de estar sitvado. En la l'enomenologla de la percepeion, Merleau-Ponty afirma
que tenemos efectivamente una vivencia de la verdad, pero para que ésta fuera un
saber absoluto deberiamos dejar de estar situados. El ser de la verdad no es distinto
del ser en el mundo y la verdad no es sino otra manera de nombrar a la existencia,
es decir, al movimiento por el cual el hombre esta en el mundo. Merleau-Ponty

rechaza situar el fundamento de la verdad fuera de la experiencia:

|...] to verdadero reluce a través de una experiencia cmocional v casi carnal, ¢n Ta que

las “idcas’ -las dc los otros y las nucstras- son mas bicn rasgos dc su fisonomia y de la
. . . 99

nucstra; son mcnos comprendidas que acogidas o rechazadas cn el amor o ¢l odio™.

En el texto para la candidatura, Merleau-Ponty afirma que sus nuevas
investigaciones deben conducir a una teoria de la verdad y de la intersubjetividad,
que serian objeto de dos nuevos libros titulados: El origen de la verdad y la
Introduccion a la prosa del mundo. De este Gltimo, solo quedaron algunos
manuscritos que fueron recopilados y publicados por Claude Lefort, con el nombre
de l.a prosa del mundo. En cuanto al primero, si bien no fue escrito de manera
sistematica, se pueden descubrir los elementos que hubieran configurado lo que
Merleau-Ponty anunci6é como teoria de la verdad. Lo primero que hay que destacar .
es que la verdad es inseparable del esfuerzo de expresion que le; realiza. El escritor
o el pintor son hombres que no solo viven como viven los otros hombres, sino que
toman la vida misma por tema, con el fin de expresarla y plasmarla en una obra. En
otros términos, porque hay en el mundo un logos que solicita ser llevado a su
expresion, es posible afirmar que hay una invocacién a la verdad: la verdad de la
vida esta ahi, pero como lo que ain no es ahi, estd como verdad a hacer. “La
verdad no es adecuacion, sino anticipacion, recuperacion, deslizamiento de sentido,
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y sélo se toca en una suerte de distancia” . Pero, la verdad es no solo inseparable

de la operacién de expresién que la realiza, sino también de la temporalidad, ambas
cosas quedan puestas de manifiesto en el siguiente texto:

- . . .y ‘
Decir que hay una verdad, es decir que, cuando mi reasuncién vuelve ‘a encontrar el proyecto
antiguo o extrafio y que la expresion lograda libera lo que estaba cautivo en el ser desde siempre,

* M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p-29.
1% M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 181.
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cual nuestro presente deviene la verdad de todos los otros acontecimientos conecidos
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En consonancia con Bergson, Merleau-Ponty habla de un “movimiento de
retroceso de lo verdadero” (mowuvement rétrograde du vrai), que hace de cada
puesta en forma una puesta en forma regresiva. Si es que la verdad tiene una
historia y la historia es una historia de la verdad esto solo resulta posible en el
sentido de una cadena de presentes que son retenidos conjuntamente por las
deformaciones y transformaciones. Las fundaciones son verdaderas en la medida
en que ellas abren y vuelven a ordenar campos de experiencia de saber y de accion.
Con la noci6n de reasuncidn aplicada a toda apropiacion creadora ya sea individual
o social, Merleau-Ponty pone de manifiesto que en la historia los estrenos solo son -
accesibles a través de una reasuncion (reprise). Ya hemos sefialado que la verdad
es inseparable de la expresion que la realiza, agreguemos que en esas realizaciones
se revelan las dos dimensiones de la institucion: lo adquirido y lo que se adquiere
en nuevas producciones. Es necesario insistir que nunca se comienza en el vacio o
a partir de la nada, sino que el artista en la medida que continia y va mas allg,
conserva destruyendo e interpreta deformando, infunde un sentido nuevo a aquello
que llamaba (appelair) y anticipaba (anticipait) ese sentido, de manera que la obra
del artista es una respuesta a lo que el mundo, el pasado o las obras anteriores le
estaban pidiendo.

Sin embargo, cuando Merleau-Ponty intenta poner de manifiesto las relaciones
entre la percepcion, la pintura y el lenguaje -si bien pone énfasis en la unidad que
engloba a todas las empresas de expresion- al seffalar que “la actitud del lenguaje y
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la de la pintura con respecto al tiempo son casi opuestas” -, parece conceder al

lenguaje un cierto privilegio. Esto no resulta extrafio si se tiene en cuenta que, ya
en la Fenomenologia de la percepcion, el lenguaje, entre todas las operaciones

expresivas, se encuentra en una situacion especial porque: “[...] la palabra es capaz
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de sedimentar y constituir una adquisicién intersubjetiva™ "~ y de esta manera la

palabra “[...] instala en nosotros la idea de verdad como limite presuntivo de su

33104

esfuerzo™ . Mientras que las tentativas de las formas mudas de expresién no

"' M. Merleau-Ponty, Signes, p. 120.

"% M. Mesleau-Ponty, La prose du monde, p. 143-144.

Vs Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 221.

" fdem, p. 195, Del mismo modo que ¢l cuerpo posee a su disposicion un saber sedimentado que
no necesita explicitar, 0 que en una conversacion con alguien que conozco no necesitamos para
comprendemos evocar todas las conversaciones precedentes, hay también una sedimentacion de las



151

pretenden totalizar lo que las ha hecho posible y, por esta razén, aunque no
conozcamos la historia de la pintura “el cuadro instala de golpe su encanto en una
eternidad sofiadora™" | la palabra no se satisface con ir més alla del pasado, sino
que' pretende recuperarlo, contenerlo en sustancia: “[...] el escritor solo se concibe
en una lengua establecida, mientras que cada pintor rehace la suya™'%. La palabra
puede referirse a si misma, hablar sobre la palabra, y cada escritor tiene conciencia
de aludir a un mismo mundo que los demas escritores. El pintor, por el contrario,
debe retomar su tarea desde el comienzo y no puede pintar sobre la pintura ni tener
la intencién de agotar toda pintura posible como el fildésofo que suefia con una
expresion que termine con todas las expresiones'm. En la I'enomenologla de la
percepcion, Merleau-Ponty advertia que es un suefio de los filésofos concebir una
“eternidad de vida” donde esté eminentemente contenida la productividad del
tiempo. No obstante esto, advierte que “[...] una conciencia tética dél tiempo que lo
domine y que lo abarque destruye el fendmeno del tiempo™' ",

Ahora bien, si tenemos en cuenta que a través de la pintura o de la palabra se
busca llevar a la luz un sentido latente no hay una distincion fundamental entre los
distintos modos de expresion. “Ningun lenguaje se destaca totalmente de la

precariedad de las formas mudas de expresion, ni reabsorbe su propia contingencia,

ni se consume para hacer aparecer las cosas mismas. En este sentido es relativo el
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privilegio del lenguaje sobre la pintura o sobre el uso de la vida Estas

consideraciones conducen a una concepcion de la verdad como “{...] otro nombre

operaciones mentales que nos permite contar con conceptos y juicios adquiridos sin necesidad de
rchacerlos en una sintesis. 1.a cspontancidad del pensamicnto es una espontancidad “adquirida™ que
se nutre del pensamiento presente de al manera que la palabra “|...] hace germinar idcas, reagrupa y
organiza ¢l panorama mental y se ofrece con una fisonomia precisa™ (Jdem, p. 151). Esto permite
comprender que los pensamientos se encarnan en palabras y hacen de las palabras un sistema
comprensible, son, “[...] surcos del pensar, que no volvemos a trazar, que continuamos” (M.
Merleau-Ponty, Signes, p. 25).

195 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 144.

O Jdem, . 142.

7 il Lispiritu de la pintura [...] cs un Lispiritu fuera de si. Por ¢l contrario, la palabra busca
poseerse, conquistar el secreto de sus propias invenciones. El hombre no pinta la pintura pero si
habla sobre la palabra; el espiritu del fenguaje quisiera sélo depender de éI” (M. Merleau-Ponty,
Signes, p. 100). Respeclo de las diferencias y analogias cntre la pintura y el lenguaje, como asi
tambicn del privilegio que M. Ponty parcee otorgarle al Tengunje en ¢l “El lenguaje indireeto y las
voces del silencio™, M. Carbone scilala que este privilegio se sostiene sobre ¢l analisis de la idea de
intencionalidad centrada aun en el orden de la conciencia. La relacion particular con el tiempo que
se le asigna al lenguaje depende cn consecuencia de “[...] esa forma horizontal del tiempo mismo
[...], ¥ no vertical como lo sugiere el ‘encabalgamiento’ de la simultaneidad sobre la sucesion
implicada en el concepto de ‘historicidad de vida™ (M. Carbone, La visibilité de |'invisible.
Merleau-Ponty entre Cézanne ef Proust, p. 84).

"% M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 475.

"9 M. Merlcau-Ponty, Signes, p. 98.
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para la sedimentacién que es la presencia de todos los presentes en el nuestro
Se trata de una verdad que no imita a las cosas, que no tiene modelo exterior y que

se subordina a la nocién de significacion.
4. El sentido en génesis

Teniendo presente que entre la serie de los acontecimientos y el sentido
intemporal se interpone la dimension de “la idealidad en génesis”, se intentara dar
cuenta de qﬁe la idealidad y la historicidad provienen de la misma fuente. Toda
formacidn ideal “es nacida” y se nos ofrece llevando consigo “una estela de
historicidad”, que incita a al espiritu humano a pensar activamente, a continuary a
hundirse profundamente en el universo de las producciones culturales. Desde esta .
perspectiva, la lectura del texto de Husserl, kI origen de la geometria, constituye
para Merleau-Ponty la clave que le permite poner de manifiesto la historicidad de
las formaciones culturales. Sin desconocer que sobre el texto de Husserl se
encuentran la traduccién y comentario que realizé Jacques Derrida y el Comentario
de Marc Richir, que figura como apéndice de su libro La crise du sens et la
phénoménologie, me he inclinado por profundizar en el comentario de Merleau-
Ponty debido a la reciente aparicion de las Notas del curso dictado en el Colegio de
Francia en 1959-1960 “Husser! en los limites de la fenomenologia. Traduccion y
comentario de los textos de su ultima filosofia”.

Estas Notas ofrecen una comprension mas acabada de la manera en que Merleau-
Ponty hace suyas las nociones fundamentales del escrito de Husserl. La idea
conductora radica en mostrar que, por un lado, la idealidad que caracteriza a las
formaciones culturales no puede ser considerada como una entidad que se
encontraria mas alla de la historicidad y, por el otro, que las producciones del
espiritu adquieren su sentido ideal en y por el lenguaje.

La nocién de tradicidon se presenta como el motivo central que concentra casi por
completo la atencion de Merleau-Ponty y que desencadena su propia interpretacion.
Recordemos brevemente que los andlisis de Husserl intentan desvelar que el
conocimiento de las formaciones culturales que ain permanecen vivas en nuestro
presente como tradicion y simultaineamente como actividad de trasmision no puede

ser referido a una causalidad exterior, que operaria en la sucesion de las

0 1dem, p. 120.
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formaciones histéricas, o, en otros términos, no.se trata de un conocimiento por
induccion. Por el contrario, comprender un hecho cultural dado significa tener
conciencia de su historicidad. Todo hecho cultural lleva en si el Horizonte de". su
historia, es decir, afirma Husserl:

[...] implica una continuidad de pasados que se implican reciprocamente, cada uno de
los cuales es en si mismo un presente pasado cultural. Y esta continuidad en su
conjunto es una unidad de tradicionalizacion hasta el presente, que es el nuestro y que
lo es como tradicionalizédndose en una vitalidad estatica y viviente' ! '

En todas las ciencias es posible advertir la movilidad de tradici'one_s sedimentadas
sobre las que trabaja siempre de nuevo (immer wieder) una actividad trasmisora y
productora que se configura en nuevas formaciones de sentido. Es este movimiento
de sedimentacion y reactivacion el que hace posible que las ciencias perduren a
través del tiempo''%.

Asi, la tradicion, afirma Husserl:

[...] ha llegado a ser tradicion, en nuestro espacio de humanidad a partir de la actividad

humana; por lo tanto devenida espiritualmente — aunque nosotros no sepamos nada de la

espiritualilad que facticamente ha operado alli, o practicamente nada. Y no obstante yace

en cste no saber, y de mancra cscencial. un saber implicito. que debe ser por lo tanto
. . . . . M3

explicitado, un saber de evidencia indubitable .

A partir de esta nocidn, Merleau-Ponty interpreta que el trabajo de la historia
profunda consiste en interrogar la tradicion. La reflexiéon acerca de la tradicion
pone de manifiesto que ella no debe ser captada como algo histérica;hente cerrado,
porque a través de ella se hace visible el lazo pasado—presente—ﬁituro._Desde esta
perspectiva, al igual que toda formacion cultural, la geometria aparecé ligada a un
pasado que estd presente en nosotros, aunque nosotros no sepamos nada de sus
origenes empiricos. Precisamente, este olvido de los origenes‘que sobrevive en el

presente es la tradicionalidad, la 7radierung, la remision de...a... La tradicién es

" Fdmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phdnomenologie, Husscrliana V1, 1Taag, Martinus NijhofT, 1962, p. 380.

2 Cuando se reflexiona sobre las formaciones culturales, se descubre, a través del pensamiento
mdés puro, una “génesis del senlido” (Sinngenesis), que hace patente que las formaciones ideales son
de tal naturaleza que no se puede dejar de encontrar en ellas una “historia sedimentada” que remite a
una institucién originaria (Urstiftung). Esta institucion da lugar -como sefiala Maria Luz Pintos
Pefiaranda- a dos procesos paralelos y complementarios, ambos inherentes a la condicién de
historicidad del hombre: “|...} en cuanto fuerza instituyente, la Urstiftung se manificsta, por un lado,
como espontaneidad acumulativa y, por otro, como sedimentacion activa” (“Verdad, Racionalidad.
- Inherencia historica. El pensamiento fenomenolégico de Merleau-Ponty”, en Estudios, Madrid,
1992, p. 71).

' Hua. V1, p. 367. En una nota de trabajo de Lo visible y lo invisible, Merleau-Ponty reproduce, de
manera sintética, la misma conviccion: “Husserl: las Gebilde cuyo Seinsart es la Gewordenheit
aus menschlichen Aktivitdt, son originar ‘erfasst’ en un Erwerben. La conciencia que
tengo de producir mis pensamientos, mis significaciones, es idéntica a mi conciencia de su
origen ‘humano’” (M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 288).



154

. . - J114
“olvido de los origenes como origenes empiricos para ser origen eterno”''*

Merleau-Ponty aclara que no se trata de una definicién antropolégico-psicolégica:
“[...] es una humanidad trascendental, interior, es el resorte filoséfico de toda
humanidad que es descubierta por mi en la irrealidad; el vacio caracteristico, la
precariedad, de lo que ha sido libremente creado. En esta irrealidad somos
Ineinander”. Y a continuacion agrega que nosotros somos hombres en la medida en
que “[...] apuntamos siempre a una unicidad a través del espesor de nuestras vidas,
en que estamos agrupados alrededor de ese interior donde nadie es, que es latente,
oculto y (se) nos escapa siempre dejando entre nuestras manos verdades como
huellas de su ausencia™'"®, |

De aqui resulta claro que, si el modo de devenir del mundo de la cultura no es el
devenir causal, puesto que las formaciones culturales no son naturales como Jas
piedras o las montafias, “[...] la idealidad es lo que se engendra en una historia que
puedo repetir. Identidad del ser ideal — tener un pasado, historicidad - tener un

»1 La idea de tradicién comporta un doble"

pasado que puedo volver a vivir
movimiento: el pasado recuperado por el presente y comprimido en él, pero
también el presente anticipado por el pasado que permanece operante en él. “La
idea de tradicién es ese doble movimiento: ser otro para ser él mismo, olvidar para
conservar, producir para recibir, mirar hacia adelante para recibir el impulso del
pasado™"’. |

Asi, las formaciones culturales se nos ofrecen como un reenvio de las
operaciones humanas, lo que nos hace visible que “|...] (toda ciencia) esta referida
a una cadena abierta de generaciones de investigadores conocidos o desconocidos,
que trabajan unos con otros y unos para otros, en tanto constituyen, para la
totalidad de la ciencia viva, la subjetividad productora”''®. Se trata de una
negatividad circunscrita, una abertura. Esta apertura es vuelta a hacer en la medida
que concebimos las marchas de construccion que conducen del mundo a la
idealidad acabada. Merleau-Ponty intenta ofrecer una mirada abarcadora de este

movimiento en el siguiente texto:

Las pasos iniciales de la geometria y todas sus desarrollos ulterjores comportan, ademas
de su sentido manifiesto o literal tal como es vivido cada vez por.el gedmetra, un cierto

114 S P -
Merleau-Ponty, Notes de cours sur I'origine de la géométrie de Husserl. Suivi de Recherches sur

la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 33.
s
Idem, p. 34.
"' Idem, p. 35.
" Idem, p. 37.
"8 E_ Husserl,, Hua. VI, p. 367.
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cxcedente de sentido: cllas abren un campo, instauran temas quc cl crecador no ve mas
que como un punteado hacia el porvenir (Urstiftung), pero que, remitidos (fradiert) a
las generaciones siguientes con las primeras adquisiciones, llegan a ser practicables por
una suerte de creacion segunda (Nachstiftung), en la que se abren por otra parte nuevos
espacios de pensamiento, hasta que habiéndose agotado el desarrollo en curso en una
recreacion ultima (Endstifiung) interviene una mutacion del saber, frecuentemente por
retorno a las fuentes y a las vias laterales descuidadas en el camino, y por una
reinterpretacién del conjunto’ .

El pasado no solo orienta al porvenir sino que origina una busqueda
paradéjicamente anunciada por él. De esta manera entre el pasado y el futuro, o
entre la sedimentacion y la reactivacién del sentido, hay una circulacién interior.

Merleau-Ponty advierte que la posibilidad de que esto dé lugar a una
interpretacion relativista o a una filosofia del saber absoluio queda excluida con la
nocion de horizonte. En el primer caso, la nocion de horizonte es la que permite
que el pasado sea tan verdadero como el presente y el horizonte de futuro sea “{...]
ese excedente olvidado en el camino y, sin embargo, apuntado desde el

29120
' En segundo lugar, el presente es tan verdadero como el futuro,

comienzo
porque si bien se sabe que el futuro lo cambiard, la transformacién no debe ser
entendida como pérdida: “La ganancia es pérdida (Sinnentleerung, olvido) pero

“121 Degsde esta

también el olvido es fecundo, permite mantener (garder)
perspectiva es necesario comprender conjuntamente que la. historia no trabaja
sobre un modelo porque “ella es el acontecimiento del sentido” y que, sin embargo,
desde el momento en que ninguna operacién expresiva agota su objeto, todo
sentido alcanzado se halla rodeado de un horizonte que exige una explicitacién. Por
eso es necesario que las nuevas estructuraciones que producen un séntido recobren
la estructura inicial independientemente de sus lagunas o demsus opacidades. El
lugar propio de la verdad reside en la recuperacién del objeto de pensamiento en su
nuevo sentido, aun cuando el objeto siga conservando, en sus repliegues, relaciones
que utilizamos sin advertirlas.

Por otra parte, es la nocion de horizonte la que impide una filosofia del saber
absoluto. Es el horizonte el que permite la doble circulacion del pasado hacia el

futuro y del futuro hacia el pasado: “Urstiftung y olvido se retinen de otro modo

que la conservacién y la superacion de Hegel”'%. En este sentido, la dialéctica no

"' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, pp. 161-162.

" M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur I, ‘origine de la géométrie de Husserl. Suivi de Recherches
sur la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 37.

"2 Ibidem.

2 Ibidem
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consiste en el avance de un sistema circular impulsado por una totalidad implicita
que tiende a manifestarse plenamente al modo de la dialéctica hegeliana, sino qﬁe
implica totalizaciones precarias que nunca se completan y que pueden
reorganizarse en cada presente. Cada presente implica la posibilidad de trascender
la anterior totalidad de sentido en una nueva totalidad y es esto lo que permite la
recreacion interior o el reconocimiento de los hechos'?. Por otra parte, las
estructuras fecundas o matrices simbolicas alrededor de las,:""cuales se agrupa el
infinito detalle de los hechos no rompén sus ataduras con la contingencia y el
movimiento por el cual la historia intenta comprenderse es también “sin garantias”.
La historia lleva consigo significaciones esbozadas “como un interlocutor distraido

»12 " para Merleau-Ponty la captacién del no

deja que el debate se desvie [...]
implica una coincidencia absoluta, ya que si la tradicién es siempre olvido, uno no
puede dejar de preguntarse, si es posible recuperar la totalidad de la Urstifiung?.
Con otras palabras, “;[...] la coincidencia no seria muerte del logos como el olvido
es tradicion fecunda?”'>.

Ahora bien, volviendo al comentario del texto de Husserl, Merleau-Ponty écuerda
que una idealidad pura y desligada haria imposible comprender que una
determinada formacién cultural pueda tener lugar en el espacio de conciencia del
que la descubre. Por este motivo es necesario destacar su origen o su nacimiento en
la psique del investigador, pero ello no es suficiente, porque la existencia
geométrica no es existencia psiquica o personal, sino existencia de formaciones de
sentido. Esto significa que estdn presentes “objetivamente” para cualquier
estudioso real o posible. La objetividad que caracteriza a Ilas producciones
espirituales del mundo cultural, a las que pertenecen no solo las formaciones
cientificas sino también las formaciones de la literatura, es una “objetividad ideal”,
con lo cual se plantea la siguiente cuestion: “[...] ;como pasar de ahi al ser ideal,

mis alld de toda psique existente o posible?'?® Recordemos que la existencia

123 Idem, pp. 36-37.

M. Metleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 30. Por ejemplo, el teorema de Pitagoras
puede parecer a primera vista como una entidad eterna; sin embargo, no puede ‘pasar inadvertido el
hecho de que, si bien la geometria euclidiana encierra ideas ciertas, estas ideas tienen su origen en
un momento histérico determinado. La geometria del siglo XIX las retoma, las define de otra
manera, y finalmente considera el espacio euclidiano como un caso particular de un espacio més
general. Esto quiere decir que el espacio euclidiano comporta un cierto coeficiente de contingencia.
En tanto formacién cultural, esté ligado a un cicrto estado del saber, pero no debe ser destruido o
desvalorizado sino completado, elaborado o sublimado por las generaciones siguientes.

B cf M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur I'origine de la géometrie de Husserl.Recherches sur
la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 35y 23.

126 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 164, -
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geométrica no es existencia psiquica sino existencia de estructuras de sentido que
estan ahi objetivaménte para cualquiera. La existencia de una formacién cultural es
una existencia objetiva, mas aun: “[...] desde su institucion, originaria tiene una
existencia tnica supratemporal (iiberzeitliches) [...] para todos los hombres, en
primer lugar para los mateméticos reales y posibles de todos los pueblos y de todas
las épocas [...]. Es una objetividad ‘ideal’”"”. Reiteracion idéntica, presupuesto
para la produccién de niveles superiores y caracter relativo en tanto aproximacién a
polos infinitamente lejanos son para Husserl las caracteristicas de este tipo de
objetividades. Mientras las manifestaciones sensibles poseen una individuacion
espacio-temporal en el mundo, la objetividad ideal o, mas estrictamente, el sentido
de las expresiones sensibles no esla individualizado espacio-temporalmente.

La pregunta se precisa, pues, de la siguiente manera: “[...] ;Cémo llega la
idealidad geométrica [...] a partir de su origen originariamente personal, [...] a su
objetividad ideal”'”®. Con otras palabras, si la tradicién no pudiera encontfar un
medio a través del cual pudiese ser comunicada y fijada fuera de la mente de su
creador no alcanzariamos la objetivad que caracteriza a las formaciones ideales. El
ser objetivo supera el dominio subjetivo, existe para todos. Se trata de una
existencia accesible a “todos los hombres™” a y “todos las épocas”. La idealidad
objetiva se produce por el !engﬁaje: “una significacion [...] sale de un “espacio de
conciencia’ cuando es dicha. Es a titulo de Sinn von Reden que esta ahi [...] ‘para

todo el mundo’ para todo interlocutor real o posible”'”. El lenguaje consiste en un

7 Edmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale

Phédnomenologie, p. 368.

18 Idem, p. 369. -

129 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 165. Es necesario tener
presente que si bien para Husserl el objeto cultural posee una exterioridad que se puede volver a
comprender al margen de toda explicitacion y plenificacion intuitiva; sin embargo, no es posible
acceder plenamente a los actos culturales y al objelo cultural si no se trasciende el nivel
apresentativo. Esto presupone “la capacidad de hacer pasar estas proposiciones de la vaga
comprension lingiistica a la claridad de la reactivacion de su sentido evidente, [...]” (Hua. VI, 375
s.). Por mas que en todo hecho cultural el sentido se encuentre latente, “a €l pertenece la posibilidad
evidente de la explicitacion (Explikation), del ‘hacer distinto’ (Verdeutlichung) y de la aclaraciéon
(Kldrung) (Hua VI, 379). En el caso del lenguaje, el significado lingtiistico puede darsenos en forma
confusa en la comprensién vaga de un interlocutor y en la lectura distraida de un libro. En este caso,
el significado se encuentra presente en virtud de un acto de creencia fundado en ciertas
asociaciones, y no por medio de una efectuacién u operacion originarja. El lenguaje se presenta
como una mencion que anticipa el significado y es necesario pasar de la mencion al significado
articulado para tener la evidencia de la distincién. Pero mas alla de la evidencia de la distincion se
encuentra la evidencia de la claridad que permite aprehender el estado de cosas que corresponde a
ese significado ideal. Se pasa asi del nivel de la mencion vacia a la plenificacion intuitiva.
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doble movimiento: “hace descender el sentido al mundo real y lo instala al mismo
tiempo en el ser ideal”'™. ‘

El lenguaje est entrelazado (verflochten) con nuestro horizonte de mundo y de
humanidad y a través de él las formaciones alcanzan su encamacién,lihgiiistica. Sin
embargo, para Merleau-Ponty, este reconocimiento no da todavia cuentadel ser
ideal; para ello es necesario agotar los poderes de la palabra. Se trata de mostrar
que la palabra hace posible un fenémeno de traspasamiento (empiétement) o de
propagacién a través del cual la actividad que retoma el proyecto antiguov libera lo
que estaba cautivo en el ser desde siempre de tal manera que: “[...] en el espesor del
tiempo personal e interpersonal se establece una comunicacién interior por la que
nuestro presente deviene la verdad de todos los otros acontecimientos que
conocemos”™®'. Segiin Merleau-Ponty, la idealidad no es ni primera ni segunda en
relacion con la comprension del lenguaje; la idealidad emerge en el lenguaje sin

reducirse a él como un contenido positivo, pero también sin que la idealidad
domine al lenguaje como una posibilidad superior: “La idealidad esta en la bisagra
de la conexion yo-otro, funciona en esta conexion, esta ahi, operante, efectiva, es

132 Ahora bien, la idealidad y la relacién con el

realizada en y por esta conexién
otro no son dos términos positivos, o, en todo caso, hay una positividad de la
relacién con otro como relieve y una idealidad que es el reverso y supera “al borde
de las palabras’, o bien una positividad de la idealidad y una relacién con el otro
que es el reverso y transforma al otro en alter ego, en sujeto de producciéon
(Erzeugung) como yo. Estas dos versiones del fenémeno no son mas que una, pues
se relacionan entrelazandose: “[...] mientras que me abro a otro yo, me hago capaz
de idealidad; y mientras que me abro a la idealidad, me vuelvo capaz de reunirme

o ?” 3.
con el otro en la Lrzeugung™™

. Merleau-Ponty agrega que la diferencia con la
realizacion posterior (Nachvollzug) interpersonal es que aqui el campo se extiende
a una no presentabilidad originaria (Nichturprdsentierbar) que es la vida del otro.
De aqui se desprende que habria un movimiento que, por un lado, hace descender
la existencia ideal en la localidad y la temporalidad y, por el otro: un movimiento

inverso por el que el acto de la palabra pronunciada aqui y ahora funda la

1% M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur L ‘origine de la géométrie de Husserl. Suivi de Recherches
sur la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 40.

. 'M. Merleau-Ponty, Signes, p. 120.
B M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur I, 'origine de la géometrie de Husserl. Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 27.
'3 Ibidem k3
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idealidad'**. La existencia ideal no se funda sobre el documento como objeto fisico
o como portador de significaciones asignadas convencionalmente en lz;\ lengua en la
que el escritor escribe, sino que por una “[...] ‘transgresién intencional’, solicita y
hace converger todas las vidas cognoscentes y a ese titulo instaura, restaura un
Logos del mundo cultural™'®, s

Merleau-Ponty habla de “una praxis de la idealidad” que posibilita la permanencia
de lo ideal, aun cuando los interlocutores hayan desaparecido. Esta persistencia se
alcanza en la “expresion lingiiistica escrita” porque los signos graficos tienen la
posibilidad permanente de ser objetos de la experiencia intersubjetiva en que
pueden ser reasumidas por la capacidad de reactivacion, originariamente propia de
todo ser hablante. Las palabras o los escritos hacen posible la trasmision del
sentido: “[...] ellos vehiculizan su sentido como actividad que ha caido en la
oscuridad, pero que se despierta y que puede ser de nuevo metamorfoseada en

actividad”'3¢

. Con otros términos, el sentido puro de lo escrito puede llegar a
convertirse en un sentido petrificado y, por lo tanto, es necesario volver a
considerar el lenguaje como lenguaje operante: “La idealidad no es palabra

hablada, sino palabra hablante™?’.

5. La historia vertical
Ahora bien, este movimiento de institucién, sedimentacién y reactivacién del

sentido alcanza también -como ya adelantamos- a la historia de la filosofia. En una

nota de trabajo de Lo visible y lo invisible, Merleau-Ponty intenta pensar una

Brer M. Merleau-Ponty, Signes, p. 120-121. £in el comentario de Marc Richir al texto de Husserl
se destacan tres tesis fundamentales: “1. La interpretacién de la idealizacion como institucién
simbdlica. 2. El horizonte de una teleologia racional como horizonte del pensar. 3. El cardcter -
originario e irreductible de la crisis del sentido”. (Cf.: Alcira B. Bonilla, “institucion simbolica y
teleologfa racional”, en Escritos de filosofia, Buenos Aires, Academia Nacional de Ciencias, n°® 27-
28, 1995, p. 2910. En relacion con el tema que nos ocupa me inleresa sefialar las dificultades que la
autora, siguiendo la interpretacion de Richir, seffala respecto del primer punto. Para Husserl el
origen simbolico de la idealizacién cientifica se lleva a cabo en dos tiempos: el del proyecto
(Vorhabe) y el de su realizacion (Ausfithrung) exitosa. La reflexién sobre estos dos tiempos abre a
dos horizontes de problemas; el de la “temporalizacidn/espacializante en lenguaje
(temporalisation/spatialisation en langage) y el de una reflexiéon adecuada sobre lo significado por
la temporalizacion/ espacializacion” en lenguaje. Esto conduce a Husserl a “[:..] visualizar el dificil
problema de la  relacion entre  temporalizacion/espacializacion  en lenguaje vy
temporalizacién/espacializacion instituyente de la idealidad geométrica y cientifica, todo lo cual lo
obliga a cuestionar sus propios presupuestos™ (Idem, p. 293).

M. Merleau-Ponty, Signes, p. 121.

"% M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur I, ‘'origine de la géometrie de Husserl Recherches sur la
phénoménolagie de Merleau-Ponty, p. 29.

37 1dem, p. 53.
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historia de la filosofia de tal manera que no sea ni un “aplastamiento” de la historia
en “mi” filosofia, pero que tampoco se convierta en idolatria: “Historia de la
filosofia como percepcion de otros filosofos, traspasamiento (empiétement)
intencional sobre ellos [...]”'**. La filosofia es la reasuncién de operaciones
culturales comenzadas antes de nosotros, continuadas de multiples maneras y que
nosotros reanimamos o reactivamos a partir de nuestro presente. Merleau-Ponty
considera que la pregunta retrospectiva (Riickfrage), que retrocede hasta las
profundidades de la geometria y de la fisica a fin de develar su sentido originario,
es un modelo ejemplar (exemplarische) para pensar la historia de la filosofia'®”.
Como en todo saber (Wissen) se encuentra en ella “esa operacion supra-personal de
apertura de un campo” que pone de relieve un sentido y que, por el hecho de no
haber permanecido encerrada en el pensamiento de algunos hombres, culmina por
hacer de la filosofia un pensamiento de “historia por participaciéon”. El sentido
vuelve a ser encontrado, “[...} ampliando nuestros pensamientos, nuestra situaciéon
vivida de filésofos a través de los antiguos, y la de los antiguos por la nuestra™*,
En sus ultimos cursos, Merleau-Ponty sefiala que la historia que opera en nosotros
no es una cadena de acontecimientos visibles, sino “[...] historia intencional o
‘vertical’, con Stiftungen, olvido que es tradicidn, reasunciones, interioridad en la

514 3 v .
»1*1 Esta nocién de historia

exterioridad - J/neinander de presente y de pasado
vertical se contrapone a la de historia entendida como una mera sucesion horizontal
y externa de hechos, es decir, el uno-tras-otro o sucesion (Nacheinander) en el
sentido del uno-fuera-de-otro o exterioridad (Aufereinander) erj una serie de
episodios vinculados. En este contexto vale la pena recordar la distincién que
Merleau-Ponty realiza entre dos modos de historicidad a propésito de la pintura: la
historicidad de muerte y la historicidad de vida, la de los acontecimientos y la de la
cultura. La historicidad de muerte es una historia acumulativa porque en ella solo
hay sucesién. Un acontecimiento viene a suceder a otro de tal manera que lo
estanca en la oscuridad del pasado; en este caso no hay verdad porque lo que podria

aspirar a esta condicion se olvida y desaparece. Por el contrario, la historicidad de

vida abre una nueva dimensién porque en vez de continuar simplemente el pasado,

138 Idem, p. 251.

M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur L 'origine de la géometrie de Husserl. Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 20.

0 Ibidem

I M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1958-1959 et 1960-1961, p. 83.
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lo retoma, lo recoge, lo reforma, en una palabra recupera las tentativas de expresion
que han contribuido a hacer mas valiosa la existencia empirica.

Aspirar al conocimiento objetivo de las filosofias pasadas, plantearse como tarea
una exposicion que sea copia fiel de lo que estas filosofias fueron para sus autores,

»M2 sipnifica matarlas en tanto filosofias. Pero

implica una especie de “idolatria
también se les quita la vida al querer interpretarlas en funcién exclusiva de los
propios problemas filoséficos. Si se intenta “superarlas®, como Hegel,
integrandolas dentro del propio sistema, “se les quita el alma”™*, Merleau-Ponty
considera que los pensadores que encontramos en nuestro horizonte filoséfico
requieren de nosotros una lectura que no se limite a recuperar el sentido que su
obra tenia para ellos, sino que esté abierta a los nuevos ecos y a las multiples
dimensior;es que ésta nos ofrece: “La historia del pensamiento no dictamina
sumariamente; esto es verdadero, aquello es falso. Como toda historia, sus

decisiones son sordas”. Si en algunos casos el propio M. Ponty “embalsama

algunas doctrinas”, y, en otros, las mantiene en actividad, es porque:

[...} siguen hablando mas alld dc los cnunciados, de las proposicioncs que son mcros
intermediarios que debemos utilizar si deseamos ir mas alld. Esos son los cldsicos. Se
los reconoce por el hecho de que nadie los toma al pie de la letra y que, no obstante, los
hechos nuevos nunca quedan completamente fuera de su competencia, porque
despiertan en cllos nuevos ecos y ponen de manifiesto nuevos relicves' ",

Asi, el ser vertical es el ser primordial que no ha quedado sometido a la
polarizacién inherente a las mencionadas distinciones. En el caso de la historia, la
verticalidad se contrapone a la concepcién de un “plano inico”y procura poner de
relieve un “escalonamiento en profundidad” por el que diversos momentos remiten
uno a otro en una proyeccién de uno en otro que deja aparecer un mismo “nucleo
de ser”™”. En sintesis, es necesario desvelar una historia qué es “referencia a lo

otro”, lo cual va a exigir una revisioén de las distinciones entre “hechos y esencias,

2 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 251. La referencia a Ia historia como “idolatria”
alude especificamente a la concepcion de la historia de la filosofia sostenida por Martial Guéroult,
quien intenta estudiar las filosofias pasadas con la finalidad de representarlas ante la conciencia
filosofica del momento de acuerdo con el sentido en que se supone que sus autores las entendian.

" M. Merlcau-Ponty, Signes, p. 159. La interpretacion de M. Guéroult y la de Hegel respecto de la
historia de la filosofia comparten en el fondo la misma idea de la filosofia, idea que se expresa con
una palabra: coincidencia. Mientras que en el caso de la interpretacion hegeliana “el lugar de la
coincidencia no esta en las filosofias mismas, en lo que ellas han dicho, sino mas alla de ellas en un
ultimo discurso que las integra”, en el caso de la interpretacion de M. Guéroult, “las filosofias
pasadas colocan en si mismas el lugar de la coincidencia, en lo que ellas han dicho, y en la manera
como lo han dicho™. in ambos casos afirma Taminiaux “las tilosoflas pasadas no dan mas a pensar™
(Cf. ). Taminiaux, Le regard et ’excedent, pp. 78-79).

" M. Merleau-Ponty, Signes, pp. 16-17.

15 Cf. M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, pp. 172, 239-240.
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vreal e ideal [..] horizontal y vertical, temporal e intemporal: hay una
intemporalidad que opera dentro del tiempo, que es més bien omnitemporal'*®. Lo
que se llama intemporal en el pensamiento, es aquello que, por haber reco:brado lo -
pasado y comprometido el porvenir, presumiblemente es de todbs los tiempos vy,
por lo tanto, no trasciende al tiempo.

Merleau-Ponty se pregunta expresamente si la filosofia no e erce, por ejemplo, el
mismo poder eliptico, que ejercen las obras de arte. Responde: “[...] una filosofia,
como una obra de arte, es un objeto que puede suscitar mas pensamientos q'ue los
que ahi estan ‘contenidos’ [..], que guarda un sentido fuera de su contexto
histérico, que no fiene aun sentido méas que fuera de ese contexto™*’. Desde este
punto de vista propone dar como ejemplo de esta historia vertic;al a Descartes en
tanto se trata de esas instituciones que se esbozan en la historia de las ideas antes de
aparecer en personay

[...] que, en la medida en que duran, no cesan dc acrecentar y de transformar en si
mismas los acontecimicntos con los que cstin confrontadas, hasta que. insensiblemente,
¢l movimicnto sc invierte, y ¢l cxceso de las situaciones y de las relaciones que no
pueden ser asimiladas por ellas, sobre aquellas que son capaces de absorber las altera, y
suscita otra forma que sin embargo no hubiera sido sin ellas'*®,

Spinoza, Malebranche y Leibniz, cada uno a su manera, reivindican a su propio
Descartes. Metaforicamente, Descartes es como un gran organismo en el que sus
continuadores “subvierten la distribucion de los centros vitales y de las funciones”,
pero no obstante es el mismo Descartes quien les despierta sus propios
pensamientos o quien les anima a pensar en contra de él. Al igual que ocurre con la
lengua o con la pintura, no es posible realizar un inventario de los pensamientos de
Descartes, ya que, del mismo modo que nuestro campo visual, el campo del
espiritu no esta limitado por una frontera; se pierde en una zona vaga, en la que si
bien los objetos se presentan débilmente, no por eso desaparecen. El pensamiento
de un filésofo es “[...] un movimiento que arrastra detras de ¢l una estela y anticipa
su futuro; la distincién de lo que ahi se encuentra y de lo que las metamorfosis
futuras encontraran ahi, no puede ser, por decirlo asi, sino macroscopica™*. Al
comparar los escritos de Descartes con los de Spinoza, las diferencias pueden ser

notables, pero cuando se intenta captar el problema que es comin a ambos resulta

' M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur L 'origine de la géometrie de Husserl. Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 20.

7 M. Merleau-Ponty, Le visible et 'invisible, p. 253.

1% M. Merleau-Ponty, La prose du monde, pp. 129-130.

19 Idem, p. 132.
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que ellos “[...] aparecen comprometidos el uno contra el otro en una lucha mas
sutil, donde cada uno, el parricida y el infanticida, golpea con las mismas armas

25150

que son también las del otro”"". Lo propio del mundo de la cultura es despertar en

el otro un eco: “{...] cada uno mueve al otro como es movido por él, esta mezclado

#1531 Eg precisamente esa

con el otro en el mismo momento en que le contesta [...]
relaciéon interior de un tiempo en otro lo que permite en el orden de los
pensamientos, “encontrar un sentido en el porvenir y hablar de verdad”. Hay -como
ya anticipamos- un germen de verdad que hace que las formaciones culturales
guarden no solo un sentido en el interior de un saber mas maduro, sino también que
nuestra experiencia sea comprendida como un devenir hacia la verdad. Asi, cada
verdad alcanzada tiene el caracter de una verdad relativa, es decir de un “mero
acercamiento que esta referido al horizonte infinito en el que la verdad en si vale

2

, . . . . 252 .
por asi decirlo como un punto infinitamente lejano™ ", El movimiento de la

historia pone de manifiesto que la contingencia no significa un destino oscuro o
una fatalidad impenetrable, sino la exigencia de mantener abierto un campo_'53.

El proceso histérico no es, pues, una cadena de acontecimientos o episodios
externos unos a otros sino que, en tanto tradicion, implica un uno-en-otro
(Ineinander) del pasado, el presente y el futuro sobre una raiz’y un campo comun.
Por eso hay un “entendimiento profundo™ entre los momentos temporales.
Merleau-Ponty procura describir una cohesion de la historia,' que no tiene el
caracter de una conexion o composicion en el sentido de una ’éerie o una cadena,
porque los diversos tiempos no constituyen una serie de cosas sino que han de
considerarse como horizontes que adhieren unos a otros por medio de una
“transgresion progresiva” a la vez que se mantienen a la distancia. Asi, el presente
tiene en su profundidad otros presentes y constituye con ellos la unidad de un ciclo,

de manera que se da un “encaje” (emboitement) en el presente’™”.

0 1hidem

51 Idem, p. 133.

12 Hua V1, p. 324.

1% En un articulo de homenaje dedicado al comentario de la obra de la obra de M. Ponty, Ricoeur
sefiala que: “(...] el inacabamiento de una filosofia de lo inacabado es doblemente desconcertante
[..." (Panl Ricocur, Lectures 11. La contrée des philosophes, Paris, Scuil, p. 158). La constante falta
de acabamicnlo de la fenomenologia de Merlcau-Ponty no es una debilidad que debe ser superada;
por ¢l contrario, es csencial a un pensamicnto consciente de la historicidad del saber humano y
forma parte de la manera en que Merleau-Ponty comprendié la historia de la filosofia.

154 Cf. M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1958-1959 et 1960-1961, pp. 208-209.
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Al desarrollar 1a nocién husserliana de “la unidad oculta de la interioridad
intencional”'>’, Merleau-Ponty se ocupa de “la interioridad indi-jredta”, uno en el
otro de los filésofos tomados como espiritus vivientes'®®. Si la subjetividad
trascendental se proyecta hacia la intersubjetividad trascendental, como lo ha
sefialado Husserl, toda donacion de sentido escapa a la inmanencia de la conciencia
e implica la apertura de un campo compartido por una comunidad. Es una
institucion originaria (Ursfiflung) que se encuentra sujeta a desplazamientos de
sentido porque puede ser retomada por el mismo sujeto o por otros sujetos. Junto a
Ja reaprehension de cada subjetividad por si mismaen la cohesion de una vida se da
la reaprehensién de las subjetividades unas por otras en la cohesion de la vida
intersubjetiva. En razon de que no es una produccién pura, la donacion de sentido
requiere de la cohesion con los otros. Su imperfeccion tiene como reverso el
vinculo entre los yoes. Por eso el sentido de los hechos historicos nunca es
absolutamente concluyente. Por otro lado, este uno-en-otro solo puede ser captado
por cada individuo en su soledad. De manera que no hay oposicion entre la soledad

del sujeto y la pluralidad de los sujetos.
6. Conceptos operatorios en el andlisis de la historia

A modo de sintesis, quisiera finalizar estas reflexiones con una serie de
“conceptos operatorios” que han sido desarrollados implicitamente en la exposicion
y-que segun B. Waldenfels permitirian considerar el hacer histérico dentro del
ambito de la expresion creadora.

En primer lugar, se encuentra el concepto de desviacion. Al igual que las cosas
percibidas, las acciones se le presentan al hombre a titulo de relieves o de
configuraciones, es decir, “‘en el paisaje de la praxis”. La accién historica habita su
campo de tal manera que todo lo que en él aparece es significativo sin necesidad de
recurrir a un c6digo que permita su desciframiento: “Solo hay percepcion porque
pertenezco al mundo por mi cuerpo, y solo doy un sentido a la historia porque

»157

ocupo en ella un cierto punto de estacionamiento [..]"""". El sentido de la historia

se revela a través de asimetrias, de diversificaciones o regresiones. Es comparable

S Ldmund Hlusserl, Die Krisis der enropéischen Wissenschafien und die transzendentale
Phéinomenologie, Husserliana V1, p. 74. '

156 Cf. M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1958-1959 et 1960-1961, p. 87.

157 M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 292.
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al sentido de las cosas percibidas, a “esos relieves que solo adquieren forma desde
un cierto punto de vista y no excluyen nunca absolutamente otros modos de
percepcion”'®8. La dialéctica que Merleau-Ponty propone no crea una finalidad
“sino la cohesion global primordial de un campo de experiencia donde cada
elemento abre sobre los demas™*. De esta manera, la dialéctica da lugar a una
pluralidad de planos y ordenamientos. Frente a esta interpretacion, B. Waldenfels
sugiere que, si la historia genera una pluralidad de 6rdenes, si sus cuestionamientos
se transforman y se dibujan diferentes lineas de desarrollo, corresponde hablar de
teleologias en plural porque la respectiva totalidad del campo de experiencia choca
con limites internos, los que no son simplemente superados por una propagacion de
las perspectivas de la experiencia’ *.

En segundo iugar, B. Waldenfels sefiala del caracter de posterioridad.
(Nachtréglichkeir). La historia no se limita a trasladar la historia desde una
prehistoria “ingenua” en estado de agregacién a una historia completamente hecha.
Por el contrario, la historia retrocede a una protohistoria ({/rgeschichte), a una serie
de instituciones que contintian viviendo en las postinstituciones (Nachstiftungen).
Esto significa que la tradicion no descansa en las experiencias y representaciones
colectivas como en un fundamento seguro, sino que toda innovacion se presenta -
como una “deformacion coherente” a partir de determinadas formaciones: “Lo
antiguo se encuentra en lo nuevo y viceversa”. Asimismo, con los desafios de la
historia se alteran las respuestas posibles. “El juego abierto de desafio y respuesta
no puede ser nunca conducido enteramente a afirmaciones y decisiones de
relevancia de validez (geltungsrelevante)”'®".

En tercer lugar, el autor destaca la contingencia de los ordenes, cuya positividad
no puede ser reducida ni al plano de los hechos empiricos como tampoco puede
aspirar a estructuras esenciales, convoca a un pensamiento de la historia en el que
el sueiio de una historia universal unitaria se desvanece. En el ensayo titulado “De
Mauss a Lévi-Strauss”, Merleau-Ponty hace referencia a una forma lateral de lo
universal: “Hay una segunda via hacia lo universal ya no la de un universal

abarcador (surplomb) de un método estrictamente objetivo, sino un universal

lateral”. Y, a continuacion agrega: “[...] la incesante prueba del si mismo por el otro

8 Idem, p. 61-62.

" Idem, p. 298.

19 Cf. B. Waldenfels, Phinomenologic in Frankreich, p. 185.
'8! B. Waldenfels, Deutschfranzésische Gedankengdnge, p. 26.
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162 yropia de la experiencia etnolégica abre el camino

y del otro por el si mismo
hacia este tipo de universalidad.

Para finalizar, es importante tener presente que no es una exigencia de la
racionalidad que las significaciones, ya sea las del lenguaje o las de la historia, se
encierren en una definiciéon. La racionalidad solo exige que, por un lado, toda
experiencia lleve consigo puntos de atraccién para todas las ideas, y que, por otro,

las ideas tengan una configuracion. Este doble postulado es el de un mundo cuya

unidad es casi invisible y esta construida sobre nuestras adquisiciones culturales.

¢

"2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 150
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CAPITULO IV

LA EXPLICITACION ONTOLOGICA DE LA FENOMENOLOGIA

La descripcién del mundo percibido realizada a partir del descubrimiento del
cuerpo como cuerpo activo o capacidad simbélica puso de manifiesto que el mundo
percibido es de tal naturaleza que todo lo que adviene a él adquiere sentido en
términos de un lenguaje cuyos depositarios son los hombres. Las creaciones del
artista como las decisiones libres del hombre proporcionan a ese mundo un sentido
figurado que no existia con anterioridad a ellas. Ahora bien, si el mundo percibido,
se le presenta al hombre como “herencia y quehacer”, es porque en €l anidan
conjuntamente las dos instancias que hacen de la expresion un fendémeno
paraddjico, que podemos describir con los siguientes términos: mas alla de lo que
cada conciencia puede producir “hay sentido, dimensiones, figuras™y, sin embargo,
son los hombres quienes “hablan, piensan, ven”'. Los alcances de esta paradoja
solo pueden ser entrevistos en el proceso por el cual un sentido latente es llevado a
~ su expresion. Nosotros hemos mostrado, en los capitulos dedicados al lenguaje y a
la historia, la riqueza de matices que Merleau-Ponty le otorga a este fendmeno. A
partir de esos andlisis se corrobora que la teoria de la expresion posee dos
vertientes. Por una parte, se trata de una basqueda acerca de la expresion
propiamente dicha a la luz de la creacion literaria y pictorica. Por la otra, esta teoria
de la expresion desemboca en una teoria general de la intersubjetividad que
concierne a la coexistencia de los hombres en la cultura. La teoria de la expresion
se vuelve reflexion sobre el sentido histérico’.

Sin embargo, el fenémeno de la expresion no se agota en una instancia
meramente descriptiva, por mas rica que esta pueda ser, sino que Merleau-Ponty
avanza en sus investigaciones con la finalidad de mostrar que no se trata de una

paradoja del hombre sino del ser: “el mundo perceptivo [...] que no contiene ningin

' M. Merleau-Ponty, Signes, p. 28.
? Cf. R. Barbaras, Chiasmi international. Merleau-Ponty de la nature a l’ontologie, Paris, Vrin,
2000, pp.50-51.
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modo de expresion y que no obstante los invoca y los exige a todos [...] - ese
mundo percibido es en el fondo el Ser’”.

La meditacion de Merleau-Ponty en sus altimos escritos, se dirige a retomar,
profundizar y rectificar la reflexion anterior en la perspectiva de laﬂ ontologia.
Desde las primeras notas de trabajo de Lo visible y lo invisible, el autor insiste en
subrayar que los andlisis sobre la naturaleza, la vida, el cuerpo humano y el
lenguaje le permitiran avanzar por el camino del mundo de la vida (Lebenswell) y
del ser salvaje. La profundizacion en el mundo percibido como dimensién no-
instituida va a implicar entonces una profundizacién en el ser natural. Con otras
palabras, a partir de la elaboracion de la naturaleza como instancia no constituida
Merleau-Ponty intenta dilucidar las relaciones entre los montentos de la serie
physis-logos-Historia. ‘

Es el ser natural lo que resiste a la reflexion fenomenologica e i‘mpide la
posibilidad de una reduccién completa4, En una intervenciéon que Merleau-Ponty
tuvo en el “Coloquio de Royaumont”, estima que la reduccion fue siempre
presentada por Husserl como “una especie de paradoja y una especie de enigma’.
Los textos de Husserl dejan entrever que la dificultad planteada por la reduccion no
es una dificultad de hecho sino de derecho’. Tal dificultad, segin Merleau-Ponty,
se manifiesta en la siguiente pregunta: “;De dénde procede esta resistencia de lo
prerreflexivo a la reflexién?”. A continuacion agrega que esta resistencia no debe
ser vista como una “adversidad sin nombre”, ya que no se trata de una fuerza
irracional que se contrapone a la reflexion, sino mas bien, lo pre-reflexivo es el
indicio de una experiencia que no puede ser absorbida por la conciencia y que
forma parte de ella. La respuesta a esta resistencia se encuentra en la ontologia.
Més precisamente, la tesis central del articulo “El filosofo y su sombra” reza:

Lo que resistc cn nosotros a la fenomenologia, -¢l ser natural, el principio ‘barbaro’ del
que hablaba Schelling.- no puede permanecer fucra de la fenomenologia y debe tener su
lugar en elia’. '

3 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, pp. 223-224.

* Recordemos gue desde el “Prologo™ de ta Fenomenologia de la pereepcion ¢l antor afirmaba que:
“la mayor cnsefianza de la reduccion es la imposibilidad de una reduccion completa™ (M. Merleau-
Ponty, Phénoménologie de la perception, p. VIII). No obstante, este reconocimiento, no se advierte
con claridad que hace frente al proceso reductivo llevado a cabo por la conciencia y que impide la
realizacion de la constitucion. )

5 Se entiende por dificultad de hecho: una dificultad que se puede resolver dentro de los propios
principios de una filosofia. Segin fa interpretacion de Merleau-Ponty, la dificultad planteada por la
reduccion es para Husserl una dificultad de derecho, esto significa, que no se puede resolver dentro
de su propia concepeion, o sea, el proceso de la reflexion y la conciencia.

¢ M. Merleau-Ponty, Signes, p. 225.
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Ahora bien, el pés_aje al ser salvaje es “por definicién” progresivo e ingompleto,
pero no debe ser'compréqdido como una imperfeccion: “[...] la incompletud de la
reduccién [...] no es un obstécul? a la reduccion, es la reduccion misma, el
descubrimiento del s'évr vertical”’. Bste descubrimiento implica, como se apreciard
en la exposicion desarrollada en este capitulo, que la conciencia posee lo que
Merleau-Ponty |lama un punto ciego (punctum caecum) y esto es “[...] su

vinculacién al ser, su corporeidad [...] la carne en que nace el objeto”s. Es,

;}ecisamente, porque la filosofia ha ignorado este otro lado de la conciencia, que la '

reflexion pretende reducir la dimensién de lo no-reflexivo a los actos espirituales
de la conciencia. El reconocimiento de este punto ciego convierte a la reduccion

fenomenolégica en una “dificultad de principio™.
1. La disolucion de la correlacion noesis-noema

Desde la primera nota de trabajo de Lo visible y lo ih visible, Merleau-Ponty pone
de manifiesto su intencion de elaborar una ontologia y aclara que ésta debe ser
considerada como una continuacion de su articulo “El filésofo y su sombra”, en el
cual advierte que las dificultades originadas por la analitica intencional ya habian
sido entrevistas por Husserl'’. En este articulo enuncia el propésito de continuar su
reflexion a partir de las sombras dejadas por las limitaciones del andlisis
constitutivo con la intencién de “[...] desvelar un reverso de las cosas que nosotros
no hemos constituido”'. Merleau-Ponty encuentra en la “constitucién preteérica”,
presentada por Husserl en /deas 11, una serie de indicios para la elaboracjon de una
ontologia, la cual debe comenzar por descifrar “[...] las referencias intencionales
que remiten del universo de las blosse Sachen, o de las cosas extensas, al de las
‘cosas preteéricas’, a una vida de la conciencia anterior a la ciencia”'?.

La vida humana més natural apunta a “un medio ontolégico” que no sojo debe ser

diferenciado del ser-en-si del que se ocupan las ciencias de la naturaleza, sino

también de la filosofia trascendental. El desvelamiento de la capa pretqorica, que

M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 232.

8 Idem, pp. 301-302.

M. Merleau-Ponty, Signes, p. 225.

1 Husserl no oculta que la analitica intengional avanza conjuntamente en dos direcciones opuestas:
“{...] por un lado, desciende hacia la Natpraleza, hacia la esfera de la Urprdsentierbgre, mientras
que por otra parte, conduce hacia el mundq de las personas y de los espiritus” (Jdem, p. 324).

" Idem, p. 227. ' ' )

12 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 113.

i

pioo
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Merleau-Ponty define como la operacién propia de la fenomenologia, implica
poner de manifiesto que la idealizacion llevada a cabo tanto por las ciencias de la
naturaleza como por la filosofia deben comenzar por reconocer su caricter .
derivado.

Si la reflexién se lleva a cabo “[...] respecto de un término ya‘dado y que se

13 noes lo

oculta en su trascendencia a la mirada misma que ahi va a investigarlo
prerreflexionado lo que debe ser objeto de discusién, sino la reflexion misma. La
tarea de la reflexion es superar el frente a frente del sujeto puro y de las pﬁras cosas
y descubrir la capa donde emergen, para lo cual debe comenzar por transcribir “el
dibujo de la vida intencional”™*, ﬂ

La constitucién preteédrica debe dar cuenta de que hay nudos de significacion
alrededor de los cuales gravitan el mundo y el hombre y de los que se puede decir
indiferentemente que, para nosotros, estan siempre “‘ya constituidos” o que no estan
“nunca completamente constituidos”, porque respecto de ellos la conciencia esta
siempre retrasada o adelantada, pero nunca les es contemporanea. Precisamente en
referencia a estos seres predados Husserl evoca una constitucion que no procede
“[...] por la captacién de un contenido como ejemplar de un sentido o de una
esencia, una intencionalidad operante como la que anima al tiempo, mas antigua
que la de los actos humanos™".

Estas consideraciones conducen a Merleau-Ponty a redescubrir el mundo
percibido a través de un trabajo comparable al de un arqueélégo. Este descenso al
dominio de la arqueologia lleva consigo una transformaciéon del campo teérico que
se advierte a través de interrogantes que versan sobre:

- ;como la infraestructura (el ser salvaje) que se encuentra méas aca de
nuestras tesis y de nuestra teoria, puede a su vez reposar sobre los actos de la
conciencia absoluta? |

- (el descenso al dominio de la arqueologia, propuesto por nuestra ontologia,
no cambia nuestra concepcion de la ndesis, del ndéema, de la

intencionalidad?

¥ M. Merleau-Ponty, Signes, p. 204.

1 Idem, p. 226. Merleau-Ponty reconoce expresamente que Husserl en la medida en que presenta la
reflexién como relativamente fundada, verdadera solo a titulo derivado supera sin ignorar la
correlacion del sujeto y del objeto '

15 Idem, p. 209.
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.~

- ges legitimo buscar en una analitica de los actos lo que sostiene en Gltima
27,

instancia nuestra viday la del mundo

De este modo los interrogantes aludidos manifiestan la necesidad de llevar los |
resultados de la Fenomenologia de la percepcion a una explicitacion ontolégica'”.
Como el autor lo expresa, los problemas que se presentan “[...] se explican porque
he conservado en parte la filosofia de la ‘conciencia’”!®. Se trata entonces de
demostrar que lo que en las primeras obras hubiera podido ser interpretado como
psicologia es en realidad ontologia.

La comprensién de esta explicitacion en el conjunto de la obra merleaupontiana
ha conducido, como ya esbozamos en la “Introduccién”, a establecer diferentes
lineas de interpretacién. Por un lado, existe una investigacioén que se dirige a buscar
en las primeras obras aquellas cuestiones que, si bien no aparecen claramente
formuladas, constituyen la base que dard lugar a la ontologfa. Por otro, se ha
querido sefialar que ya en la lectura de la Fenomenologia de la percepcion
convergen dos tendencias: una tendencia de compromiso que en cierto sentido
permanece prisionera de la fenomenologia de la conciencia; y, una tendencia
radicalizada, que implica una toma de distancia respecto de la conciencia éomo el
4mbito de la formacion de sentido. La primera linea est4 representada por Renaud
Barbaras y, la segunda, por B. Waldenfels.

Para R. Barbaras, la Fenomenologla de la percepcion es una obra esencialmente
preliminar que adquiere su alcance definitivo a la luz de las investigaciones
realizadas en las obras posteriores. Los textos que preceden a Lo visible y lo
invisible deben ser considerados como el camino que lo conduce a la ontologia
Asi, el pensamiento de Merleau-Ponty es profundamente unitario, ya que Lo visible
y lo invisible recoge desde un comienzo todo lo que habia sido pensado con
anterioridad. El lazo de union entre ambas obras lo constituye la filosofia de la
expresion, que aparece en los escritos que entre los afios 1949 y 1952 Merleau-
Ponty dedicé al estudio del lenguaje, la historia y la naturaleza. Segun este autor, se
puede hablar en la Fenomenologia de la percepcion de un movimiento progfesivo
seguin el cual, una vez realizado el retomo al cuerpo y al sér-en- el-mundo, trata de

retomar los diferentes niveles de la expresion como modalidades del ser-en-el-

S

1 Cf. Idem, p. 208.
17 Cf., M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p.237.
18 Ibidem
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mundo. La filosofia de la expresion suscita en cambio un movimiento regresivo,
que parte de la cultura y del lenguaje para retroceder a su suelo originario, es decir,
al ser del mundo de la vida. La ontologia nace de este movimiento reéresivo. En
conclusién, convertida en filosofia de la expresion, la fenomenologia de la.
percepcion se realiza finalmente como ontologia. Para Barbaras, el problema de la
expresion como suelo de la idealidad, representa el “punto ciego” de la
lienomenologta de la percepcion, y, por lo tanto, el terreno privilegiado sobre el
que se efecttia el pasaje a la ontologia. El analisis de la experiencia perceptiva puso
de manifiesto que el mundo no es colocado a titulo de néema por una conciencia
constituyente, sino dado bajo la forma de una presencia global y opaca a una
existencia indivisa. Sin embargo, como ya hemos visto, Merleau-Ponty formula la
necesidad de proceder a una profundizacion en lo percibido, que debe mostrar qyue
el conocimiento propiamente dicho no vuelve superficial la experiencia perceptiva
de 1a cual brota. En un texto inédito del afio 1952 en el que Merleau-Ponty expresa
el itinerario y la orientacién que tomaran sus investigaciones, después de la
publicacion de sus dos primeras obras, plantea la siguiente cuestion:

[...] si ahora consideramos por encima de lo percibido el campo del conocimiento
propiamente dicho, donde el espiritu quierc poseer lo verdadcro, [...] icl orden de lo
percibido no se vuelve figura de simple apariencia y el entendimiento puro es una
nueva fuente de conocimiento respecto de la cual nucstra familiaridad perceptiva con el
mundo es solo un esbozo informe?"”.

Esta interrogacion expresa, por un lado, la necesidad de realizar el paso de lo
dado en la percepcion a una reflexién explicita”, y, por otro, el peligro de subsumir
el mundo percibido en el ambito de un conocimiento puro que termine por
relativizar las modalidades empiricas de la donacién de sentido dada en la
percepcion. Segun B. Barbaras, si no se trata expresamente el problema de la

idealidad, se corre el riesgo de que la experiencia perceptiva aparezca como una

¥ M. Merleau-Ponty, Parcours deux 1951-1961, p. 41. La respuesta a la cuestion enunciada arriba,
segiin el autor, requiere la elaboracion de una teoria de la verdad y de la intersubjetividad. Si bien
fueron tratadas en algunos de sus ensayos como, por ejemplo, “La duda de Cézanne” o “La novela y
la metafisica” exige la elaboracién rigurosa de sus fundamentos filosoficos. Esa elaboracion se
centra, especialmente, en el fenémeno de la expresion linguistica que ofrece nuevos elementos para
el andlisis de la experiencia percepliva, asi como para la del tiempo y la historia.

2 Ete reconocimiento se expresa, precisamente, en un texto de La prosa del mundo, en el cual el
autor intenla mostrar que alin las verdades mateméticas deben comenzar por reconocer su
enraizamiento en el mundo abierlo por la percepeion, sin, por eso, quedar reducidas a esta mera
constatacion. Ya que “por mds firme que sea mi captacién perceptiva del mundo, depende por
completo del movimiento centrifugo que me arroja hacia él, y no lo rccobraré nunca sino a
condicién de plantear yo mismo y espontdncamente las nucvas dimensiones de su significacion™
(M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 175).
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forma de conocimiento confusa‘y la percepcion pase a ser un grado inferior del
conocimiento, en el que la opacidad del mundo tendria un aspecto negativo.

Ahora bien, el retomo a lo fenomenolégico solo puede tener un alcance
filoséfico, afirma R. Barbaras, si “el suelo de las idealizaciones es también la
fuente de esas idealizaciones”. Con la finalidad de mostrar como las formaciones
ideales se enraizan en lo percibido, es necesario captarlas -en el lugar de su
nacimiento, esto es, en el seno de la palabra. Puesto que la éxpresién linguifstica
tiende en virtud de su propia operacidn a ignorarse como operacién expresivay a
aparecer como la traduccién de un texto ideal, es necesario, suspender la teleologia
de la palabra instituida a fin de revelar la expresion como suelo especifico de la
idealidad. Resulta asi que el sentido de ser del mundo percibido es vuelto a elaborar
a partir del fendmeno de la expresion que permite abordar aqu"éllo que abre la via a
una ontologia®. La elaboracién de una teoria de la expresion que, como hemos
visto, desemboca en una teoria del sentido histérico pone de relieve la necesidad de
interrogar el suelo originario a partir del cual brota ésta. La teoria de la expresion
muestra que el sentido tanto artistico como literario es un sentido no-instituido por
la conciencia perceptiva; por consiguiente, Merleau-Ponty se ve llevado a una
comprensién de la percepcion a partir de la naturaleza como lo no-instituido. Con
otras palabras, en el horizonte de la institucion lo percibido ya no es captado desde
la perspectiva de la conciencia encamada sino que remite ‘a un tipo de ser
especifico, el ser natural.

En la segunda linea de interpretacién se encuentra la obra de B. Waldenfels.
Segun este autor, el acceso a los fenémenos que Merleau-Ponty inaugura puede ser

caracterizado como la busqueda de una “tercera dimensién”?

en que deberian
- converger los puntos de vista extremos. Los conceptos de estructura o forma, junto
con los de significado o sentido, adquieren un peso decisivo para la articulacién de

este nuevo campo teérico. Desde esta perspectiva, B. Waldenfels intenta mostrar

' Cf. Renaud Barbaras, Le towrnant de I'expérience. Recherches sur la philosophie de Merleau-
Ponty, Paris, Vrin, 1998, pp. 183-199.

% La expresion “tercera dimension” es utilizada por Merleau-Ponty para referirse a la necesidad de
encontrar un “medio comtin”en el que finalicen las investigaciones convergentes de la filosofia y el
saber positivo (El tema fue explicitado en el capitulo I1 al tratar la superacion de dos puntos de vista
extremos acerca de la interpretacion del hombre). Resulta decisivo sefialar para la investigacion que
hemos emprendido en los dos Gltimos capitulos que la expresion “tercera dimension” vuelve a ser
utilizada por Merleau-Ponty para aclarar que entre la produccion (Erzeugung) llevada a cabo por la
filosofia y el desvelamiento, por parte de esta, del origen (Ursprung) de la pasividad no hay una
mezcla de inmanencia y de causalidad: “Es descubrimiento de una tercera dimension, la de la o, la
del Ser [...]” (M.Merleau-Ponty, Notes de cours sur L origine de la géométrie de Husserl, p. 16).
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que en la Fenomenologla de la percepcion la tercera dimensién puede ser
caracterizada de dos maneras, debido a que se advierte una doble tendencia que
luego desaparece por una progresiva radicalizacion del pensamiento de Merleau-
Ponty, que se pone de manifiesto en Lo visible y lo invisible donde el autor dilucida
criticamente ciertas afirmaciones de su obra temprana.

B. Waldenfels distingue en la Icnomenologia de la percepcion una tendencia
comprometida, en la que el punto de vista de la conciencia se debilita porque se
traslada el lugar de la formacion del sentido a un dominio previo (Vorbereich), y
una tendencia radical, en la que se afirma que la racionalidad surge de la
experiencia misma sin que haya un modelo previo al que estemos remitidos ni un
campo previo al que se pueda retroceder.

En el primer caso, tanto el mundo estructurado significativamente como el
proceso de formacién de sentido son pre-dados y caracterizados por una
ambigiiedad abierta Es claro que hay un mundo que precede al sujeto y que, por lo
tanto, se excluye toda posibilidad de transparencia absoluta. Si bien es cierto que el
punto de vista de la conciencia se debilita porque la funcién del sujeto depende de
un nivel mas profundo de la experiencia, no hay, sin embargo, una transformacion
radical puesto que el pre-darse sigue referido a un yo que asume lo pfe—dado. De
esta manera, la vida antepredicativa nos proporcionaria el texto del cual los
conocimientos tratan de ser su traduccion en lenguaje exacto. En sintesis, todo p/'e
puede ser incorporado a la vida de la conciencia como su trasfondo y su historia
previa. B. Waldenfels reconoce que si bien es cierto que se trata de una filosofia de
la subjetividad concreta, el lado subjetivo contintia teniendo un papel privilegiado
respecto de la interpretacion de la tercera dimension. Por otra parte, la tercera
dimension se determina a partir de sus extremos (ni naturaleza, ni espiritu) sin que
se muestre la posibilidad de concebir este campo a partir de si mismo.

El giro decisivo inherente a la tendencia radicalizada es descrito por B.
Waldenfels a través de los siguientes puntos que permiten comprender la
orientacién que toma el pensamiento de Merleau-Ponty fundamentalmente en Lo
visible y lo invisible: |
1.- Desde el momento en que la significacion, el sentido y la esencia son pensados
en términos de Gestalt, se presentan como desviaciones y diferencias dentro de un
campo. El caréacter diacritico y opositivo del signo linguistico es transferido tanto a

la percepcion como a la interpretacion del campo histérico.
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2.- La instancia central de formaciéon de sentido no reside en el ambito de las
intenciones de la conciencia. “Lo originario estalla” y toma la forma de un proceso
de diferenciacién que no puede ser captado en términos de sintesis o de
receptividad. Cuando Merleau-Ponty afirma que aspira a retroceder “detras” de la
oposicion sujeto-objeto o a describir lo que se encuentra “antes” de la separacion y
conduce a la diferenciacién, su intento no debe ser entendido como el retroceso a
un fundamento fijo, ni a un campo previo en el sentido temporal. Se trata de una
tercera dimensién que se mantiene en el medio de la oposicion. De esta manera, la
diferenciacién atraviesa una génesis que solo puede ser pensada estructuralmente
como transformacién de un tejido que precede al anélisis y en el que sujeto y objeto
no estan aun diferenciados.
3.- El “entre” (armazén, juntura, bisagra, etc.) abarcay se superpone a la oposicion
conciencia-ser, sujeto-objeto, ego-alter-ego. Los miembros de este par de opuestos
no tienen sentido antes del proceso de diferenciacion. La nocién” de carne no
caracteriza solamente la existencia corporal, sino que se extiende al mundo.
4.- Con el entrelazamiento de lo visible y lo invisible se abandona una filosofia que
solo tiene en vista la presencia. Lo invisible no es meramente no-visible, sino que
asume la forma de la ausencia. La ausencia, como realidad negativa, esta presente
en el mundo, es el otro lado de lo visible”. Lo negativo no es considerado como
algo posilivo que estd en otra parte, sino como verdadero negativo. El ver es en si
mismo un no ver. Esto significa que la visién no tiene un limite factico y exterior,
sino que posee su limite intemo y de principio: algo determinado es excluido en 'y
por medio de la visién misma. El limite solo puede ser desplazado a través de la
reorganizacion del campo visual. La nocién de Gestalt ofrece, como veremos, la
clave para esta interpretacion. A partir de estas transformaciones, la tercera
dimension, que estaba sujeta a determinaciones vacilantes - puesto que era
caracterizada a partir de sus extremos, adquiere una densidad simbdlica y
ontoldgica que se expresa en el concepto de carne y en el de reversibilidad, que es
su nota fundamental®. _

Antes de entrar en la consideracién de los temas fenomenolégicos a partir de los
cuales Merleau-Ponty elabora su ontologia del Ser bruto, quiero finalizar este

apartado con una reflexion acerca de una pregunta planteada por R. Barbaras: jla

B[] tema de la ausencia remite a la consideracion del ser como ser de trascendencia que sera
explicitado en los puntos cinco y seis de este capitulo. '
2 Cf. B.Waldenfels, In den Netzen der Lebenswelt, pp. 55-75.
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filosofia que surge en el Gltimo Merleau-Ponty es el signo de un abandono de la
fenomenologia o su modo de cumplimiento mas exigent’e’?25 Cuestién dificil de
responder porque el abandono de la fenomenologia significa una ruptura con el
pensamiento de Husserl. Si bien esta ruptura es insinuada por Merleau-Ponty, en
tono también interrogativo® , a ninguin lector le pasa desapercibido que el descenso
al dominio de la arqueologia se realiza desde dentro de la fenomenologia
husserliana. Mas precisamente, Merleau-Ponty se sirve de los analisis realizados
por Husserl en ideas II, donde se advierte que los andlisis acerca de la “cosa
material objetiva”, muestran un “trenzado de implicaciones en el que no se siente
ya la pulsacién de la conciencia constituyente™”. En todo caso, resulta claro que
Merleau-Ponty quiere destacar que la analitica intencional no es la respuesta
definitiva. Pero esto ya fue sefialado con toda claridad por L. Landgrebe, quien
observé que entre la intencién mas originaria de Husserl, que consiste en obtener
con certeza apodictica la seguridad de un punto de partida, a partir del cual puedan
construirse intelecciones apodicticamente ciertas y la conviccion de que la filosofia
no es un saber cerrado, lo cual lo Heva a una reelaboracion permanen'le del punto de
partida, hay una ambigiiedad”®. Es precisamente esta ambigiiedad arraigada en el
propio pensamiento de Husserl “la indicacion de la sombra que acompafia al
filésofo” y pone en evidencia que la confrontacion de Merleau-Ponty con la
fenomenologia no significa “[...] una critica desde afuera, sino por asi decirlo una

critica a Husserl con Husserl™?.

B R. Barbaras, “Merleau-Ponty et la nature”, en Quiasmi International 11, p. 60,
% yéanse los interrogantes, plantcados por ¢l autor, al emprender ¢l descenso hacia ¢l mundo
ercibido (pp. 170-171 de este trabajo).
™. Merleau-Ponty, Signes, p. 209.
® Esta ambigitedad aparece claramente sefialada en Fenomenologia de la percepcion. “Husserl en
su ultima filosofia admite que toda reflexion debe comenzar por volver a la descripeion del mundo
de la vida (LEBENSWELT). Pero agrega que, por una segunda ‘reduccién’, las estructuras del mundo
de la vida a su vez deben ser colocadas de nuevo en el flujo trascendental de una conciencia
- universal donde todas las oscuridades del mundo se aclararian. Sin embargo, es manifiesto que hay
que elegir entre dos cosas: o bien la constitucion vuelve transparente el mundo, y entonces no se ve
porque la reduccion tendria necesidad de habérselas con el mundo vivido, o bien retiene algo de él y
nunca despoja al mundo de su opacidad” (Phénoménologie de la perception, p. 419).
¥ Ludwig Landgrebe, Phdinomenologie und Geschichte, Giitersloh, Gerd Mohn, 1968, p. 171. Es
necesario tener presente que desde la época de la elaboracion de la Fenomenologia de la percepcion
Merleau-Ponty habia tenido acceso a la lectura de algunos de los inéditos y en ese momento ya
advertia en una larga nota una especie de conflicto en el interior del pensamiento husserliano (Cf.
M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 419). En relacion con el acceso por parte
de Merleau-Ponty a los inéditos de Husserl cabe destacar que en ¢l affo 1939 la Revue
Internationale de Philosophie publica un numero especial dedicado Husseri del que Merleau-Ponty
tuvo conocimiento. El articulo de H. Van Breda “Maurice Merleau-Ponty et les Archives-Husser! a
Louvain” fue publicado en la Revue de Métaphysique et de Morale, 67, 1962, pp. 410-430.
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2. Un nuevo enfoque de la intencionalidad o

Antes de iniciar la interpretacién que Merleau-Ponty realiza de_ciertos temas
husserlianos a partir de los cuales elabora su ontologia del Ser b;utd, es necesario
tener presente que, desde la 6ptica de Merleau-Ponty, el pensamiento de Husserl se
" sumerge progresivamente en la ultima direccion, lo que motiva que el esquema de
la analitica intencional, que distingue y describe positivamente una serie de actos u
operaciones de la conciencia, exija un regreso a la esfera pretedrica, en la que se
pone de manifiesto que el yo de los actos debe ser visto desde la capa pre-egolégica
de la que emerge. La tarea de retroceder a la dimensién originaria de la
subjetividad conduce a la protosensibilidad de un pre-yo que esta dotado de
habitualidades instintivas y originarias y que operan con anterioridad a las
habitualidades que provienen de los actos y son adquiridas por el yo a lo largo de
su vida. Las habitualidades adquiridas de la vida del yo estan precedidas por
habitualidades instintivas originarias. El anélisis genético permite poner de
manifiesto tres estadios: el de un yo como polo de irradiacion de actos, el del fluir
de los protoactos que los actos suponen (ichloses Strdmen) y, como condicién de
un orden egolégico, el fluir remite a un transfondo pre-egoldgico configurado por
un sistema primordial de impulsos:

El andlisis estructural del presente primigenio (el fluir permanentemente viviente) nos
conduce a la estructura yoica (Ichstruktur) y a la constante capa inferior del fluir sin yo
(ichloses Stromen), que la funda y que por medio de una reiterada pregunta
retrospectiva conduce a lo que también hace posible y presuponc la actividad
sedimentada, retrotrae a lo radicalmente pre-egolégico (das radikal Vor-Ichliche)™.

Este texto muestra que por més fiel que Husserl haya permanecido hasta el final de
su vida al esquema de la analitica intencional, hay en sus ultimos escritos la
indicacion de nociones que inician una nueva busqueda. Esta, segun Merleau-
Ponty, deber4 centrarse en la nocién de cuerpo, como vidente-visible y como A
realizacién de una especie de reflexion, en la idea de simultaneidad y en la de
accién a distancia.

Esta nueva biisqueda debe comenzar por comprender que el medio ontolégico no
puede ser pensado como un orden de la representacion humana en contraste con un

orden de lo en si, porque “las vivencias” subjetivas forman parte del mundo, estén

% Hua XV, 598.



178

inscritas en el registro que es el Ser. La relacion de pertenencia reciproca entre la
carne del cuerpo y la came del mundo es descrita -como explicitaremos mas
adelante- como el proceso simultaneo en virtud del cual a medida que nosotros .
aprehendemos la naturaleza somos aprehendidos por ella. Para Merleau-Ponty este
tipo particular de simultaneidad delimita un territorio eh el que no puede
introducirse el analisis intencional. En este contexto el concep}o de horizonte como
un nuevo “tipo de ser” o “ser englobante-englobado”, en el sentido de una
referencia intencional reciproca, es lo que establece los limites para tal
explicitacion. Si el ser natural se resiste a ser completamente desenmarafiado y no
puede ser desvelado a través de una reduccion a Jas operaciones constituyentes del
sujeto es necesario encontrar otro modo de acceso. Con la finalidad de considerar
los temas que llevan a Merleau-Ponty a una revision de la fenomenologia
husserliana, partiremos de una nota de trabajo en la que el autor pone de manifiesto
que las habitualidades instintivas, que no nos dan objetos y que, por lo tanto, no
pueden ser consideradas como actos exigen una innovacién de la conciencia como

centro de irradiacion:

El paso decisivo es reconocer que la conciencia es en realidad intencionalidad sin actos,
operante, (fiingierende), quc los ‘objetos’ de la conciencia ellos mismos no son como
algo positivo delante de nosotros, sino nudos de significacion alrededor de los cuales
gira la vida trascendental [...]"'.

En esta nota Merleau-Ponty hace referencia a un texto inédito®?, en el que Husserl
reconoce una intencionalidad de caricter instintivo que predelinea toda
constitucién de la naturaleza, toda accién humana y toda relacién con el otro.

La intencionalidad latente, propia de las habitualidades instintivas, deja de ser
una propiedad de la conciencia y sus actos para convertirse en “vida intencional”.
El paso de la fenomenologia a la ontologfa afecta directamente a la interpretacion
de la intencionalidad, la cual continla manteniendo su naturaieza de
intencionalidad latente en oposicién a la intencionalidad t{:tiéa, pero la nueva
ontologia exige que esta intencionalidad ya no esté sostenida por un arco

intencional que subyace al cuerpo™, sino que a partir de ahora “[...] es necesario

31 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 287.

32 Merleau-Ponty se refiere al inédito “Universale Teleologie”, que fue publicado y traducido al
italiano en el volumen Tempo e Intenzionalita en 1960 y actualmente se encuentra publicado en el
tomo XV de la obra de Husserl.

3 En la Fenomenologia de la percepcion se afirmaba que la vida de la conciencia, tanto del
conocimicnto, como del deseo y de la percepeion, esté sostenida por un “arco intencional” que “{...]
proyecta en torno a nosotros nuestro pasado, nuestro porvenir, nuestro medio humano, nuestra
situacion fisica, nuestra situacion ideoldgica, nuestra situacién moral o, mejor dicho, é] nos sitia
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volver a tomar y desarrollar la intencionalidad fungierende o latente que es

. . . . . 3
intencionalidad interior al ser’™

. Pero esto significa que si la intencionalidad
latente no es una propiedad de la conciencia o de sus actos, el campo de presencia
“[...] es conciencia trascendente, es ser a distancia, es doble fondo de mi vida de
conciencia y es lo que hace que pueda ser Stifiung no solo de un instante sino de
todo un sistema de indices temporales [...]”**. El tiempo no es ni una serie absoluta
de acontecimientos ni un fluir que instituye la conciencia a travésxie sus actos, sino
que, al igual que el espacio, es “una institucién, un sistema de ecjuivalencias”“, y
solo el descubrimiento de lo visible y de la came permite descubrir la “Urstiftung”

‘simultanea de tiempo y de espacio. |

Al presentar estas dificultades se debe tener en cuenta que Merleau-Ponty
descarta tan:to el intento que reduce la intencionalidad a la captacién por parte del
espiritu de una materia sensible que se presente como ejemplar de una esencia,
como el intento de reducir la intencionalidad a la mera constatacién de algo, que
funciona dirigido por una pre-ordenacién o una teleologia trascendente. En ambos
casos, se pasa por alto que el ser es ser a distancia, y que las cosas estan ante
nosotros entreabiertas, esto significa, “desveladas y ocultas”. '

En un articulo cuyo sugestivo titulo es: “;Una intencionalidad sin sujeto ni-
~ objeto?”, R. Bemnet considera que, con la introduccién de una conciencia de sf
retencional y cinéstesica y con el desarrollo de la nocién de mundo éuya pre-dacién
precede la dacién de todo objeto intencional, Husserl ya se_‘sit_ﬁ'a en el mismo
terreno de sus sucesores y criticos:

El aparecer de los objetos esta precedido y hecho posible por la pre-darse de un mundo
que no aparece més a la manera de un objeto, pero cuyo aparecer no deja aun de
presuponer una forma particular de intencionalidad que Fink y Merleau-Ponty han
llamado ‘operante’ (fingierend) y que Heidegger ha bautizado ‘trascendencia del ser-
en-cl-mundo del Dasein’’.

Ahora bien, R. Bernet advierte que si bien el andlisis dela pre-darse del mundo y
de la pre-darse de si conduce a poner de relieve una intencionalidad sin objeto, esta

intencionalidad plantea consecuencias en lo concerniente al caracter egolégico del

bajo todas estas relaciones”. La intencionalidad latente que como intencionalidad motriz era
asignada al cuerpo en tanto “yo puedo” es atribuida a la carne como el tejido del que emergen tanto
el cuerpo, como las cosas y los otros.

M M. Merlcau-Ponty, Le visible et l'invisible, pp. 297-298.

3 Idem, p. 2217.

% Jdem, p. 238.

3 Cf “Una intencionalidad sin sujeto ni objeto?”, en Rosemary R.P de Lemer [ed], El
pensamiento de Husserl en la reflexion filosdfica contempordnea, Lima, Pontificia Universidad
Catolica del Pert, 1993, p. 169
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sujeto y, por lo tanto, queda abierta la cuestion de una intencionalidad sin sujeto
egologico. En realidad, lo que la apertura al mundo, con su consiguiente nota de
negatividad, esto es, de ocultamiento y desocultamiento, pone en cuestion es la
concepcién cartesiana de la subjetividad como luz natural, esto es, la de un
entendimiento que capta ideas claras y distintas. Asi, “[...] el sujeto se convierte en
aquel a quien est4 destinado el don de lo predado y la intencionalidad que habita su
vida se define por su capacidad de recibir tal don y de hacer de él un uso
fecundo™®. No obstante esto, para Merleau-Ponty la respuesta originaria exfgida .
por tal don no reside en una actividad de constitucion sino en una aceptacion
confiante que Merleau-Ponty en Lo visible y lo invisible llama “fe perceptiva”, que
no es otra cosa que la presencia perceptiva al mundo llevada a cabo por nuestro
cuerpo. La fe perceptiva es la experiencia de habitar el mundo por Tnuestro cuerpo y
acceder a las cosas por su mediacién. Esta experiencia, en la que se enlazan
creencia e incredulidad, no pone en duda el mundo y, por lo tanto, no nos sitia ante
la alternativa de tener que distinguir entre la evidencia de ver y la de ver lo
verdadero. El mundo no estd aqui separado de nuestra aprehension sobre él, es
dado como siendo de suyo y no necesita de pruebas®.

El tratamiento de esta nueva manera de enfocar la intencionalidad se pone de
manifiesto a través de la revision de dos cuestiones intimamente conectadas: la
relacién entre pasividad y espontaneidad y la nocién de “campo de presencia” que
en la Fenomenologla de la percepcion fue utilizada para los andlisis del tiempo y

“del espacio.
a. La revision de lo pasivo y lo activo

Merleau-Ponty comienza por advertir que la filosofia deberia hablar de “la
pasividad de nuestra actividad” ya que por novedosas que puedaﬁ ser nuestras
iniciativas personales: “[...] nacen en el corazon del ser, estan enlazadas sobre el
tiempo que fluye en nosotros, apoyadas sobre [...] las bisagras de nuestra vida
[...]""°. Nuestros actos conscientes se efectiian a partir de un campo de existencia
ya instituido y cuyo peso interviene en las acciones a través de las cuales lo

transformamos. Con otras palabras, toda percepcion presupone que, sobre el

3 Idem, p. 171.
¥ Cf. M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 49.
“dem, p. 274.
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trasfondo de un campo, se destaque previamente algo que incita a ser captado y

sobre lo cual puede volverse el yo en una operacién objetivante.

A partir del estudio que en Lo visible y lo invisible Merleau-Ponty dedica a la-

explicacién que el anlisis reflexivo realiza de la fe perceptiva, puede inferirse que
la pasividad y la actividad solo pueden ser tratadas como realidades opuestas
cuando se pretende considerarlas’ desde la perspectiva de una conciencia que

atribuye espontaneidad al “yo pienso”. El ser objeto y el ser sujeto no constituyen

una alternativa, sino que el mundo abierto por la percepcién es “el campo ambiguo-

de los horizontes y las lejanfas™' que no puede ser considerado "r'ni'como una region
del mundo objetivo ni tampoco puede ser incluido entre “los hechos de la

conciencia” o “los actos espirituales”. La percepcion como conciencia

constituyente de lo percibido no es suficiente para explicar lo que es un horizonte o '

una lejania puesto que al ser “conocimiento y posesién de si misma” no esta en

condiciones de abrirse al mundo, el cual “[...] est4 ahi para ella desde el comienzo,

y a partir del cual solamente ella se sabe como la titular anénima hacia la que se
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encaminan las perspectivas del paisaje”™*. Al plantear la cuestion de esta manera, el

autor es consciente de que estas afirmaciones pueden recibir la siguiente respuesta: -

si para salvar lo original del mundo como tema preobjetivo hay que negarse a
convertirlo en el correlato inmanente de un acto espiritual, la apertura al mundo
puede convertirse en una especie de preordenacion que el sujeto solo se limita a
registrar, esta pasividad, “[...] una vez introducida en mi, lo corrompera todo,
cuando yo pase, [...] al orden del pensamiento y tenga que e)éblicar cOmo yo pienso
sobre mis percepciones [...]”*. Sin embargo, el punto de partida propuesto por

Merleau-Ponty no reside, como ya dijimos, en oponer a la conciencia un orden de

cosas en si en el que ella no puede penetrar, sino que mas bien se trata “[...] de |

volver a considerar las nociones solidarias de-lo activo y lo pasivo”"4 sin que ello

implique mantener la pasividad en lo relativo a lo trascendente y adjudicar la -

espontaneidad a un tipo de pensamiento inmanente. Esto serfa una forma de
conservar encubiertamente la oposicién
Para salir de esta antinomia es necesario tomar un punto de partida diferente al de

la filosofia reflexiva. El nuevo punto de partida hay que buscarlo en la dimensién

! Idem, p. 41.
2 Idem, p. 42.
3 Idem, p. 66.
YU Cf, Idem, p. 67.



182

ontologica que adquiere lo sensible. La comprension de lo sensible exige tener en
cuenta que, por un lado, Merleau-Ponty descubre que las categorias de concienciay
de objeto que utilizaba espontaneamente son idealizaciones que remiten a un suelo
mds primitivo® y, por otra parte, el patrén de medida debe ser extraido del cardcter
absolutamente originario de la existencia sensible. Esto significa que lo sensible es
concebido en y por si mismo como dotado de un sentido de ser originario y
original. Lo sensible que era implicitamente captado como lo que procede de un
sujeto sintiente y de una naturaleza, es ahora comprendido como una dimension
primera. Lo sensible no remite a una capa descriptiva ~que dejaria fuera de ella las
dualidades categoriales. por el contrario, nombra el plan ultimo donde deben
conciliarse la identidad y la diferencia del sintiente y lo sentido y, por lo tanto, las
exigencias de la experiencia y del pensamiento®. De esta manera, para Merleau-
Ponty la experiencia del sentir no se refiere a la actividad de un sujeto que siente,
sino a la sensibilidad o visibilidad intrinseca del Ser. La presencia a si es preéencia
a un mundo diferenciado Es la diferenciaciéon interna de lo visible que da
nacimiento al para si*’. Si se parte de lo visible y de la vision, de lo sensible y del
sentir, tal como es pensado por el autor en su ontologia, se alcanza una nocién
nueva de la subjetividad: “[...] no hay més ‘sintesis’ hay contacto con el ser a través
de sus modulaciones, o sus relieves”, y, -més adelante agrega- que el otro “[...] es
tomado en el circuito que lo ata al mundo, como a nosotros, y por ahi también en el
circuito que lo li_ga a nosotros- Y ese mundo no es comun, es intermundo- Y hay
_ transitivismo por generalidad [...]: actividad no es lo contrario de pasividad”“.

En Lo visible y lo invisible, el sentir se caracteriza por “[...] la unidad de una
experiencia subjetiva y de una trascendencia efectiva”. Esto permite ver la paradoja
inmanencia-trascendencia, que estaba ya en la I'enomenologla de la percepcion,
desde una dimensién ontolégica. El mundo no es otra cosa que mi experiencia y,
no obstante, esta experiencia me inicia a un mundo que me precede y me
sobrevivira. Mas precisamente, hay una aparente contradiccion entre una
“inmanencia de principio”, puesto que el mundo o el pasado son lo que el sujeto

encuentra detras o alrededor de él y una “trascendencia de hecho”, puesto que

S CL. Idem, pp. 208-209.
6 Cf. R. Barbaras, Le tournant de 1 'expérience. Recherches sur la philosophie de Merleau-Ponty,
pp- 25-26.

Cf. M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 245.
® Idem, pp. 322-323. En otra nota de noviembre de 1960, Metleau-Ponty afirma que el quiasmo o la
reversibilidad [...] es un acto de dos caras |...]. Circularidad hablar-cscuchar, ver-ser visto, percibir-
ser percibido, [...] actividad = pasividad” (Idem, p. 318).
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existen en la vida del sujeto antes de aparecer como objeto de sus actos expresos”’.
Asi, la percepciéon da cuenta de la paradoja inmanencia-trascendencia:
“Inmanencia, puesto que lo percibido no puede ser extrafio a aquel que percibe;
trascendencia, puesto que lo percibido implica siempre un més alla de lo que es
actualmerite dado”. Estos dos aspectos no son contradictorios ﬁorque la “la
aparicién ‘de alguna cosa’ exige indivisiblemente esta presenciay esta aus.encia”so.
La mirada ilustra esta experiencia: Por ejemplo, la experiencia de la mirada frente
al escrito que alguien est4 leyendo ante un auditorio no puede ser reemplazada por
ninguna de las miradas de los que escuchan y, sin embargo, el que esta leyendo
advierte que el escrito puede ser accesible de la misma manera y en el mismo
momento a las miradas de los otros. Es decir, que en el mirar el escrito del lector
eventual las otras miradas estan al mismo tiempo en cierto modo ausentes y en
cierto modo presentes. Las cosas y los otros estan ausentes de mi como yo de ellos,
pero esta distancia es una “extrafia proximidad” en cuanto se da con el ser sensible
que no comprende solamente las cosas, sino todo aquello que se dibuja en su
campo “aun en hueco, todo lo que ahi deja su huella, todo lo que figura ahi, aun a
titulo de separacion como una cierta ausencia”. Tanto lo aﬁimales como los
hombres son esto: “seres absolutamente presentes que tienen una estela en lo
negativo. [...] Pero la ausencia se encuentra enraizada en la presencié“.

Ahora bien, Merleau-Ponty dice expresamente que la paradoja de un “ser carnal”
como “ser de latencia y presencia de cierta ausencia” es un prototipo del Sery que
esta paradoja es constitutiva de todo ser visible. Lo que llamamos v.isible es “una
superficie de una profundidad”; lo visible en su totalidad esta detras, después o
entre los aspectos que vemos y el modo de acceder a él es a través de nuestro
cuerpo no como si éste fuera el soporte sobre el que se apoya un ser cognoscente,
sino como la apertura que nos abre al ser. Merleau-Ponty se propone mostrar que lo
invisible no es produccion pura sino, por el contrario, “[...] un hueco en lo visible,
un pliegue en la pasividad™?.

No solo por el cuerpo sino también por el ejercicio del lenguaje el sujeto
experimenta en si mismo y en el dialogo con el otro que “la actividad es cada vez el

otro lado de la pasividad”. La palabra pasa de un espacio de.conciencia al otro por

* M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 418.

M. Merlcau-Ponty, Le primat de la perception el ses conséuqences philosophiques, pp. 49-50.
' M. Merleau-Ponty, Signes. p. 217. :

52 Idem, p. 289.
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un fenémeno de usurpacién o propagacion , se da algo ast comé “una invasion
mutua del yo sobre el otro y del otro sobre el yo™. Por eso, ni el hablar es solo una
iniciativa del sujeto ni el escuchar se reduce a aceptar la iniciativa del otro: “Como
sujeto hablante y activo me propago sobre el otro que escucha, como sujeto que
escucha.y pasivo, dejo al otro propagarse sobre mi”**. Ahora bien, esto es posible
porqu‘,e como sujetos hablantes reanudamos un esfuerzo, mas antiguo que el de
nuestro mundo actual, [...] sobre el cual nosotros estamos ensamblados el uno y el
otro y que es la manifestacion, el devenir de la verdad™®®. El poder del lenguaje se
encuentra en su presente; es vdecir, “en el momento en que €l ordena las palabras
para hacerles decir mds que lo que ellas jamas han dicho”*. La estela que el pasado
ha dejado esta recubierta por un nuevo acto de pensamiento productivo, que
pleniﬁcé el pasado rememorado. La palabra es anticipacion y recuperacion, ya que
a través de ella nos encontramos abiertos a un mundo cultural en el que el yo y el
otro, el pasado y el presente, se entrelazan. De esta manera, la palabra no es solo el
producto del pensamiento activo; ella pone de manifiesto que el pensamiento es el

reverso de nuestro ser pasivo.

b. Limitaciones a la nocion de campo de presencia

La reversibilidad que implica un reenvio intencional reciproco y que -como
analizaremos en el capitulo siguiente- es la nota fundamental de la carne marca
para Merleau-Ponty el limite de la analitica intencional y obliga a una revision de la
conéepci()n del tiempo y el espacio. El tiempo comprendido como quiasmo, esto es,
como un tomar y ser tomado de manera tal que, como veremos, el pasado y el
presente son uno en el otro, introduce algunas objeciones a la nocién de campo de
presencia (Prdsenzfeld) que en la Fenomenologla de la percepcion habia
constituido el hilo conductor para el andlisis de la temporalidad. ‘

El alcance de estas restricciones que abren el camino a la ontologfa del ser bruto
o salvaje, se hace evidente con el recurso a algunas nociones respecto del anlisis
de la temporalidad, tal como fueron expuestas en la Fenoméhologla de la

percepcion. El contacto inmediato con el tiempo se obtiene en un “campo de '

3 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 185.

3 M. Merleau-Ponty, Résumé de cours 1952-1960, p. 168.
5 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 200.

56 Jdem, p. 58. '
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presencia” que es “|...] la experiencia originaria en que el tiempo y sus dimensiones
aparecen en persona, sin distancia interpuesta, y en una evidencia altima™’. El
campo de presencia dado en la percepcion contiene un doble horizonte de pasado y
de futuro porque arrastra tras si una serie de retenciones y tiende por medio de
protensiones hacia el futuro. No se trata de tres perspectivas captadas en dctos
separados: lo ya sucedido obra sobre la percepcion af:tual y ésta anticipa
intencionalmente el “estilo” del futuro. El tiempo es una red de intencionalidades
por la que el advenimiento de un momento nuevo transforma todos los demas
momentos:

El presente tiene en sus manos el pasado inmediato, sin ponerlo como objeto, y como '
éste retiene de la misma manera el pasado inmediato que lo ha precedido, el tiempo
transcurrido es retomado y aprehendido en su totalidad cn el presente. Lo mismo sucede
con cl porvenir inmincnte que tienc también su horizonte de inmincncia™.

Para Merleau-Ponty, el presente es la dimensién privilegiada porque constituye
nuestro “punto de vista sobre el tiempo”. El presente no esta encerrado en si mismo
sino que se abre hacia un pasado y un porvenir y “[..‘]' lo toca alli donde se
encuentran, en el pasado y en el porvenir mismos™’. El tiempo tiene un caracter
extatico; por eso, cada instante puede contener la totalidad del tiempo. Ademas no
posee ni continuidad ni apoyo en una realidad psiquica, sino que es “huida general
fuera de si mismo™; “estallido”, “dehiscencia” y “desintegraciéon”, aunque no
“desintegracion total” porque tiene una cohesion interna y no se extiende o se
disuelve a la manera de un liquido. Gracias al éxtasis del presente, el tiempo no
est4 en la interioridad ni en la exterioridad, sino en una exteriorizacién por ia que
“somos el surgimiento del tiempo”®.

Ahora bien, para relacionar cada impresion original con sus protensiones y
retenciones, no es necesaria la “sintesis de identificacion” llevada a cabo por una
conciencia reflexiva. Tal sintesis convertiria la serie temporal en una multiplicidad
espacial e impediria la captacion de su deslizamiento. El continuo pasaje y
encadenamiento de los horizontes terhporales debe ser adjudicado a una sintesis de
transicion, que Merleau-Ponty define en los siguientes términos: se trata del “[...]
movimiento de una vida que se despliega y no hay otra manera de efectuarla que
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viviendo esa vida™'. Como ya hemos visto, esta sintesis es posible porque el

" M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 476.
%® Idem, p. 83.

%* Idem, p. 478.

% Idem, p. 489.

81 Idem, p. 484.
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cuerpo presenta una forma originaria de intencionalidad que establece la unidad del
mundo vivido con anterioridad a la sintesis explicita de sus contendidos. Esto
significa que la vida de la conciencia est4 subtendida por un “arco intencional’ que -
proyecta en torno de nosotros nuestro pasado y nuestro porvenir. El arco

intencional convierteval cuerpo en un conjunto de posibilidades motrices que tienen

una espontaneidad propia que permite al cuerpo emitir significaciones para

ordenar toda su experiencia. Esta situacién se refleja en la sintesis temporal. El arco

intencional instituye la sintesis de transicién y evita el problema de la unificacién

posterior de los momentos del tiempo. El arco intencional se encuentra implicito en

el éxtasis temporal:

En realidad, no hay un pasado, un presente y un futuro |..]. El surgimiento de un

presente nuevo no provoca un amontonamiento del pasado y una agitacion del porvenir,

sino que ¢l preseate nucvo es ¢l pasaje de un futuro al presente y del antiguo presente al
pasado, el tiempo, por un solo movimiento de un extrcmo a ofro, se pone en
movimiento®’.

El andlisis de la temporalidad expuesto en la F'enomenologia de la percépcién no
presenta variaciones respecto de la interpretacion husserliana. Sin embargo, llama
la atencién que el estudio se entremezcla con nociones heideggerianas que destacan
el curso del tiempo no tanto como una red intencionalidades sino como una
totalidad®®. Por otra parte, la sintesis de transicion converge con la definicion
~ heideggeriana del tiempo como temporalizacién: “[...] hay un solo tierhpo que se
confirma él mismo, que no puede traer nada a la existencia sin haberlo yé fundado
como presente y como pasado hacia un porvenir, y que se establece de una sola
vez® En ofros términos, “la cohesién de una vida” (expresion tomada de
Heidegger y que remite a Dilthey) es dada con el éxtasis del tiempo.

Sin embargo, P. Ricoeur subraya, que cuando el analisis heideggeriano se afirma
con fuerza, la prioridad otorgada al primado del presente reaparece, asi, por
ejemplo se lee: “El presente (en el sentido amplio con sus horizontes de pasado y
de futuro originarios) tiene, sin embargo, un privilegio puesto que es la zona donde

9605

el ser y la conciencia coinciden Segun Ricouer, estas vacilaciones constituyen

un indicio de la distancia que Merleau-Ponty pone entre él y sus dos maestros y

2 Idem, p. 479.

% Sin embargo, al afirmar que el tiempo, tomado como totalidad, permanece, y esta permanencia es
puesta de manifiesto tanto por el sentido comun como por las concepciones miticas, P. Ricoeur
interpreta, que Merleau-Ponty va mas lejos que Heidegger (Cf. Paul Ricoeur, Lectures 2.La contrée
des philosophes, Paris, Seuil, 1992) C

¢ M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 481.

5 Idem, pp. 484-485. ‘
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finalizan por situar el analisis merleaupontiano de la temporalidad mas alld de
Husserl y Heidegger en un doble sentido: “[...] por una parte, ésta (la temporalidad)
conduce a la interpretacién del fenémeno de la intencionalidad hasta el punto en
que se descubre su enraizamiento en la estructura ontolégica del ser en el mqndo;
por otra parte, este analisis recuerda que la hermenéutica del ser-ahi pertenece atin

a la 8poca fenomenologica de la ontologia”®

3. La intencionalidad como emanacién de un tejido

Las dificultades que en las notas de trabajo de Lo visible y lo invisible Merleau-
Ponty plantea respecto de la nocion de temporalidad y que constituyen la base para
la elaboracion de una ontologia que integra la intencionalidad al ser giran alrededor
de dos problematicas intimamente ligadas entre si. En primer lugar, el
reconocimiento explicito de un pasédo “intemporal”, “dimensional” o “mitico”
conduce a Merleau-Ponty a preguntarse: “;Qué valor tiene en relacién con él la
analitica intencional?’@. En segundo lugar, el fenomeno del olvido que por
naturaleza es discontinuo, plantea un problema al diagrama del fluir temporal a
través del cual se habia puesto de manifiesto la continuidad del tiempo. La
consideracién explicita de estos temas abren el camino para acceder a la ontologia
del Ser bruto o salvaje. '

En una nota titulada Pasado “indestructible”, y analitica intehcional, -y ontologia
Merleau-Ponty establece la siguiente igualdad:

La idea freudiana del inconsciente y del pasado como ‘indestructibles’, como
‘intemporales’ = eliminacién de la idea comun del tiempo como ‘serie de las
Erlebnisse’. |...] Restituir csta vida sin Frlebnisse, sin interioridad [...] que cs, cn
realidad, la vida ‘monumental’, la Stiflung, la iniciacion®®.

Las indicaciones introducidas en esta nota, con las que pretende separar su
ontologia de la ontologia de la conciencia, constituyen uno de los ejes centrales
para comprender, no sélo la nueva interpretaciéon de la iﬁfencionalidad, sino el
camino que permite transitar desde una “filosofia de las Erlebnisse” hacia la
filosofia de la “Urstiftung’™®®, que para Merleau-Ponty es la suya. M. Carbone

comenta que asi como la filosofia de las vivencias (Erlebnisse) atribuye la

% Paul Ricoeur, Lectures 2.La contrée des philosophes, p.172.

7 M. Metleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 297.
88 Idem, p. 296.
® Idem, p. 2175.
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constitucion de nuestro aparato de retenciones y de protensiones a la actividad
intencional de la conciencia, en la filosofia de la institucion originaria (Urstifiung)
“[...] no solo no somos nosotros quienes constituimos el tiempo, sino que nuestras
retenciones no remiten a una actividad intencional de la conciencia, sino justamente
a la intencionalidad operante interior al Ser™™.

El pasado “arquitecténico” o “intemporal” implica la simultaneidad de pasado-
presente. La referencia intencional “reciproca” que no va sélo_del pasado al
presente factico, sino que va también, e inversamente, del presente de hecho a un
presente dimensional o ser en el que el pasado es simultaneo del presente “[...]

sefiala el limite de la analitica intencional [...}""!

, pues ésta sobreentiende que hay \
un lugar de contemplacién absoluto desde donde se hace la explicitacion
intencional. Asi, la ontologia de Husserl subordina todo lo que es algo a “[...]
presentarse a la conciencia a través de las Abschattungen'y como derivando de una
donacién originaria que es un acto, esto es, una Erlebnis entre otras”’%. La nocién
de quiasmo, que Merleau-Ponty aplica al tiempo, significa que “pasado y presente
son Ineinander, cada uno es envuelto envolvente””, |

Para Merleau-Ponty el error de Husserl es haber descrito el encaje (emboitement)
a partir de un campo de presencia considerado como “sin espesor”, comé
“conciencia inmanente”. La clave para comprender la temporalidad reside en que
es necesario que el tiempo se constituya y que sea considerado desde el punto de
vista de alguien que pertenece a él (en est). Pero, para que esto no sea una
contradiccién, el nuevo presente debe ser trascendente: “[...] se sabe que él no esta
ahi, que acaba de estar ahi, no se coincide jamas con "™ El peligfo de la metafora
de la implecion del presente reside en hacer creer que “hay un cierto vaclo que
tiene sus dimensiones y que es llenado por una cantidad definida de presente””.
Frente a esta interpretacion, Merleau-Ponty propone que lo que hay que tener en
cuenta en primera instancia es “[...] no la conciencia y su Ablaufphdnomen con sus
hilos intencionales distintos, sino el torbellino que ese Ablaufphdnomen

esquematiza, el torbellino espacializante temporalizante (que es came y no

" Cf. La visibilité de I'invisible. Merleau-Ponty entre Cézanne et Proust, p. 46
"' M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 297.

72 Idem, p. 298.

3 Idem, p. 321.

™ Jdem, p. 238.

™S Idem, p. 249.
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conciencia frente a un noéma)”’®. El diagrama de Husserl %e presenta -segun
Merleau-Ponty- como una “proyeccion positivista” de ese torbellino. Al
mantenerse subordinada a la ontologia de la conciencia la analitica intencional -
compone el campo a través de las referencias intencionales, pero no tiene en cuenta
que en realidad “[...] los hilos son emanaciones e idealizaciones de un tejido,
diferenciaciones del tejido””".

Resulta oportuno destacar que lo mismo que se aplica a la percepcion del
tiempo es valido también para la percepcion del espacio. Respecto de la nueva
interpretacion del espacio, Merleau-Ponty comienza por poner de manifiesto que la
~ nocién de perspectiva, elaborada en el Renacimiento, es un hecho cultural que
posee como modelo el espacio euclideano, es decir, un espacio de rectas, paralelas
o perpendiculares, que se construye en base a las tres dimensiones. En El lenguaje
indirecto y las voces del silencio, a propésito de la interpretacién de la pintura
clasica, que en oposicion a la pintura moderna ha sido considerada como una
representaciéon de la realidad en base a la perspectiva, Merleau-Ponty intenta
mostrar que la perspectiva es una técnica inventada por el hombre, y no la ley de
funcionamiento de la percepcion.

M. Carbone sugiere que la redaccién del ensayo de Merleau-Ponty “La duda de
Cézanne” ha estado condicionado por la lectura del texto que Erwin Panofsky habia
consagrado a La perspectiva como forma simbélica. Este historiador del arte
sostiene que la perspectiva implica una racionalizacion de la percepcién visual que
ignora sus caracteristicas psicofisioldgicas (vision binocular, movimiento constante
de los ojos, configuracién esférica de la retina, y también interpretacién psicolégica
de la visién) y de aplicarle a la percepcién un modelo matemético. En este sentido,
E. Panofsky reconoce que la perspectiva dominante desde el Renacimiento

responde a:

[...] la concepcién moderna del espacio geométrico que Descartes ha teorizado a través
de la nocion de res extensa: ‘sustancia extensa’, homogénea, infinita, gobernada por las
leyes racionales expresables numéricamente y representables graficamente, y, en
consccuencia, independicnte de todas las cualidades scnsibles de las cosas (duracion,
color, olor, sabor, etc.) que nuestra experiencia corporal testimonia .

™ Idem, p. 298.

"7 Idem, p. 284. A

78 M. Carbone, La visibilité de linvisible. Merleau-Ponty entre Cézanne et Proust, pp. 19-20. Cf.
Maurice Merleau-Ponty, L ‘oeil et !'esprit, Paris, Gallimard, 1964, p. 90.
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Si bien el mundo percibido no desmiente las leyes de la perspectiva, pertenece a
otro orden que es el de la visién esponténea en el que las cosas “(...] disputan mi
mirada, y anclado en una de ellas, siento la solicitacién que las otras dirigen a mi .
mirada que las hace coexistir con la primera””®. A cada instante la mirada se siente
desbordada por un mundo de cosas a ver, “[...] hormigueantes, exclusivas de la que
cada una llama a la mirada y que solo podrian ser abarcadas por medio de un
trayecto temporal donde cada victoria es al mismo tiempo una pérdida™®. Asi,
mientras la mirada espontanea intenta en vano mantener conjuntamente todas las
cosas porque cada una se impone por entero, la perspectiva olvida esta riv;alidad,
esta simultaneidad incomponible. '

En un articulo titulado “El estallido del ser. Interpretacion ontologica de la
experiencia segun el hilo conductor de la pintura”, B. Waldenfels. afirma que nada
parece mas obvio y por ende mds natural que la presentéciéh por medio de
perspectivas, porque pone sobre el papel lo que nuestros ojos ven y omite todo lo
que nuestros ojos no ven y porque reproduce lo que nuestros ojos ven con el
tamafio y la forma con que lo ven®'. Merleau-Ponty reprocha al artista lo que se
pierde de esta manera y esto no es nada mas ni nada menos que la “verdadera
simultaneidad de los objetos”. Esta verdadera simultaneidad consiste -como ya |
dijimos- en una rivalidad de las cosas, las que disputan unas a otras mi mirada, me
interpelan, me provocan, me atraen, se excluyen unas a otras. La presentacion por
medio de perspectivas produce el artificio de una pacifica vecindad en la medida en
que trae a un reposo el tumulto viviente de las cosas. En la mirada apaciguada que
apunta a un punto de fuga y esta atada a lineas fijas en el horizonte el ser inagotable

se cristaliza en un ordenamiento perspectivo dentro del cual cada cosa recibe su

® M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 79.

¥ Idem, p. 74.

8 B. Waldenfels pone de manifiesto que la desobjetivacion de lo visible tiene como consecuencia la
des-subjetivizacion de la vision. La visién se convierte en un acontecer que ya no parte de mi como -
“rayo de la mirada”, sino que un “rayo del mundo” contiene més de lo que mi mirada puede captar.
La dramatica de la mirada no se deja fijar en un acto de la vision puesto que lo visible se sustrae
permanentemente a una mirada dominante y ordenadora. Asi, Jo que impulsa la fenomenologia de
Husserl a ir mas alla de sus propios limites, lo que pone de manifiesto un “otro lado” de las cosas
detras de las operaciones constitutivas de la conciencia es un gran “todo a la vez” que se sustrae a la
conciencia constituyente. El en si ya no es mas la totalidad presuntiva de todo el ser para mi y el ser
para nosotros, sino un en si en el para mi, una sustraccion en la relacion (Entzug im Bezug), una
alteridad experimentada. B. Waldenfels comenta que lo que vale para las cosas vale igualmente en
forma originaria también para m{ mismo y para los otros con los cuales nos topamos en el odioy en
el amor y a cuya expresion respondemos sin que esta composi¢ion corporal sea anticipada o
desplegada en el pensamiento (Cf. B. Waldenfels, “Das Zerspringen des Seins, Ontologische
Auslegung der Erfahrung am Leitfaden der Malerei”, en Alexandre Métraux y Bembard Waldenfels
(eds.), Leibhaftige Vernunft. Spuren von Merleau-Pontys Denken, Manchen, Fink Verlag, 1986, pp.
144-161). ,
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lugar, se acomoda, se resigna. La perspectiva no es, pues, un artificio secreto para

la imitacién de una realidad comun; antes bien, significa la invencion de un mundo

dominado donde converge todo lo que la mirada no forzada intenta inutilmente -
reunir.

Ahora bien, si la perspectiva es un hecho de cultura cabe preguntarse como se
puede volver de esta percepcion moldeada por la cultura a la percepcién “bruta” o
“salvaje”. La respuesta hay que encontrarla en la profundidad, que no sélo es “la

- dimension de lo oculto”, sino también “la dimension de la simul.t-aneidad”.‘ La
profundidad es esa paradoja que hace que las cosas se muestren mutuamente
escondiéndose una en la otra, ocultindose de manera reciproca para también
revelarse reciprocamente. Las cosas surgen diferenciandose unas en las otras en el
tejido de la carne del mundo en el que participan. “Por la profundidad las cosas
coexisten progresivamente, se deslizan una en la otra y se integran [,..]”82.

Sobre la base de la rehabilitacion ontolégica de lo sensible, que seré tratada en el
Gltimo punto de este capitulo, la profundidad, que en la Fenomenologia de la
percepcion era considerada como una “dimension existencial”, es ahora una
dimension de la carne como visibilidad de lo invisible, y, en cohsecuenci.a, entra a
formar parte de 12 definicion de las cosas en tanto que estas, se dan y se sustraen en
un envolvimiento reciproco. Asi, una nota de trabajo afirma: “es pues ella (la
profundidad) que hace que las cosas tengan una carne: es decir, opongan a mi
inspeccion obstaculos, una resistencia que es precisamente su realidad, una
‘apertura’ [..]"®. La vision nitida de dos puntos a la vez surge porque las dos
imagenes divergentes y superponibles son “tomadas” como perfiles de la misma
cosa en profundidad, y esto no debe ser adjudicado a un acto o a una
intencionalidad. La identificacién de dos vista no componibles se produce en virtud
de que la profundidad es aperturay permite que la mirada se'desplace por ella. En
este sentido, Merleau- Ponty afirma, que la profundidad es urstifiet, esto significa
que se instituye originariamente “[...] sin ‘intencionalidad”®. Asi, el espacio

topolégico que Merleau-Ponty propone tomar como modelo del ser es el “[..]

8 M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 272. En la Fenomenologia de la percepcion
Merleau-Ponty al afirmar que, la profundidad incita a buscar la experiencia primordial de la que
brota adelante, en cierto sentido, la interpretacion ontologica que adquiere en sus ultimos escritos
“Al encontrar la visién de la profundidad, es decir, una profundidad que todavia no esta objetivada y
constituida por puntos exteriores uno al otro, [...] precisaremos la relacion del sujeto y del objeto”
(M. Merleau-Ponly, Phénoménologie de la perception, p. 296).

8 M. Merleau-Ponty, Le visible et l’invisible, pp. 272-273.

8 Idem, p. 273.
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medio donde se circunscriben relaciones de vecindad, de envolvimiento etc., es la
imagen de un ser, [...] que es a la vez més antiguo que todo y ‘en el primer
dia’[...]"*. En otros términos, el espacio primordial como topologia “[...] esta
cortado en una voluminosidad total que me envuelve, donde yo estoy, que esta

detras de mi, tanto como delante de mi [..]7%

. Al igual que el tiiempo, lo perceptivo
en el sentido de un mundo no-proyectivo, vertical, esta dado con la “trascendencia
silenciosa”. La fijeza del punto fijado y la movilidad de lo que esta a'su alrededor
es “[...] una serie graduada de distanciamientos”, es decir, una sola trascendencia®’.

Adelantamos, por el momento, que la respuesta a estos interrogantes se encuentra
en la reversibilidad de la carne, la cual pone de manifiesto una intima complicidad
entre la espacialidad y la temporalidad de las cosas, por una parte, y el sintiente-
sensible, que es el cuerpo, por la otra: “Las cosas [...] no son més en si, en su lﬁgar,
en su tiempo, no existen mas que en el extremo de esos rayos de espacialidad y
temporalidad, emitidos en el secreto de mi carne [...]"%. Esta reversibilidad del que
ve con lo visible impide, pues, agregar a la multiplicidad de 4tomos espacio-
temporales una dimension transversal de esencias: “[...] lo que hay, es toda una

arquitectura, todo un ‘escalonamiento’ de fenémenos, toda una serie de ‘niveles de

ser’ que se diferencian por el envolvimiento de lo visible y de lo universal sobre un

& Jdem, p. 264. -

8 Idem, p. 267. Las dificultades ocasionadas por la concepeion perspeclivista de la concicncia son
vislumbradas por Merleau-Ponty en la I'enomenologia de la percepcidn cuando se pregunta: (como
la conciencia puede tener la experiencia del mundo como la de un individuo existente en acto, si
ninguna de las perspectivas lo agota y los horizontes estan siempre abiertos, y si por otra parte
ningtn tipo de conocimiento ofrece la formula de un facies totius universi?. (Cémo algo se nos
pucde presentar, si In sintesis no es nunea acnbada y nuesteas pereepeiones estallan de manera que
pueden convertirse cn ilusiones?. Mas aun, eslas preguntas pueden conducir a la siguiente
contradicciéon: mientras que la creencia en la cosa y en el mundo solo pucde significar la presuncion
de una sinlesis acabada; estc acabamicnto es imposible por la naturaleza misma de las perspectivas
que deben enlazarse, puesto que cada una de ellas remite indefinidamente por su horizonte a otras
perspectivas (Cf. M. Metlcau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 381). En esta obra la
solucion es buscada una vez mas en la comprension del tiempo como una red de intencionalidades
tal como se manifiesta en el campo de presencia: “por mi campo perceptivo con sus horizontes
temporales, estoy presente a mi mismo, a todo el pasado que lo ha precedido y a un porvenir y, al
mismo tiempo, esta ubicuidad no es efectiva, no es manifiestamente mas que intencional” (Idem, p.
382) Es mas, por el campo perceptivo con sus horizontes parciales, el sujeto estd presente en su
entorno, y coexiste con las otras perspectivas que se extienden mas alla de él, y que constituyen en
conjunto una “Unica ola temporal”. Ahora bien, la conciencia solo puede tener acceso al tiempo y a
sus horizontes si los capta desde una situacion: “Las cosas y los instantes solo pueden articularse
entre si para formar un mundo a través de ese ser ambiguo que se ilama subjetividad, no pueden
devenir co-presentes mas que desde un cierto punto de vista y en intencion” (Idem, p. 384). Es facil
advertir que la solucién propuesta se mantiene ligada al punto de vista de una subjetividad situada
que actiia como centro de la organizacion espacial y temporal. Es esta concepcion perspectivista de
la subjetividad la que es puesta en tela de juicio. La nocion de carne, que serd objeto de estudio del
capitulo quinto, lleva a una reinterpretacion del sujeto y de las cosas. L

¥ Ibidem

88 Idem, p. 153.
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cierto visible en que se redobla y se inscribe”®. El entrelazamiento significa el
descubrimiento de “[...] una tercera dimension, la de la @, la del Ser, - el presente
viviente como lugar del presente y del pasado de un invisible, [...] suerte de-
identidad a distancia, vertical™.

En una nota de trabajo titulada “(Bergson). La trascendencia — el olvido-el
tiempo”, Merleau-Ponty reconoce que, si bien la descripciéon de la retenciéon en
Husserl es un paso para la comprensién del olvido, se mantiene abierta la siguiente
_pregunta: “;[...] de donde viene el ‘encogimiento’ de la perspectiva terhporal, el
- pasaje al horizonte de las retenciones alejadas, el olvido?”®'. Desde el momento en
que hay retenciones muy alejadas que no se olvidan e, inversamente, existen otras
~ que desaparecen casi inmediatamente, la representacion del fluir temporal es
incorrecta porque supone la continuidad del tiempo mientras que el olvido es
fundamentalmente discontinuo. Merleau-Ponty sefiala que para que pueda existir el
recuerdo y entenderse el olvido es necesario que la visién sea comprendida como
“una variante” de un sistema perceptivo. La percepcion es la diferenciacion de una
figura sobre un fondo vy, paralelamente el olvido -lo no-percibido- es
desdiferenciacién. Por eso, la oscuridad del olvido no reside en la destruccién de un
material psiquico que hace que no se vea el recuerdo, sino en que el olvido provoca -
una desarticulacion que borra el distanciamiento o relieve.

El olvido, al igual que el suefio, no es un acto u operacién de la conciencia sino
una modalidad de la marcha (cheminement) perceptiva, mas precisamente: “[...] es
la involucién provisoria, la desdiferenciacién, es el retorno a lo inarticulado™?.
Esta inarticulacién no es una ausencia absoluta sino més bien distanciamiento. Asi
como Merleau-Ponty dice que la negacién del mundo que se da en el suefio es una
manera de mantenerlo, del mismo modo la negacién del recuerdo en el olvido
muestra que “[...] recuerdo explicito y olvido son los modos de nuestra relacion

oblicua con un pasado que nos es presente por el vacio determinado que deja en

% Ibidem :

% M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur l'origine de la géometrie de Husserl. Suivi de Recherches
sur la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 16.

' Idem, p. 248. Resulta interesante advertir que lo que ahora se plantea como pregunta ha sido
expresamente dicho en la Fenomenologia de la percepcion: “La perspectiva temporal, la confusion
de las lejanias, esta suerte de ‘encogimiento’ del pasado cuyo limite es el olvido, no son accidentes
de la memoria, no expresan la degradacion en la existencia empirica de una conciencia del tiempo
en principio total; expresan la ambigiedad inicial: retener es tener, pero a distancia”. (M. Merlcau-
Ponty, Phénoménologie de la percéption, p. 484). :

2 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 67.
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nosotros™". Merleau-Ponty finaliza la nota acerca de la problematica del olvido

poniendo de manifiesto que “[...] tener conciencia = es tener una figura sobre un

fondo y que desaparece por desarticulacién™.

4. Interpretacion ontoldgica de la nocion de estructura

Antes de considerar el caracter ontolégico que Merleau-Ponty otorga ‘a la nqcic’m

de estructura, es necesario recordar que desde La estructura del comportamiento el
autor intenta superar con la nocién de estructura la oposicion entre la conciencia y
la naturaleza, o la de la cosa y la idea. Si bien, esta nocién va adquiriendo
diferentes matices”, la intencién permanece como una constante y adquiere
_finalmente un alcance ontolégico, a punto que la radicalizacion de la
fenomenologia aspira a “[...] describir la estructura, todo esté ahi, y la mtegrac16n
de las estructuras en el Ser™.

Debido al peso decisivo que esta nociéon va adquiriend> en la busqueda
merleaupontiana, resumiremos los resultados alcanzados en La estructura del
comportamiento. En esta obra, Merleau-Ponty comienza por afirmar que la realidad
de cada organismo es estructural y no sustancial. Desde el momento en que cada

“organismo posee una realidad propia, tanto el estimulo como-la reaccién son
definidos en relacidn con esa realidad: “Asi, situacién y reaccién son definidos en
“relacidn con su participacion coman en una estructura donde se expresa el modo de
actividad propio de cada organismo™’. Entre ambas se establece un proceso
circular que excluye toda relacion de causalidad. En primer lugar; aparece el campo
fisico al que se define como “un sistema de fuerzas orientadas”; por encima de él se

encuentra el campo fisiolégico, que es definido como “un sistema de tensiones y de

corrientes”; y finalmente, si se considera el comportamiento simbdlico con sus

i

% Idem, p. 72.

* M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 248.

% En un articulo titulado “El sentido y ¢l desarrollo del concepto de ce(ructura en Merleau-Ponty”,
James M. Edie distingue cuatro periodos en relacién con el concepto de estructura a los que
denomina: 1) gestaitista, 2) dialéctico, 3) estructuralista y 4) postestructuralista. Su tesis defiende
que si bien se encuentran en la obra de Merleau-Ponty temas e ideas que permiten considerarla
como un todo, no sucede lo mismo cuando se la considera en relacién con ¢l concepto de estructura.
J. Edie subraya que no se puede identificar la nocion tal como aparece en La estructura del
comportamiento con la nocién desarrollada en los escritos sobre el lenguaje, entre los afios 1947-
1952, en los que se advierte una clara influencia del estructuralismo lingtistico tal como se
encuentra en Saussure (Cf. James M. Edie, “The Meaning and Development of Merleau-Ponty’s
Concept of Structure”, en Research in Phenomenology, Volume X, 1980, pp. 39-57).

% M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 290.

M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 140.
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caracteres propios, es posible diferenciar un tercer campo al que se denomina
“campo mental”. La nocion de forma se aplica a los tres campos y ]os} integra como
tres tipos de estructuras.

La cantidad, ei orden y el valor o la significacién, que pasan por propiedades de
la materia, de la vida y del espiritu respectivamente, constituyen, en cada orden
nombrado, el caracter dominante convirtiéndose en categorias universalmente
aplicables: |

En la medida en que una filosofia de la estructura mantiene el cardcter original de los
tres 6rdenes y admite que cantidad, orden y significacion, presentes en todo el universo
de las formas, son sin embargo los caracteres ‘dominantes’ respectivamente en la
materia, la vida y el espiritu, se debe dar cuenta todavia de su distincion por una
diferencia estructural™.

En otros términos, la naturaleza de la forma no se encuentra presente de igual
manera en la materia, la vida o el espiritu. Cada uno de ellos representa un grado de
integracion diferente, ala vez que todos constituyen una jerarquia en la que la
individualidad se realiza en grado cada vez mayor. Entre las formas no hay una
~relacién de derivacién o causalidad; no se puede pretender que el modelo fisico
constituya el paradigma para la interpretacion de las formas fisiolégicas o
" psiquicas. La materia, la vida y el espiritu deben ser considerados como tres
ordenes de signiﬁcaciones”. La nocién de significaciéon vinculada a la de forma le
permite elaborar una filosofia de la forma que se desliga de los postulados realistas
subyacentes en la psicologia de la forma La propuesta de Merleau-Ponty es
retomar la nocién de forma e investigar en qué sentido puede decirse que las
formas existen “en” el mundo fisico y “en” el cuerpd viviente.

Merleau-Ponty rechaza tanto una concepcidn positivista de las leyes fisicas como
una concepcidn sustancialista de las formas. Una como otra desconocen “el sentido
viviente de las nociones de estructura y de ley en la conciencia cientfﬁca”’-oo. Las
leyes fisicas expresan una estructura y sélo tienen sentido en el interior de esa

estructura. La ley expresa, pues, un campo de fuerzas relativamente estable y es

% Idem, p. 143.

% Segiin T. Geraets, la descripcion de las diferencias entre las estructuras fisicas, las vitales y las
propiamente humanas toman un giro reflexivo que se realiza en dos pasos: por un lado, un
movimiento de “idealizacién” en el que se pone de manifiesto el caracter noematico de la estructura;
y, por otro, un movimiento de “retorno a la realidad” a través del cual se explicita para qué tipo de
conciencia habria una tal estructura. Mediante estos dos movimientos Merleau-Ponty “se esfuerza
por prolongar la psicologfa de la forma en una filosofia de la forma [...]” (Theodore F. Geraets, Vers
une nouvelle philosophie transcendentale. La genése de la philosophie de Maurice Merleau-Ponty
Jusqu'a la Phénoménologie de la perception, Phaenomenologica 39, La laye, Martinus NijhofT,
1971, p. 48). ‘

1% M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 151.
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valida mientras dure la estructura sobre la que se funda. Por ello las leyes no
expresan los arquetipos segin los cuales estaria hecho el mundo fisico, sino “las
propiedades de ciertos conjuntos estables”. El descubrimiento de las leyes, en
fisica, se apoya sobre el recorte, en la trama del universo, de “totalidades
parciales”, de “ciertos conjuntos relativamente estables”. Por ejemplo, la ley de la
caida de los cuerpos est4 ligada a “un cierto estado de equilibrio de las fuerzas que
determinan la historia del sistema solar”, y pierde su valor si desaparece “la

estructura cosmoldgica sobre la cual esta fundada™®".

Asi la relacién entre la

estructuray la ley es una relacion de englobamiento reciproco de tal manera que no

es posible una reduccién de una a otra. La existencia de tal estructura en el mundo

no es més que la interaccion de una multitud de relaciones que remiten a otras -
condiciones estructurales: “Estructura y ley son pues dos momentos dialécticos y

no dos potencias de ser”"2. Sin embargo, esta red de relaciones no constituye el

fundamento ultimo, ya que “uno no puede, después de haber rechazado el

dogmatismo de las leyes, hacer como si ellas bastaran para dar su sentido al campo

temporal y al campo espacial, como si el ‘fondo no- -relacional’ sobre el que reposan

las relaciones establecidas por la fisica no entraran en la definicion del

conocimiento™®. El reconocimiento de este “fondo no-relacional” conduce, segin

'T. Geraets, desde las estructuras ideales del conocimiento cientifico a “conjuntos

concretos, objetos de percepcién, que las construcciones y las reconstituciones de -

S 59104
las ciencias se esfuerzan por expresar y coordinar 10

. Por otra parte, ese “fondo-
no relacional” aparece a través de la dimension temporal de los fenomenos fisicos
como “pulsacién de la duracion temporal”. Merleau-Ponty concluye que la forma
no es una realidad fisica sino un objeto de percepcion. Por lo tanto, no debe ser
definida en términos de realidad sino en términos de conocimiento, estd es, comd
“un objeto percibido”. .

Después del tratamiento de las formas fisicas, Merleau-Ponty se detiene en las
formas organicas. Estamos en presencia de ellas “cuando el equilibrio no se obtiene
respecto de condiciones presentes y reales, sino respecto de condiciones solo

105

virtuales que el sistema mismo trae a la existencia [...] Existe en cada

\,

1 1dem, p. 149.

2 Ldoms, p. 153

' Jdem, p. 154. La expresion “fondo no-relacional est tomada de Jean Wahl.

104 T Geraets, Vers une nouvelle philosophie transcendentale. La genése de la philosophie de
Maurice Merleau-Ponty jusqu’a la Phénoménologie de la perception, p. 52.

195 M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p.157.
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individuo una estructura general del comportamiento que se expresa por ciertas
constantes de las conductas, de los umbrales sensibles y motores, de la afectividad.
Ellas constituyen lo que podria llamarse “la esencia” del individuo. En presencia de
un mundo dado, cada organismo posee‘sus condiciones éptimas de actividad, su
- manera peculiar de realizar el eqﬁilibrio y las determinantes interiores de ese
equilibrio no resultan de una pluralidad de vectores, sino de “una actitud general
frente al mundo”. A diferencia de las estructuras inorganicas que se expresan a
través de una ley, las estructuras organicas se comprenden por una norma, es decir,
por una accién transitiva que caracteriza al individuo: “las relaciones entre el
individuo organico y su medio son pues, verdaderamente relaciones dialécticas™'*®.
Esta dialéctica abre nuevas relaciones que no pueden ser comparadas ni €on las
relaciones del sistema fisico y su ambiente ni con la imagen que del organismo .
ofrecen la anatomia y la fisica.

Finalmente, Merleau-Ponty rescata la originalidad de las fonflas vitales respecto .
de las formas fisicas: “la unidad de los sistemas fisicos es una unidad de
correlacion; la de los organismos, una unidad de significacién”'”’. Mientras que en
el caso de las formas fisicas se observa una coordinacion por las leyes, en los
fendmenos biolégicos se advierte un residuo que es accesible a la coordinacion por
el sentido segun la cual los actos vitales se definen por el despliegue temporal y
espacial de ciertas unidades ideales. De esla manera el comportamiento propio de
los seres vivientes se caracteriza porque las acciones no son comprensibles como
funciones de un medio fisico y las diferentes partes del mundo ante las cuales
reaccionan estan delimitadas por una norma interior. En la medida en que se
reconoce que los comportamientos poseen un sentido y dependen de la
significacion vital de las situaciones, Merleau-Ponty afirma que “la ciencia
biolégica se prohibe concebir los comportamientos como cosas en si que existirian
partes extra paries en el sistema nervioso o en el cuerpo y ve en ellos dialécticas
encamada'sl. que irradian sobre un medio que le es inmanente”'%.

Con esto se afirma una vez mas que el objeto de la biologia no puede ser pensado
sin referencia a una conciencia para la cual adquieren significacion los
comportamientos vitales. A esta altura Merleau-Ponty rem‘lerda el texto de la

Ldgica de Jena en que Hegel afirma: “El espiritu de la naturaleza es un espiritu

1% Idem, p. 161.
197 Idem, p. 158-169.
198 Idem, p. 174.
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oculto; no se produce bajo la forma misma del espiritu, solo es espiritu para el
espiritu que lo conoce, es espiritu en si, pero no para si”'%. El trabajo introduce
entre los estimulos y el hombre “objetos de uso” u “objetos culturales”, que
constituyen el medio propio del hombre, y esto exige reconocer como originario el
par “situacion percibida-trabajo”. Merleau-Ponty aclara que ha elegido el término
hegeliano “trabajo” para designar “el conjunto de actividades por las que el hombre
transforma la naturaleza viviente y fisica™'°. Al tratar de reivindica} la originalidad
del tercer orden, aclara el caracter de la conciencia en cuestion: “[...] es necesario
dejar de definir la conciencia como el conocimiento de si, introducir la nocién de
una vida de la conciencia que desborda su conocimiento expreso de si misma”'",

La intencién es concebir la estructura de la conciencia a partir de la pércepcién

incipiente, la cual posee un doble caracter porque esta orientada hacia las

intenciones humanas y las aprehende como realidades pro»badés mas que como

objetos de conocimiento.

En los escritos intermedios dedicados al tratamiento del lenguaje'?, la nocién de
estructura se enriquece con los aportes de la lingiiistica y de la antropologia social.
El interés de Merleau-Ponty en la antropologia social de Lévi-Strauss reside en el
aporte que la nocién de estructura puede otorgar a la filosofia para la comprension
de un ambito intermedio Mas precisamente, ella “[...] indica un camino fuera de la’

»113  Antes de referirse a su interpretacion de la

correlacion sujeto-objetof.. ]
antropologia social, Merleau-Ponty aclara que tomada la nocién de estructura en un
sentido preciso designa “[...] las configuraciones del campo perceptivo, esas
totalidades articuladas por ciertas lineas de fuerza, y donde todo fenémeno recibe:
de ellas su valor local”'™, con lo cual deja establecido que no abandona el sentido
gestaltista proporcionado por la psicologia de la forma.

En el articulo dedicado a Lévi-Strauss, Merleau-Ponty cqmienza por establecer
una analogia entre la lengua y la sociedad. Del mismo modo que los sujetos
hablantes no necesitan realizar un andlisis lingiiistico de la lengua, para hablar, los

sujetos que viven en una sociedad “[...] no tienen necesariamente el conocimiento

19 Idem, p. 175.

19 rdem, p. 176.

" 1dem, p. 178.

"2 ¢f, capitulo IL

13 M, Merleau-Ponty, Signes, p. 155.
14 1dem, p. 146.
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del principio de cambio que los rige”'’. La estructura muestra un rose_tro: de Jano:

por un lado, es sentido, esto es, organizacion de los elementos segun un principio

interior, pero a la vez este sentido que contiene es un sentido “denso” (lourd) .
mediado por las cosas y mas practicado que contemplado. Asi, por ejemplo, cuando

en el caso del incesto la reciprocidad directa da lugar a un intercambio generalizado

es necesario" recurrir a la construccion de modelos que expresen estructuras

extremadamiente complejas, como, por ejemplo, los sistemas de parentesco.

Merleau-Ponty admite que por esta via se puede alcanzar un “codigo urﬁversal de

las estructuras que permitiria construir, mas all de los sistemas existentes, los
diferentes sistemas posibles [...]”'"%. Sin embargo, lo univeisal alcanzado de esta

manera no reemplazaria lo particular. Los modelos o diagramas élue resultan de la

aplicacion de un método puramente objetivo son para Merleau-Ponty “instrumentos

de conocimiento”. Pero la antropologia social busca “estructuras élementales”; esto

significa “nudos de pensamiento en red que nos conducen a la otra cara de la
estructura y a su encarnacion”™’. Por consiguiente, las estructuras formales exigen

un “equivalente vivido” y a las variables corresponde una significacién humana
inmediata. La experiencia etnolégica, que Merleau-Ponty resume como la incesante

puesta a prueba de “uno mismo por el otro y el otro por uno mismo”, nos pone en

presencia de un “universal lateral” que obliga a deshacer las certidumbres, y nos

ensefia a ver “como extrafio lo que es nuestro y como nuestro lo que es extrafio”.

Asi, la etnologia es una manera de pensar que se impone cuando el objeto es “otro”

y exige simultaneamente una transformacién de nosotros mismos. Su meta no

.consiste en afirmar nuestra razéh frente a lo primitivo, ni tampoco en conceder un

privilegio a este estadio frente a nosotros.

Finalmente, con la interpretacién ontolégica de la nocién de estructura Merleau- -
Ponty intenta conquistar la dimensién que subyace a la oposicion éujeto—bbjeto. En
una de las notas de trabajo que lleva el titulo de Gestalt, describe la manera en que

ella debe ser comprendida. En primer lugar, a la pregunta: ;qué es una Gestalt?, el
autor responde que no es un todo que pueda ser reducido a la suma de sus partes o
que consista en una reunién de elementos psiquicos, sino: “Es un principio de '

distribucién, el eje de un sistema de equivalencias, es el Lrwas del que los

S Idem, p. 147.
1 Idem, p. 149.
"7 Ibidem
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fenémenos parcelarios son la manifestacién”'®, A continuacién, surge la sospecha
de si se trata de una esencia o una idea que seria libre, intemporal, inespacial, a lo
que contesta: ‘

la Gestalt no es un individuo espacio-temporal, ‘es dada’ (préte) y se ime'gra'en una
constelacion que pasa por encima (enjambe) del espacio y del tiempo, pero que no es
libre respecto de ellos. La Gestalt se redime del tiempo y del espacio concebidos como
serie de acontecimientos en si, ticne un cierto apoyo que la fija en una region, a la que
domina, sin que se pucda decir: ‘cstd aqui’. [...] Es un sistema diacritico, opositivo,
relativo cuyo eje es el Etwas, la cosa, el mundo, y no la idea-[...]l .

La nocién de Gestalt asi comprendida trae consecuencias que conciernen tanto a
la interpretacion de las cosas como a la del sujeto. Es necesario insistir que la
distincién figura-fondo introduce un tercer término entre el sujeto y el objeto y este
tercer término es el tejido conjuntivo desde donde ambos emergen. La relacién ya
no puede ser planteada en términos de oposicion o de correlato porque justamente
la Gestalt que es trascendencia permite que tanto las cosas como los sujetos se nos
aparezcan como desviaciones o diferenciaciones a partir de un fondo que, como
Merleau-Ponty afirma, no es una nada, sino que es la estofa comun de la cual estan
hechas todas las estructuras, esto es, las cosas y los hombres. Todas las cuestiones
giran alrededor de una existencia que ya no es pensamiento de existir sino “[...]
presencia a si que es ausencia de si, contacto consigo mismo por separécién (écarr)
respecto de si — Figura sobre fondo, ‘Etwas’ lo mas simple”'®. En otros términos,
tener conciencia es “[...] tener una figura sobre un fondo”. Merleau-Ponty sigue
sosteniendo que el para-si es irrecusable, pero al abandonar el esquema clasico de
la intencionalidad y reinterpretarlo a luz de un ser que es trascendencia, hay que
interpretarlo como “[...] la culminacién de la separacién en la diferenciacion —
Presencia a si es presencia a un mundo diferenciado- [...]”'?'.Lo mismo vale para
las cosas: ‘. N

[...] Es necesario pasar de a cosa como identidad a la cosa como trascendencia, es
decir, como siempre ‘detrds’, mas alla, lejana... el presente mismo no es coincidencia
absoluta sin trascendencia, aun la Urerlebnis no com?orta coincidencia total, sino
parcial, puesto que ella tiene horizontes y no seria sin ellos 2 :

"8 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 258.

9 fdem, p. 259.

120 1dem, p. 246.

P Jdem, p. 245. “llay campos en interseccion, en un campo de los campos, donde las
‘subjetividades’estan integradas [...}” p. 231. '

122 1dem, p. 248.
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5. La nocion de trascendencia

La nocién de trascendencia encuentra su base en la configuracién jﬁgura—fondo y
en la nocién de negatividad, que posibilitan que el sentido aparezca como
desviacién o separacion (écarf). En uno de los cursos dictados en el Collége de
France acerca de la nocion de dialéctica, Merleau-Ponty reconoce que la idea de un
trabajo de lo negativo se asocia con la nocién de trascendepcia: “[...] es decir, con
'un ser que por principio est4 a distancia, para quien la distancia es un nexo y con el
cual no podria haber coincidencia”®. Lo primero que hay que destacar es que no
hay que entender la trascendencia como la posesién de un objeto por parte del
pensamiento, sinc como “pensamiento a distancia” (pensée d ‘écart)'**. La distancia
que posibilita el surgimieﬁto del sentido no es una falta que el yo constituye como
falta por el surgimiento de un fin que se da a si mismo, sino que es “[...] una
negatividad natural, una institucion primera, siempre ya ahi-"'®. La realidad
negativa, como veremos, (lo invisible), hay que entenderla como ausencia que esta
presente en el mundo, porque esta detras de lo visible, es el hueco que indica su
lugar, es uno de los pasos del mundo. Més ain, esta ausencia es la clave que
permite comprender el mundo vertical, la unién de los aspectos no componibles, el
ser de trascendencia, el espacio topolégico y el tiempo de juntura’y contextura, de
disyuncion y desmembramiento'”’.

Merleau-Ponty descubre en la estructura misma del ser la fuente de la
trascendencia. La trascendencia designa la pertenencia a un ser a distancia, siempre
abierto, que nos solicita y al que pertenecemos. La comprension de esta ontologia
obliga a tener en cuenta que el Ser bruto o salvaje, que constituye el objeto de la
filosofia, es un “ser a distancia”, “en horizonte”, que no puede ser considerado
mediante las representaciones del pensamiento objetivo porque se da en una
experiencia “no trabajada” como un “ser vertical”. El acceso a él exbluye tanto el
pensamiento causal, que es siempre vision exterior del mundo, como el
movimiento de recuperacién reflexiva. Con la nocién de trascendencia se intenta
reemplazar el pensamiento causal y con la idea de hueco o pliegue del ser se apunta

a mostrar que la reflexion tiene lugar en el horizonte abierto por la fe perceptiva, a

123 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p.79.
124 M. Merlcau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 251.

15 Idem, p. 270.

126 Cf. Idem, p. 281.
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127 Merleau-Ponty utiliza la expresién

128

la que la reflexién no podréd nunca reabsorber
“pensamiento proximal” (pensée proximale) para referirse a un tipo de
pensamiento que se encuentra asediado por el ideal de una proximidad absoluta,
“[...] ya sea la de las significaciones ideales esclarecidas hasta el fondo por el
espiritu o la de las cosas existentes que nosotros vemos en el punto mismo"y en el
instante en que son”?. La filosofia tampoco puede ser reducida a descubrir las
significaciones nominales que la conciencia otorga al mundo, porque las
significaciones apuntan a un “ser bruto” en el que ya estamos inmersos. Si se
coincide en una experiencia con un mundo dado, “el lenguaje nos conduce al error,
porque corta el tejido continuo que nos une vitalmente a las cosas y al ﬁasado y se
instala entre él y nosotros como una pantalla”®®. En este caso, hablar seria una
debilidad del filésofo y lo unico que corresponde es la fusion silenciosa con el ser.
Pero el filosofo busca expresarse puesto que “[...] lo sensible es [...] un tesoro

siempre pleno de cosas a decir para aquel que es filésofo (es decir escritor)”*!. En

otros términos, entre las significaciones nominales y lo vivido existe una distancia

que impide que el pensamiento pueda jactarse de dar cuenta de todo lo vivido: “[...].

entre el pensamiento [...] y la vida, que es inherencia al mundo o vision, aparece
una distancia que prohibe al pensamiento proyectarse por adelantado en la
~ experiencia y lo invita a retomar la descripcién mas de cerca”??. Ahora bien, la
oposicién a este tipo de pensamiento no conduce a “un retorno a lo inmediato” o a
una fusion efectiva con las cosas. No hay coincidencia real ni con la cosa ni con el
pasado. La dificultad que se le plantea tanto al intento de coincidencia reflexiva
como al de coincidencia intuitiva es que el ser se presenta a distancia, lo que hace
que la presencia al mundo sea presencia de su carne en la carne del cuerpo y que la

relacion con el ser sea una “relacion carnal, con la carne del mundo [...] y que hace

que lo que merece el nombre de ser no es el horizonte de ser ‘puro’, sino el sistema -

127 Merleau-Ponty aclara que no se trata de poner la fe perceptiva en el lugar de la reflexion, sino,

por el contrario, de dar cuenta de la situacion total que implica el reenvio de una a la otra. “Lo que

es dado no es un mundo masivo y opaco, o un universo de pensamiento adecuado, es una reflexion
que sc vuclve sobre el espesor del mundo para aclararlo, pero que no hace mds que devolverle su
propia luz” (/dem, p. 57).

I8 Merleau-Ponty utiliza como sinonimos de pensamicnto proximal (pensée proximale),
“pensamiento cerrado” o “pensamiento de idealizacién”. Las tentativas de una adecuacion interna
de la idea como la identidad de la cosa consigo misma ignoran que es esencial tanto a la idea como
a la cosa presentarse a distancia (¢/., M. Merleau-Ponty, Noftes des cours au Collége de France
1958-1959 y 1960-1961, pp. 359-360).

'® Ibidem

130 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible. p. 166.

13 Idem, p. 305.

132 Idem, p. 120.
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de perspectivas que ahi introduce”®. Desde este punto de vista, Merleau-Ponty
juzga que la metafisica es coincidencia porque no ha tomado en cuenta el espesor
de carne que hay entre “nosotros y el nticleo duro del ser”. De esta manera, “[..7el
medio ontolégico no es pensado como orden de la ‘representacion humana’ en
contraste con un orden de lo en si [...]”"**. La intencion es partir de un relieve
ontolégico, esto es, un campo de apariencias, en el que es probable que alguna
estalle o sea borrada por la siguiente, pero donde sera reemplazada por otra, “...1
porque hay algo, un mundo [..]""*°. Es necesario partir de la “apertura al ser”.

La filosofia es el estudio de la posesion previa (Vorhabe) del Ser, que no es una
cuestién de conocimiento, sino mas bien “[...] esta en falta frente al conocimiento,
la operacién, pero los envuelve como el Ser envuelve a los seres”'*®. De ahi que sea
necesaria una relacion con el Ser que se haga “desde el interior del Ser”. De esta
pertenencia al ser deben dar cuenta tanto el sujeto que ve como lo visible™’. Asi,
por ejemplo, Merleau-Ponty describe la vision del cubo de la siguiente manera:

[...] — decir que tengo de ¢l una vision, es dccir que, percibiéndolo, voy de mi hacia é€l,
salgo de mi en él. Yo, mi vista, nosotros, estamos, con él, tomados en el mismo mundo
camal; esto es: mi vista y mi cuerpo, emergen ellos mismos del mismo que es, entre
otras cosas, cubo [J Es [...] la unidad maciza del Ser como englobante mio y del cubo,
es el Ser salvaje [...]"".

133 1dem, p. 116.

"B Idem, p. 239.
S Jdem, p. 121, L modo de donacion pot esbozos y de Ta pereepeion sobre el fondo del horizonte
orientan la reflexion sobre la ausencia como modo de ser de Ja trascendencia. La pereepeion por
esbozos (Abschattungen) permite distinguir entre la actualidad de la cosa dada en la percepcion y su
actualidad total que no es mds que una promesa. Merleau-Ponty afirma que “la trascendencia de la
cosa obliga a decir que no es plenitud mas que si es inagotable, es decir si no es totalmente actual
bajo la mirada —pero promete csta actualidad total, porque ella estd ahi..” (M. Merleau-Ponty, Le
visible et Uinvisible, p. 245). D¢ esta manera, se introduce en la donacion por esbozos una
dimensién de ausencia. La misma interpretaciéon guia la nocion de horizonte. El enigma del mundo
como horizonte se mantiene en ese cruce entre la inactualidad y la presencia que convierte al mundo
en una trascendencia primordial (cf. Agata Ziclinski, “La nocién de ‘trascendencia’ en Lo visible y
lo invisible: de 1a indeterminacion en cl deseo”, en Quiasmi Internacional 2, 2000, pp. 416-418)
18 Jdem. p. 268 ‘
™ Regula Tagmann intenta poner de manificsto que una “intencionalidad sin aclos™ no puede ser
captada en los términos de una filosofia de la conciencia, que obliga a buscar una nueva forma de
aproximacion: “[...] lo pre- y no-consciente debe ser colocado en un lugar propio, y esto no por una
mera desvalorizacion del otro polo, sino por una trasformacion de la relacion entre los polos™ (Cf.
Regula Giuliani-Tagmann, Sprache und Erfahrung in den Schriften von Maurice Merleau-Ponty, p.
203). El abandono de la correlacién entre sujeto perceptivo y cosa percibida como instancia ultima y
su insercién en Lo visible no admite esta coniraposicién, porque -como veremos- la tension que
mantiene la relacion esta insertada en un fenémeno més originario que es la pertenencia a lo visible:
[...] “El que ve solo puede poseer lo Visible, si es poseido por €l, si pertenece a ¢l (s'il en esi), si,
por principio segiin lo que es prescripto por la articulacion de la mirada y las cosas, es uno de los
visibles, capaz por una singular torsion, de verlas, €1 que es uno de ellos™ (M. Merleau-Ponty, Le
visible et l'invisible, pp. 177-178).
18 Jdem, pp. 256-257.
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Siendo la trascendencia “identidad en la diferencia”, se pone de manifiesto que la
reversibilidad -como veremos- no debe ser entendida como la identidad actual del
que toca y de lo tocado. El tejido de posibilidades que cierra lo visible exterior
sobre el cuerpo que ve mantiene entre ellos una cierta distancia y esa distancia “]...]
no es un vacio, esta llena precisamente por la carne como lugar de emergencia de
una visié;l; pasividad, que lleva una actividad”".

La nocién de trascendencia conduce a una nueva interpretacién del mundo
percibido. La percepcion comprendida asi como un sistema diacritico, dpositivo,
refativo. Dado que la subjetividad ya no se comprende en términos de conciencia -
percibir no es la efectuacién de un acto-, y toda percepcién va acompafiada de una
no-percepcion, Merleau-Ponty afirma que la percepcion es inconsciente y se
pregunta a continuacién: “;Qué es el inconsciente?”, respondiéndose: “Lo que
funciona como eje, (como) existencial, y, en este sentido, es y no es percibido. Pues
no se percibe méas que figuras sobre niveles- Y no se las percibe mas que por
relacién con el nivel, que, por lo tanto, no es percibido™**. Merleau-Ponty aclara
que el inconsciente hay que comprenderlo “[...] como articulacién de nuestro

campo [...] esté entre los objetos como el intervalo de los arboles entre los arboles,
5141

3

o como su nivel comun™"’". De esta manera, lo inconsciente'.‘aparece asimilado a la
dimension de lo no-perceptible que esta en el corazon de lo percibido.

A manera de sintesis sefialamos que la retencidén que tiene al pasado detras, la
presencia perceptiva de todo el pasado sedimentado en existenciales, lé referencia a
la palabra y al aparato diacritico de las significaciones disponibles asi como la
referencia motriz todo gira alrededor de una existencia que no es pensamiento de
existir:

La Urerlebnis al igual que la Selbstgegebenheit de la cosa exterior es [..] un
trascendente, [...] un enwas... (una Gestalt y no individuo) — Y el “tener conciencia’de
csta Urerlebnis no cs coincidencia, fusion con... [...] cs la desviacion tal como lo hace

comprender el esquema corporal que es fundacion de espacio v de tiempo'*.

139 1dem, p. 326.
" tdem, p. 243.
Y Idem, p. 234. El tema del inconsciente que Merleau-Ponty asocia a una racionalidad latente sera

explicitado en la conclusion.
12 1dem, p. 244.
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6. El enigma de lo sensible

En La prosa del mundo Merleau-Ponty afirma que el lenguaje se halla fundado
sobre la generalidad de la carne o el enigma de lo sensible'®, “[...] sobre la fusion
yo encarnado-mundo”. A continuacién aclara que “{...] ese fundamento no impide .
que el lenguaje se vuelva dialécticamente sobre lo que le precede y transforme la
coexistencia con el mundo y con el cuerpo de puramente camal, vital, en

2’ Es necesario, pues, considerar el fenémeno de la

coexistencia lingiistic
generalidad carnal. Segﬁn la tesis ontolégica que subyace a esta interpretacion el -
espiritu no es una positividad diferente de lo visible, sino el reverso, su otro lado.
Esta tesis obliga a avanzar en una nueva interpretacion de la subjetividad y de la
intersubjetividad'**. '

El fenémeno de la encarnacién, atestiguado tanto por el cuerpo como por la
palabra y la experiencia de los otros, no puede ser atribuido a una “conciencia
acdsmica”. Es necesario destacar que la nocién central que abre el camino al giro
ontolégico de los Gltimos escritos es la de “la rehabilitacién ontolégica del ser
sensible” cuya “milagrosa multiplicacién” da lugar no solo a mi cuerpo sino al de
los otros. Su comprension esta estrechamente ligada a la estructura temporal del
sujeto. Asi, refiriéndose seguramente a Descartes, Merleau-Ponty afirma que la
primera verdad “[...] no es mis que una semi-verdad. Ella abre a otra cosa. No
habria nada si ahi no existiera ese abismo del yo”'*®. Asi, el “yo veo que” no puede
mantenerse en su pureza porque ese abismo tiene bordes y contornos. La accién de
pensar no es un acto puro y no implica ni un salto fuera del tiempo a un mundo

inteligible ni tampoco la creacién de significaciones nuevas a partir de la nada,

3 HHemos analizado en el capitulo segundo la paradoja de la expresion en relacion con el lenguaje.
Para referirse a ella Merleau-Ponty utiliza indistintamente los términos: enigma, misterio, prodigio,
maravilla. El enigma de lo sensible se encuentra comprendido en la extensién que Merleau-Ponty le -
atribuye a la nocién de paradoja. Tratar de encontrar una solucion a estos fenomenos es reintegrar el
orden de lo sensible en el mundo de los proyectos objetivos y olvidar que el ser es “a distancia”. “La
solucién, -si hay solucién,- no puede ser otra que interrogar esta capa de lo sensible, o
familiarizarnos con sus enigmas” (M. Merleau-Ponty, Signes, p. 212). No gs sorprendente que R.
Bernet para referirse al inlerés que ha despertado la (ltima obra de Merleau-Ponty hable de una
tarca de desciframicnto (décrvptage) (R. BBemet, “Pereeption et vie naturclle” en La vie du sujet, p.
166).

M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 29.

5 £1 ser sensible se revela como un ser de co-existencia, de co-implicaciéon y de co-percepcién, lo
cual hace posible que la intersubjetividad se presente como intercorporeidad. “Si hay corte
(coupure), este no es entre el yo y el otro, es entre una generalidad primordial donde nosotros
estamos confundidos y el sistema preciso yo-los otros” (M. Merleau-Ponty, Signes, p. 220).

146 Idem, p. 21.
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porque cuando el yo piensa, “la flecha del tiempo lo arrastra todo con ella™’

Tiempo y pensamiento estan incrustados uno en el otro En una palabra, el tiempo
es “el cuerpo del espiritu””s‘ La secreta ligadura al tiempo revela la del ser sensible -
con sus aspectos incompatibles y simultaneos:

Yo lo (el ser sensible) veo como es ante mis 0jos, pero también como lo veria desde
otro lugar, y ello no de manera posible, sino actualmente, pues desde ahora brilla en
otra parte, con muchos destellos que me son ocultos [...]. Bajo los érdenes cruzados
pero distintos de lo sucesivo y de lo simultdneo |...] se encuentra una red sin nombre,
constelaciones de horas espaciales, de puntos acontecimientos' . '

Ahora bien, si el pensamiento es el reverso del tiempo, esto es, del ser sensibie y
pasivo del sujeto, resulta que la estofa del mundo sensible y los otros, que estan
también entretejidos dos en él, se hace presente cuando el sujeto intenta
aprehenderse a si mismo, de esta manera al referirse a los btros Merleau-Ponty
afirma: “Antes de ser y para ser sometidos a mis condiciones de posibilidad |...] es
necesario que ellos estén ahi como relieves, desviaciones, variantes de una unica
Visiéon en la cual yo también participo””o. Asi, los otros no son ficciones, ni -

“posibles para siempre inactuales, sino “carne de mi carne”. Hay que aclarar que
esto no quiere decir que cada sujeto pueda vivir la vida de los otros o los otros la de
cada sujeto; “[...] estdn definitivamente ausentes de mi y yo de ellos. Pero esta
distancia es una extraffa proximidad en cuanto se da con el ser de lo sensible
[...7""°". Esta “milagrosa multiplicacién de lo sensible” es lo que permite que las '
cosas tengan fuerza para mas de uno y que, en el caso de los animales y los cuerpos
humanos, no solo tengan caras ocultas, sino que su otro lado “[...] es un otro sentir

que se encuentra a partir de mi sensible”’>%. Asi toma fuerza la ontologia de lo

7 Ipidem. El carcter dependiente y derivado de las esencias es puesto de manifiesto por Merleau-
Ponty en el capitulo “Interrogacion e intuicién”. Luego de afirmar que cl poder ontol6gico ultimo
pertencce a la experiencia, affade: “Bajo la solidez de la esencia y de la idea, hay el tejido de la
experiencia, esta camne del tiempo [...]” (M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 150). La
exposicion que M. Richir dedica al comentario de este capitulo en su libry Phénoménes, temps et
etres, tiene por fin medir el alcance de las modificaciones merleaupontianas para los anélisis
fenomenoldgicos concretos, y la transformacion profunda, en su ultima obra, “del estatuto y del
sentido de la fenomenologia” (¢ff Marc Richir, Phénoménes, temps et étres. Ontologie et
Phénoménologie, Grenoble, Jérome Millon, 1987, pp. 65-81). La nociéon merleaupontiana de ser
salvaje explica la idea de “un parpadeo fenomenoldgico” que recorre todos los escritos de M.
Richir. “El parpadeo fenomenoldgico (jvemos una estrella o estallidos de luz sin soporte?) es la
expresion més simple del esquema de la fenomenalizacion, esquema sin arché y sin ftélos,
concebido en un esquematismo an-arquico y a-teleologico” (M. Richir, L ‘expérience du penser.
Phénoménologie, philosophie, mythologie, Grenoble, Jérdme Millon, 1996, p. 8).

. "® M. Merleau-Ponty, Signes, p. 21. :

Y Idem, p. 22.

' Ibidem

15! Idem, p. 23.

32 Ibidem
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sensible, que es la base del fenémeno de la encarnacién y hace patente que ni las

cosas pertenecen al espacio de la conciencia, ni las miradas son actos de
conciencia, “[...] sino apertura de nuestra came colmada al instante por la carne del -
universo”™'*.

La experiencia de la mirada y la del sentir revelan el enigma de lo sensible o de la
generalidad de la camne. La presencia del otro me atestigua que la experiencia del
sentir no se agota en el yo siento porque: “yo siento que se me siente y que se me
siente estando sintiendo y estando sintiendo ese hecho mismo en que se me
siente[...]""**. Los roles del sujeto y de lo que se ve o se siente se invierten e
intercambian; el yo se descentra y la propiedad fundamental de sentirse, que, por
otra parte, hace que cada yo sea {inico, tiende paradojalmente a difundirse. Resulta
interesante destacar que esta experiencia obliga a renunciar a la bifurcacién de la
conciencia “de” y del objeto, o, mejor dicho, las funciones de la intencionalidad y
del objeto intencional se encuentran paraddjicamente cambiadas. El papel que
juega el cuerpo en relacion con la percepcion de los otros es un caso eminente. En
un primer ‘momento, el yo cree dar a lo que ve su sentido de cosa vista y, sin
embargo, basta con que una de esas cosas se sustraiga a esta condicién para que el
espectaculo se dé a si mismo su propio espectador que no es el yo; en otros
términos: “[...] ;como puedo ver alguna cosa que se pone a ver? 135 La solucién
reside en comprender que el cuerpo “[...] quita a nuestra existencia la densidad de
un acto ab:soluto y unico, hace de la ‘corporalidad’ una significacion transferible
[...]”"%. Para que el otro aparezca como realmente otro es necesario que el cuerpo
del otro que veo y su palabra que escucho me presenten a su modo aquello en lo
‘cual mi yo no estara nunca absolutamente presente: una ausencia. Esta ausencia
debe ser comprendida como “[...] cierta diferencia con arreglb a dimensiones que
desde el primer momento nos son comunes, que predestinen al otro a ser espejo de

mi como yo lo soy de él [...1”"*". El hecho de que cada uno tenga participacion en el

b5 Ibidem

154 M. Merlcau-Ponty, La prose du monde, p. 187.

155 Idem, p. 194.

156 Ibidem

15" M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, pp. 114-115. La referencia al espejo aparece en
diferentes pasajes de la obra del autor. El espejo indica las relaciones entre el yo y el otro, el yo y el
mundo o la de los otros entre si. Méas precisamente, es usada para indicar la indivisién de esos
{érminos cn la carne. In una nota de trabajo Merleau-Ponty escribe: “la carne es fendmeno de
espejo” (Idem, p. 309). Ver no es mirar en un tnico sentido. La vision supone siempre una vision de
la vision: “Puesto que veo, es nccesario [...] que la vision sca doblada por una vision
complementaria o por otra vision: si mismo visto desde afuera, tal como me veria otro, instalado en
medio de lo visible [...] (Idem, p. 177). “El que mira todas las cosas, puede también mirarse y
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otro, de que sea “una cifra o simbolo del otro” obliga a plantear el problema del
otro como “una iniciacién a una simbélica y a una tipificacién de los otros, cuyo
ser para si 'y cuyo ser para ofro son variantes reflexivas y no sus formas
esenciales™®,

En otros términos, desde el momento en que el sujeto comienza a usar su cuerpo
para explorar el mundo, el yo descubre que la relacion con éste puede generalizarse
de tal manera que el otro se desliza en la percepcion que lleva a cabo del mundo.
De esta manera, la identificacion del yo, la generalizacion del cuerpo y la
percepcion del otro descansan sobre esta “universalidad del sentir”. Asi como la
sinergia caracteriza a cada cuerpo, hay una sinergia que compone un mundo en
comun. 3

La experiencia del sentir nombra el plan Gltimo donde deben conciliarse la
identidad y la diferencia del sintiente y lo sentido. No se refiere a la actividad de un
sujelo que siente, sino a'la sensibilidad intrinseca del ser. La presencia a si es
presencia a un mundo diferenciado. Es la diferenciacion intemna de lo Sensible que
da nacimiento a los seres carnales. En tanto came sintiente, soy un “sensible pivote
en el cual participan todos los otros, sensible-clave, sensible-dimensional”. De esta
manera mi carne es un sensible en el que estdn inscritos todos los otros o,
inversamente, son puestos como arrancados o desgarrados de mi carne. El volverse
hacia lo sensible tiene su reverso en un encontrarse rodeado por el mundo. Por esta
razdén Merleau-Ponty se refiere a una actualizacion de la visibiiidad oculta de la
naturaleza y propone que “se cese de definir a titulo primordial el sentir como la
pertenencia a una misma ‘conciencia’ y que, por el contrario, se lo comprenda
como retorno sobre si de lo visible, adhesién camal de lo sintiente a lo sentido y de
lo sentido a lo sintiente”*®. Los dos érdenes a los que pertenece el sintiente
sensible revierten uno en el otro.

La estesiologia que describe al cuerpo como sujeto de movimientos y de w
percepciones hace visible que en virtud de su propia ontogénesis el cuerpo nos une .
a las cosas manteniendo entrelazadas una en la otra las dos hojas de las que esta
hecho: “la masa sensible que es y la masa de lo sensible de donde nace por

segregacién y a la que permanece abierto”. Con otras palabras, la estesiologfa

reconocer en lo que ve como ‘el otro lado’ de su potencia vidente. Se ve viendo, se toca tocando”
(M. Merleau-Ponty, L ‘oeil et I'esprit, p. 18).

18 M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 114.

19 Idem, p. 187.
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muestra la estructura sensorial de la carne, esto es, la figuracién en el cuerpo de lo
invisible en lo visible. En tanto que el cuerpo es la cosa-patron, determina el campo
del sentir a través del cual se produce la apertura al mundo. “El esquema del cuerpo -
propio [...] es un Iéxico de la corporalidad en general, un sistema de equivalenc'i.as
entre el adentro y el afuera, que prescribe al uno realizarse en el otro”'®. Hay un
desdoblamiento del cuerpo en afuera y adentro y este desdohlaniiento que se da
también en las cosas es lo que hace posible “[...] la insercion dgl mundo entre las
dos hojas de mi cuerpo y la insercién de mi cuerpo entre las dos hojas de cada cosa
y el mundo™'®,

Ahora bien, como el cuerpo que siente es un cuerpo que desea, la estesiologia se
prolonga en una teorfa del cuerpo libidinal. La percepcion comprendida como la
articulacién de lo visible-invisible debe poner de manifiesto también la dimension
de lo oculto respecto de los otros. ‘El cuerpo como poder de empatia (Einfiihlung)
es deseo. Junto con el estudio del cuerpo estesiolégico debe realizarse un estudio
del cuerpo libidinal que muestre que hay un enraizamiento natural del para otro. La
motricidad estd siempre ligada a una experiencia emocional impuesta por una
relacién con otras personas. La relacion con los demas es tan primaria como la de.
nuestro propio cuerpo. El esquema corporal es el eje del para si y el para otro. La
visibilidad de mi cuerpo lo es para los demés. Por ejemplo, cuando una mujer
siente con signos imperceptibles que su cuerpo es deseado y mirado, sin siquiera

" mirar a quienes la miran, es porque entre ambos cuerpos se da una telepatia. Con
otras palabras, el sentir la presencia ajena es posible porque el cuerpo esta rodeado
de un “halo de visibilidad” y basta la més infima indicacion realizada por otro para
activar la presencia inminente del otro. Presencia al ausente o del ausente es
presencia de lo inminente, de lo latente, o de lo oculto. El psicoandlisis de la
naturaleza o estesiologia pondra de manifiesto que: “Lo inconsciente es el sentir,
puesto que el sentir no es posesién intelectual de ‘eso que’ ‘es sentido, sino

desposeimiento de nosotros para su beneficio, apertura™'é?.

A partir de estas
reflexiones se puede concluir que el deseo inconsciente que tr‘abaja en el interior
del sentir es el origen natural de la expresién. No es casual que Merleau-Ponty
anuncie el paso de lo visible a lo decible en los siguientes términos: “Movimiento,

tacto, vision, aplicandose a lo otro y a st mismos, ascienden nuevamente hacia su

160 M. Merleau-Poniy, Résumés de cours 1952-1960, p. 178.
16} M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 317.
162 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 179.
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fuente y en el trabajo paciente y silencioso del deseo se inicia la paradoja de la
expresion™®.

Lo originario es el mundo sensible y por él hay que entender no solo el conjunto
de las cosas sino también el lugar en que -ellas se articulan, es decir, el estilo
mvariable al que obedecen y que une nuestras diferentes perspectivas. Es en el
mundo percibido donde hay que buscar los nucleos de sentido que son invisibles,
pero no lo son en el sentido de una negatividad absoluta o de una positividad
- absoluta dsel mundo inteligible. Los nudos de sentido, la idealidad o el lenguaje no
| deben ser éntendidos como positividades que se oponen al mundo sensible. En este
sentido Merleau-Ponty afirma: “[...] No hay mundo inteligible, #ay mundo

?164 - a tesis central reside en sostener un “HAY de inherencia™ o més

sensible
precisamente, “[...] hay ser, hay mundo, hay alguna cosa; en el sentido fuerte en
que el griego habla de o Aéyerv, hay cohesién, hay sentido” y a partir de ello |
mostrar que el pensamiento aparece por “[...] sublimacién del HAY y realizacién
de un ser invisible que es el reverso de lo visible, la potencia de lo visible'. En los
ultimos escritos la expresiéon hay aparece como otra manera para designar la
dimensién inaugural e indivisa del Ser en la que nuestro cuerpo y las cosas se
encuentran entrelazadas reciprocamente. “El redescubrimiento del ser vertical
aparece como el redescubrimiento del asombro del que se encuentra nutrida nuestra
fe perceptiva: el asombro del hay”'%.

El descubrimiento de esta dimensién exige que la filosofia asuma la forma de -
interrogacion. La pregunta “;qué es lo que sé?” no interroga solo “;qué es el
saber?” o “;qué soy yo?” sino que apunta a “;qué es lo que hay?”. Asi, este tipo de
pregunta no culmina con la presentacién de una cosa que pueda contestarla sino
que apunta a:

{...] el desvelamiento de un Ser, que no se expone porque no tiene necesidad de ser
expuesto, porque estd silenciosamente detras de todas nuestras afirmaciones,
negaciones, y aun de todas las cuestiones que formulamos, no porque se trate de
olvidarlas en su silencio, no porque se trate de aprisionarlas en nuestra conversacion,
sino porque la filosofia es la reconversion del silencio y de la palabra una en otra'®’.

Como comenta M. Carbone, en el itinerario de la reflexién de Merleau-Ponty, se

asiste a la progresiva puesta en escena de una concepcién que tiende a ver en el

ki

M, Merleau-Ponly, Le visible et 'invisible, p. 189.
1 Idem, p. 267.

165 Idem, p. 190.

16 M. Carbone, La visibilité de I'invisible, p. 103.

' M. Merleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 171.
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"asombro no solo el punto de partida sino el punto de llegada de su propia
investigacion que estd “llamada a una inagotable tarea de desocultacién
(dévoilement)”. Ademas, la consolidacion de esta concepcion atraviesa la reflexion -
merleaupontiana sobre el arte y el lenguaje, en la que se afirma progresivamente la
conviccion de que la reflexién no es coincidencia con el /6gos sil’e'.ncioso-. y
“salvaje” de la vida irreflexiva, sino la promocién de éste a logos hablado. La
imposibilidad de que la reflexién coincida con lo irreflexivo remite a la estructura
misma del Ser, el cual se encuentra tomado en una relacién de manifestacion y
simultaneamente de disimulacién en relacién con el mundo'®®.

La donacion originaria en carne alude a lo sensible propiamente dado en la
percepcion y a la donacién en carne de lo no sensible. “Lo originario verdadero [...]
es la percepcion sensible, pero en el seno de lo sensible se manifiesta un modo de
donacién que puede ser ampliado a lo que lo excede” Las ideas no son lo contrario
de lo sensible, sino “su otro lado”, “su profundidad’”; ellas se hacen visibles en una
experiencia carnal. La idea es este nivel, esta dimensién’®’; no es extrafia a la camne,
sino que le da su profundidad y sus dimensiones.

La apertura inicial al mundo no excluye una dimension de ausencia y es tarea de

la interrogacién filosofica comprender que tanto la presencia al mundo como su
ocultacion -que a fe perceptiva mantiene conjuntamente- no se anulan. Asi, lo
sensible aparece a partir de una tipica que presenta y oculta a la vez. Lo invisible
no es otra cosa que la dimensién o el horizonte de anticipacion, el eje jamas
tematizado que articula cada momento perceptivo en todos los otros.

Lo invisible aparece caracterizado por el siguiente principio: “lo—" invisible est4 ahf
sin ser objeto, es la trascendencia pura, sin mascara ontica. Y los *visibles’ mismos,
a fin de cuenta, no estan sino también centrados sobre un nucleo de ausencia” ™ . A
partir de esta afirmacion se pueden comprender algunas de sus notas:

1) lo que no es actualmente visible, pero podria ser como, por ejemplo, los
aspectos ocultos o inactuales de la cosa;

2) lo que, relativo a lo visible, no podria, sin embargo, ser visto como cosa. Los -
existenciales de lo visible, sus dimensiones, su armazon no-figurativa »

3) lo que no existe tactilmente o cinestesicamente etc.;m

18 Cf. M. Carbone, La visibilité de l'invisible, pp. 104-105. v

' Renaud Barbaras, Le tournant de I 'expérience. Recherches sur la philosophie de Merleau-Ponty,
p. 86.

' M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 282.

' Idem, p. 310-311
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En la misma nota aclara que estas notas 10 se encuentran reunidas “16 gicamente”
bajo la nocién de “lo invisible”. Esto es imposible, ya que desde el momento en
que lo visible no es algo positivo, lo invisible nc puede ser una negacion en el
sentido l6gico. Se trata de una “negacién referencia” la que “[...] es comun a todos
los invisibles puesto que lo visible ha sido definido como dimensionalidad del Ser,
esto es, como universal L.J7

A partir de estas reflexiones comienza a advertirse que es imposible concebir -
como veremos- una coincidencia total ya sea del cuerpo consigo mismo como con
las cosas. No hay unidades ya configuradas en base a una naturaleza independiente
con la que pudiéramos coincidir, ni hay dos naturalezas subordinadas una a la otra.
La coincidencia no es posible “sin puntos de vista, sin perspectiva”. Y si se

sostiene que la experiencia de una coincidencia es solo parcial, se quiere poner de

manifiesto que lo vivido tiene profundidades y dimensiones.

1”2 Ibidem. Jean-Luc Marion planlca la siguiente cuestion: si el cuadro como cualquier otro
fenémeno no puede ser comprendido ni por su subsistencia, ni por su utilidad, cémo puede ser
comprendido en su fenomenalidad propia, o en otros términos, ;qué da un cuadro més que lo que él
mueslra mostrdndose como objeto y ente? A lo que responde: “su cfecto”. Sin embargo, ese cfecto
no se produce sobre el mundo del objeto, ni se constituye o reconstituye sobre el modo del ente: “é€}
se da”. “El cuadro [...] se reduce a su fenomenalidad ultima en tanto que €l da su efecto. Y mas
adelante agrega: [...] El cuadro no es visible, hace visible en un gesto que permanece, pues, por
definicién invisible” (Jean-Luc Marion, Etant donné. Essai d'une phénoménologie de la donation,
Paris, Presses Universitaires de France, 1997, p. 76-77). ’
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CAPITULO V _
EL SUELO DEL SIMBOLISMO

La intencion qué guia este capitulo es mostrar el camino de Merleau-Ponty hacia
la ontolcﬁtgia que transita por el descubrimiento de la nc:ién de naturaleza como
suelo a partir del cual brota nuestra actividad creadora. Merleau-Ponty recuerda que
en griego el vocablo naturaleza viene del verbo ¢Vm, que hace alusién a lo vegetal,
.l vocablo latino viene de nascor: nacer, vivir. Esto significa que hay naturaleza
alli, donde “hay una vida que tiene un sentido, [...] sin que ese sentido haya sido
colocado por el pensamiento. Es la autoproduccion de un sentido’. El
redescubrimiento de la nocién de suelo implica, segun el autor, la necesidad de
pensar hasta sus ultimas consecuencias la contradiccion en la cual cay6 el
pensamiento moderno. Dicha contradiccién, surge de la pretension por parte dela
ciencia moderna de desvelar una naturaleza en si. La investigacion se centraliza,
‘pues, en “reencontrar este espiritu bruto y salvaje bajo todo el material cultural que
se ha dado [...]"% esto significa el redescubrimiento de una Naturaleza para
nosotros como suclo de toda nuestra cultura. El retorno del mundo objetivo al
mundo de la vida no solo alcanza a las cosas percibidas, sino también a las
formaciones histéricas que han servido para configurar las relaciones entre los
hombres. Asimismo otro aspecto a tener en cuenta es que la naturaleza no solo
debe ser comprendida como suelo de nuestras experiencias sino como felos, que a
diferencia de la idea antigua de la naturaleza no implica desarrollos necesarios, sino
mas bien atafie 2l halo de posibilidad -lo invisible- del mundo actual. Para la
comprensién mas adecuada de este tema es sumamente si";‘gniﬁcativo sefialar que la
naturaleza dibuja nuestra dimensién teleolégica como prolongacién de una
productividad originaria que continua bajo las creaciones artificiales del hombre.

La elaboracién de una ontologia de la naturaleza es una cuestién decisiva, puesto
que: “una ontologia que omite la Naturaleza se encierra en lo incorporal y ofrece,
[...] una imagen fantastica del hombre, del espirituy de la historia™. Por otra parte,
si la naturaleza, como veremos en la exposicion de este capitulo, no solo precede

sino que hace posible la existencia humana nutriéndola y orientandola, su estudio

' M. Mcrlcau-Ponty, La nature. Notes. Cours du Collége de France, p. 19.
2 Idem, p. 274. '
3 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 91.
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no puede reducirse solo a una relacién de tipo cognoscitivo. La naturaleza no es -
solo la compafiera de la conciencia en la relaciéon de conocimiento:

es un objeto de donde hemos surgido, donde nuestros preliminares han sido poco a poco
colocados hasta el instante de anudarse en una existencia, y que continia sosteniéndola
y proporcionandole sus materiales”.

Este entrelazamiento entre el cuerpo y la naturaleza se encuentra ya
implicitamente formulado en la Fenomenologta de la percepcion. El cuerpo
habitual, que describimos en el capitulo primero, expresa la existencia prepersonal
y generalizada y es el basamento en el que se apoyan nuestros comportamientos
personales. A la vez, la relaciéon del hombre con la naturaleza predada no es
unidireccional pbrque asi como “la naturaleza penetra hasta el centro de mi vida
personal y»se entrelaza con ella”, del mismo modo los comportamientos personales
“descienden a la naturaleza y se depositan ahf bajo la forma de un mundo

" Sin embargo, estas dos tesis que son medulares para mostrar el

cultural
entrelazamiento entre la naturaleza y la cultura no han sido en esa obra lo
suficientemente explicitadas porque las referencias a la naturaleza se desdibujan en
favor de una descripcion que privilegia las relaciones entre el sujeto de la
percepcidn y su correlacion con el cuerpo propio. Con otras palabras, el sentido de
ser de lo percibido permanece subordinado al de la percepcién y ésta al cuerpo
propio. Por el contrario, al intentar abordar la cuestion desde una perspectiva
ontoldgica, el interés de Merleau-Ponty se orienta a mostrar que lo percibido remite
a un tipo de ser especifico, el ser natural. El cuerpo, por su parte, se presenta,
especificamente, como el modelo del ser carnal, que eri' virtud de su doble
naturaleza mantiene unidas “la masa de lo sensible que él es y la masa de lo
sensible de donde nace por segregacion y a la que, en tanto que siente, permanece
abierto™. El estudio de la corporalidad como “ser de dos hojas” o de “dos rostros”

envuelve, segin Merleau-Ponty, “una filosofia de la carne como visibilidad de lo

invisible”. Con otras palabras, el cuerpo encierra una teoria de la came, que

* Idem, p. 94.

M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 399. Asimismo, en La estructura del
comportamiento Merleau-Ponty advertia acerca de la necesidad de profundizar la distincién entre
“cuerpo natural” y “cuerpo cultural”. Es necesario tener presente que a fin de establecer un contraste
entre ambos Merleau-Ponty se apoya en la diferenciacion husserliana entre “pasividad originaria” y
“pasividad secundaria”. Mientras que el “cuerpo natural” est4 siempre ahi para la conciencia como
algo constituido de antemano, el “cuerpo cultural” se muestra como el resultado de la sedimentacién
de actos de espontaneidad. Pero la diferencia no es, como cn Ifusserl, una consecuencia de la
oposicion entre asociaciones que tienen lugar en el 4mbito de la sintesis pasiva y asociaciones que
dependen de operaciones activas del yo. Més bien sc cnlaza con diferentes niveles en cl desarrollo
dialéctico de modo que se relativizan los conceptos de alma y cuerpo.

M. Merleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 179.
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deberemos poner de manifiesto, si queremos comprender que el ser natural no
puede quedar fuera de la fenomenologia. Entre la naturaleza y la existencia
encarnada hay un entrelazamiento que Merleau-Ponty expresa con la figura del .

“uno en el otro” (Ineinander):

es el cuerpo humano [...] quien debe aparecer como el que percibe la naturaleza, de la que él es
también un habitantc. Asi, se encuentra deslindada y confirmada entre ellos la relacion de
Ineinander que ya habiamos creido adverti r. .

1. La naturaleza como via hacia la ontologia

A partir del primer curso dedicado al concepto de naturaleza, pasando por las
Notas que amplian los respectivos cursos y las notas de Lo visible y lo invisible, se
desprende que la elaboracién de la ontologfa no puede separarse dela reﬂgxién
sobre la naturaleza. Sin embargo, antes de abordar el tema, Merleau-Ponty opta por '
realizar una sintesis de las principales interpretaciones que han conformado el
concepto de naturaleza ha lo largo de la historia de la filosofia. Se presenta la
- exposicion como una propedeutica destinada a sefialar la necesidad de un cambio
ontolégico:

La Naturaleza como pliegue o cstrato del Ser total- La ontologia de la Naturaleza como
via hacia la ontologia, -via que se prefiere aqui puesto que la evolucidn del concepto de
Naturaleza es una propedéutica convincente, muestra la necesidad de un cambio
ontoldgico®.

Barbaras advierte que el estudio dedicado a la evolucién histérica del concepto de
naturaleza, no solo abarca su evolucién filoséfica; sino también avanzé en un
minucioso estudio de las teorias cientificas que no responde a una exigencia
meramente did4ctica, sino que “[...] permite precisar el sentido del ser natural bajo
la forma de uﬁ problema especifico. Siguiendo a Merleau-Ponty sefiala: “Este
problema surge de la comprobacién de una fension, y, por consiguiente, de una
insuficiencia de la que Merleau-Ponty finaliza por afirmar que es constitutiva de la
historia de la ontologia [...]"”. |

La exposicién del problema de la metafisica cartesiana, con l; que Merleau-Ponty

inaugura la parte historica, deja ver con claridad la tensién que se instala en la

ontologia occidental. Por un lado, la nocién de naturaleza es pensada por Descartes

" M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, pp. 176-177.

¥ M. Merleau-Ponty, La nature. Notes. Cours du Collége de France, p. 265,

9 Renaud Barbaras, “Merleau-Ponty et la nature”, en Chiasmi International 2, Paris, Vrin, 2000, p.
53. :
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a partir del entendimiento puro y de la idea de lo infinito, y, por el otro, cuando
considera el mundo tal como es conocido por los sentidos, la naturaleza es vista
_ como “inclinaciéon natural”. En otros términos: “Hay dos maneras de comprender al
hombre, [...] mi naturaleza en sentido amplio, como siendo el entendimiento y todo
‘o que &l concibe; y mi naturaleza en el sentido [...] del compuesto alma-cuerpo”’.
En el curso titulado “La ontologia cartesiana y la ontologia hoy” Merleau-Ponty
intenta sacar a la luz “lo implicito” de la filosofia cartesiana. La filosofia de
Descartes es presentada en dos momentos: uno, en el que la interpretacién se centra
en “El ser segun la luz y la distincién”; y un segundo, en el que se dirige a poner de

1l Ep este ultimo, el

manifiesto “El ser segin el sentimiento y la ‘coexistencia
propésito de Merleau-Ponty radica en poner de relieve la interpretacion cartesiana
de la naturaleza como “inclinacién natural” basandose fundamentalmente en el
texto de la Sexta Meditacién, donde se encuentra la armazén de la filosofia de
Descartes, que seria “[...] no (una) armazoén de enunciados de conocimiento, sino la
experiencia, la relacion con el ser que ellos expresan [...]. Encontrar [...] una fibra
del Ser, un nexus no de las razones o pensamientos, sino de la experie_ncia, en
contacto con el Ser”'?.

No obstante este reconocimiento, Merleau-Ponty sostiene que la nocion de
naturaleza en Descartes presenta una ontologia que aparece como una especie de
“montaje” de los seres unos sobre otros segun el orden de las razones. Frente a ello,
lo que Merleau-Ponty busca es una verdadera explicitacion del Ser que ponga de
relieve “[...] lo que hace que estos Seres, la Naturaleza, el hombre sean, y sean ‘el
uno en el otro’, [...] precisar en particular, la relacion en ellos de lo positivo y lo
negativo, de lo visibley de lo invisible™®. Es necesario, pues, que la Naturaleza en
nosotros tenga alguna relacién con la Naturaleza fuera de nosotros y que la
Naturaleza fuera de nosotros sea revelada por la Naturaleza que nosotros somos, de
tal manera que: “No se trata de ordenar nuestras razones, sino ver como todo esto
se mantiene conjuntamente [...]"'"*. Esta filosofia del “ser vertical” que contrapone
a una “filosofia de la perspectiva”. Merleau-Ponty encuentra en el Ser bruto,

salvaje, vertical una dimensién que no es ni la de la representacion ni la del en-si y

que implica, como hemos visto, que el ser es a distancia. Lo esencial es “describir

19 £, M. Merleau-Ponly, La nature. Notes. Cours du Collége de I'rance, pp. 33-34.
" M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1959-1961, pp. 221-223.

12 Idem, p. 223.

¥ ¢ M. Metlcau-Ponly, La nature. Notes. Cours du Collége de France, p. 275.

" Idem, p. 267.
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el Ser vertical o salvaje como ese medio pre-espiritual sin el que nada es

pensable][. ..]”'5 )

2. La naturaleza como suelo de experiencia

Cuando Husserl se ocupa del horizonte originario en relacion con la constitucion
de una protonaturaleza hylética no llega retrospectivamente mas alla de la
naturaleza como instancia constituida. De este modo, si bien retrocede a un nivel
preobjetivo y a la vez se acerca al descubrimiento de una relacién primordial con la
naturaleza, se detiene en su camino por causa del peligro de una recaida en el
naturalismo. La exigencia de elaborar una ontologia es para Merleau-Ponty
también la manera de evitar tanto la posibilidad de una caida en el naturalismo
como en el psicologismo. Mas alld de Husserl e impone, pues, la necesidad de
mostrar que lo que esta por debajo de las construcciones del conocimiento es un
modo de ser original: un ser en estado salvaje.

En Fenomenologia de la percepcion la naturaleza forma parte de ese fondo pre-
reflexivo que la reflexiéon presupone y que significa para ella “algo asi como un
pasado original, un pasado que no ha sido nunca presente”lﬁ. Este pasado, que no
aparece en dicha obra suficientemente explicitado, comienza con posterioridad a
ser comprendido como un “horizonte del que estamos bien lejos”. La preexistencia
del ser natural, siempre ya ahi pero que nuestras percepciones hacen presente
comienza por desconcertar al pensamiento reflexivo. Tal facticidad de la naturaleza
implica en la profundidad de cada presente una dimensién que esta mas alla del
alcance de nuestras rememoraciones, de suerte que se sustrae a los intentos del
andlisis intencional para desvelarla. En tanto “implicacién de lo inmemorial en el
presente”’ la naturaleza se revela como “un reverso de las cosas que no hemos
constituido”, y solo puede ser caracterizada indirectamente como pasado de todos
los pasados. La naturaleza se nos muestra como “lo que resiste en nosotros a la
fenomenologia”, esto es, lo que se sustrae a un desvelamiento que ponga de

manifiesto una reduccidn a las operaciones constituyentes del sujeto. Representa la

15 M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 257.
M. Merleau-Ponty, Phénoménologic de la perception, p. 280,
"7 Idem, p. 94.
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“no-fenomenologia”, que, sin embargo, “no puede permanecer fuera de la
fenomenologia y debe encontrar su lugar en ella”'®.

Merleau-Ponty recuerda la frase de inspiracién hegeliana con la que Lucien Herr
alude a una estructura no comenzada (inentamée): “La naturaleza esta siempre en el
primer dia”. A la vez que est4 en el primer dia, la naturaleza no es de otro tiempo.

Esta hoy y es algo siempre nuevo, siendo siempre la misma:_

Es naturaleza lo primordial, es decir, lo no construido, lo no-instituido; de ahi la idea de una
eternidad de la naturaleza (eterno retomo), de una solidez. La naturaleza es [...] nuestro suelo, no
lo que esta delante sino lo que nos lleva (ce qui nous porte)®.

En tanto suelo la naturaleza exhibe las caracteristicas que Husserl le asigna a la
nociéon de Tierra. La incorporacién de la nociéon de Tierra como suelo de
experiencia, (Erfahrungsboden) es vista por Merleau-Ponty como una de las vias
para descubrir el ser bruto o salvaje.

Tengamos presente que el interés principal que guia el anlisis retrospectivo
llevado a cabo en “El filésofo y su sombra” es poner de manifiesto la presencia de
seres que “nutren secretamente” nuestras idealizaciones y objetivaciones. Entre
ellos, se encuentra la Tierra. Segun Merleau-Ponty ésta “[...] no esta én movimiento
como los cuerpos objetivos, pero tampoco en reposo, puesto que no se ve a qué
estarfa “fijada’. Ella es asf ‘suelo’ o ‘cuna’ de nuestro pensamiento como de nuestra
vida[...]"™. Enel comentario a /</ origen de la geometria M erleau-Ponty interpreta
que las nociones de apertura y de horizonte empleadas en el nivel de la idealidad
pueden ser vueltas a encontrar “desde abajo”, lo cual es ilustrado con las
descripciones realizadas por Husserl en el texto titulado “Investigaciones bésicas
sobre el origen fenomenologico de la espacialidad de la naturaleza”, donde se
revela un modo de ser, del que nos hemos distanciado: “el ser del ‘suelo’ (Boden),

ry, en primer lugar, el de la Tierra [...]"*'

. En el sobre que contenfa el manuscrito,
Husserl escribié lo siguiente: “/nversién de la teoria copernicana segun la
interpreta la cosmovision habitual. El arca originaria ‘Tierra’ no se mueve.

Investigaciones bdsicas sobre el origen fenomenoldgico de la corporalidad, de la

® M. Merlcau-Ponty, Signes, p. 225 ss.

"> M. Merleau-Ponty, I.a nature. Notes. Cours du Collége de Irance, p. 20.

M Merleau-Ponty, Signes, p. 227. Los seres preobjetivos son también los hombres en su
condicion de sujetos camales cuya patria o suelo es la Tierra como sede la espacialidad y la
temporalidad preobjetivas.

M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, pp. 168-169.
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722 Merleau-

espacialidad de la Naturaleza en el sentido cientifico-natural primero
Ponty destaca que para el hombre copernicano la tierra es un cuerpo fisico (Kdrper)
esférico en el espacio infinito, mientras que para nosotros la Tierra no es cuerpo
fisico, sino suelo de experiencia (Erfahrungsboden). La Tierra no puede ser
experimentada como un cuerpo fisico porque no puede ser percibida por todos sus
lados™. Ademés de proporcionar un sostén estable a los cuerpos fisicos, la tierra es
un suelo para nuestra corporalidad. La tierra se constituye como un sustrato para
toda la actividad corporal y como un centro de orientacién que esta fuera del
cuerpo propio. Ademas, todo movimiento tiene lugar sobre ella o en direccién
hacia ella:

Tenemos un espacio alrededor en tanto que sistema de los lugares —es decir como

sistema de los fines posibles de los movimientos del cuerpo. Pero en ese sistema, todos
: Iy ¢ - . 4

los cuerpos terrestres lienen también un ‘lugar’ particular, salvo la tierra™.

Tanto el anlisis de la tierra como el de los cuerpos y el de la intercorporalidad
conciernen a la ontologia. En la intuicién del espacio (Raumanschauung), del
tiempo (Zeitanschauung) de la causalidad natural (Naturkausalitdt) y ain en el
concepto de historia lo que se revela es “un tipo de ser nuevo”. La
homogeneizaciér: del todo exterior transformado en objeto se construye sobre “mi
implantacién corporal en un Ser-Patria-territorio”. Mas precisamente, la
concepcién copernicana pone de manifiesto que se trata de una idealizacion de la
relacién terrestre con el suelo y con la coexistencia terrestre: “Que la historia tenga
un sentido, que ella sea una, que sea dimensién, esto: esta racionalidad, se forma
sobre la relacion pre-objetiva de los hombres con los hombres y la tierra™®.

Merleau-Ponty aclara que el tipo de ser descubierto por la experiencia del suelo y
del cuerpo emparentado con aquél no es una curiosidad de la percepcion exterior,
sino que posee una significacién filoséfica: “Nuestro enraizamiento envuelve una
vision de la causalidad natural, una visién de nuestro ‘territorio’, una Urhistorie

[...]y, finalmente, una filosofia del mundo como Offenheit der Umwelt L.]7%.

2 Bdmund Tlusserl, “Grundlegende Untersuchungen zum phénomenologischen Ursprung der
Réumlichkeit der Natur”, en Philosophical Essays. In Memory of Edmund Husserl, Marvin Farber
(ed.), New.York, Greenwood Press, 1968, p. 307. -

B Cf., M. Merleau-Ponty, Notes de cours sur l'origine de la géométrie de Husserl, pp. 83-92. En
este texto se encuentran citados los principales parrafos del texto de Husserl que acaparan el interés
. de Merleau-Ponty. ‘

 Idem, p. 85.

5 Idem, p. 89. .

% 1dem, p. 170. En las notas sobre la Naturaleza afirma: “La Tierra es la raiz de nuestra historia. Lo
mismo que el arca de Noé llevaba todo lo que podia permanecer viviente y posible, [ella] puede ser
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Con la nocion de Tierra, segin Merleau-Ponty, se descubre en la fenomenologia
el “asiento de la temporalidad pre-objetiva”, una “capa anterior, que nunca es
suprimida”, y que jalona una “historia primordial”, esto es, un “suelo de verdad” .
que “habita el orden secreto de los sujetos encamados”. Como instancia siempre
nueva y siempre la misma que se revela a todos los hombres, la naturaleza
representa un principio indestructible, es decir, un “residuo” que no puede ser
eliminado por nuestras operaciones y moldes preformados: “Lo sensible, la
Naturaleza, trascendiendo el distingo pasado-presente, realizando el pasaje por el
adentro del uno en el otro. Eternidad existencial. Lo indestructible, el Principio
barbaro”.?”. Asoma -como ya hemos visto- una nocién de tiempo vertical que se
contrapone a la mera sucesién horizontal y externa de los hechos, es decir, el uno-
tras-otro en el sentido del uno-fuera-de-otro o exterioridad en una serie de
episodios vinculados, para constituir en cambio un “entramado "(]neinander) de
presente y pasado”. Se trata de uﬁ tiempo “que no es solamente irreversibilidad,
sino también eterno retorno: no es otro sino él mismo”**. Esta verticalidad del
tiempo tiene como reverso una peculiar simultaneidad. Asi, detras de la génesis
trascendental enfrevemos “un mundo en que todo es simultineo”?” En
contraposicion a la nocién de una simultaneidad de cosas que se componen
conjuntamente en virtud de la perspectiva temporal, Merleau-Ponty defiende la
nocién de una simultaneidad de cosas no componibles a fin de dar cuenta de un
“mundo barroco” que desborda por todas partes y se caracteriza por el hecho de
que las cosas “[...] pretenden una presencia absoluta que es no componible con la
presencia de otras cosas y que, sin embargo, todas tienen como un todo”*°. Para
Merleau-Ponty el renacimiento del mundo barroco se liga con gl renacimiento de
un espiritu que no esta “domesticado” por ninguna cultura y al '(']ue'se le solicita

“volver a crear la cultura™.

considerada' como portadora de todo lo posible” (M. Merleau-Ponty, La nature. Notes. Cours du
Colléege de France, p. 111).

7M. Merleau-Ponty, Le visible et I’invisible, p. 321.

% Idem, p. 209.

2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 226.

* Idem, p. 228.

3 Ibidem
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3. La constitucion pretedrica de la naturaleza

La comprensién de la nocién de carne, exige una lectura minuciosa del capitulo
“El entrelazo — el quiasmo”. Sin embargo, dicha lectura debe estar precedida por
algunas de las conclusiones alcanzadas por la interpretacion que Merleau-Ponty
realiza de las Ideas II, que le permiten pensar la came como el arquetipo de la
“rehabilitacién ontolégica de lo sensible”. El modelo de las manos que se tocan,
que es un ejemplo de constitucién pretedrica dado por Hus“ﬁerl, adquiere para

Merleau-Ponty una importancia decisivaen la reflexion del ser carnal:

Cuando mi mano derccha toca mi mano izquierda, yo la siento como una ‘cosa fisica’, pero en el
mistno momento, si yo quicro, un aconlecimiento extrnordinario se produce: he ahl gue mi mnno
. . . . . . . . 2

izquierda también comienza a sentir a mi mano derecha, es wird Leib, es empfindet™ .

Resulta interesante destacar que este texto, que en los Gltimos escritos aparece
como un motivo constante de reflexion, es citado en la Fenomenologia de la
percepcion para resaltar en oposicion, a la psicologia clésica, que el cuerpo no es
objeto. La intencién en tal contexto era marcar la diferencia entre el cuerpo
fenomenal y el cuerpo objeto®. Sin embargo, desde la perspectiva de la ontologia,
el fendmeno del entrecruzamiento de las manos que se tocan hace patente que la
reflexividad sensible que el cuerpo pone en marcha significa un desdoblamiento,
una dehiscencia que no se agota en el cuerpo sino que reenvia al fenémeno
originario de lo sensible. Gracias a su configuracién el cuerpb “[...] se incorpora a
lo sensible, y por el mismo movimiento se incorpora a un ‘Sensible en si°**. Esta '
incorporacién del cuerpo a lo sensible no significa una fusiéon o coincidencia
porque lo vivido no es una capa opaca en la que el cuerpo se desdibuja
confundiéndose con ella.

El cuerpo realiza una especie de reflexion (eine Art von Reflexion), una captacion
de si para si. Esta captacion convierte al cuerpo en el “el vinculum del yo y de las
cosas™®. El cuerpo propio es algo sensible y es el ‘sintiente’, es visto y se ve, es
tocado y se toca, y, bajo la segunda relacién, comporta un lado inaccesible a los
otros, accesible solo a su titular®®. Esto pone en evidencia que a través de la
percepcion se capta no solo la unidad carnal del cuerpo sino simultaneamente la

unidad carnal de la cosa percibida, que es también una especie de unidad carnal que

32 Idem, p. 210.

3 Cf. M. Merleu-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 109.

3 M. Merleau-Ponty, Le visible et ['invisible, p. 182.

3 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 210.

% M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 177.
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se encuehtra enclavada en el funcionamiento total de mi cuerpo. Asi, lo que
Merleau-Ponty intenta destacar, es el hecho de que si la distincién sujeto-objeto
aparece en el cuerpo como una relacién enmarafiada, ese mismo enmarafiamiento .
se da también en la cosa, que se encuentra entrelazada en el mismo tejido
intencional que el cuerpo. Hay que entender literalmente que la cosa es captada “en
su came” (leibhafft), esto es, la carne de lo sensible.

Asimismo, la meditacion sobre el problema del otro, que también es una muestra
de constitucién preteérica, conduce con igual necesidad a operar una
“rehabilitacion ontolégica de lo sensible”. La empatia (Einfiihlung), por la cual se
hacen presentes los otros sujetos que perciben, es una experiencia decisiva que
aporta las determinaciones que conferiran a la cosa su verdad. La primera capa de
la empatia (Einfiihlung) esta provista por lo sensibilidad (Empfindsamkeit) del
cuerpo. Yo capto la articulaciéon de un cuerpo en un paisaje, sobre objetos, de un -
caracter inmediato, sensorial, carnal. Asi, los pasos constitutivos que nos separan
del otro son del mismo tipo que el desvelamiento de mi cuerjﬁ’o. Lo primero que
percibo es otra sensibilidad y solo de forma secundaria percibo otra alma. La
transferencia.’intencional -como ya hemos sefialado en el capitulo segundo- es una
operacién corporal que no esté dirigida hacia una conciencia trascendente a ese
cuerpo sino a la captacion camal del otro. La articulacion del yoy ei otro se realiza
sobre el modelo de las manos que se tocan. Este modelo constituye el prototipo
para la interpretaciéon del nexo con el otro. Cuando alguien le da la mano a otro
tiene la evidencia de que el otro esta ahi; la mano del otro sustituye a su otra mano.
Asi, como la mano derecha asiste al acontecimiento del tocar activo de la mano
izquierda, de la misma manera sucede que, cuando estrecho la mano del otro

hombre o cuando simplemente la miro, el cuerpo del préjimo se anima ante mi.

Si estrechando la mano de otro hombre, yo tengo la evidencia de mi ser ahi, es [...] que mi
cuerpo anexa el cuerpo del otro en esa ‘suerte de reflexion’ de la que es paradojalmente la
sede™,

Las dos manos estan “copresentes” o “coexisten” puesto que son las manos de
un solo cuerpo. El otro aparece por extension de esta copresencia; él y yo somos .
como los érganos de una sola intercorporeidad, lo cual pone de manifiesto que la
conciencia perceptiva no posee la densidad de un acto de conciencia absoluto y

Gnico, sino que por el contrario “nuestra sensibilidad al mundo convierte a la

3" M. Merleau-Ponty, Signes, p. 212.
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corporalidad en una significacion tfansferible””. Asi, desde el momento en que el
cuerpo comienza a explorar el mundo sabe que esta relacién corporal con él puede

| propagarse. Se produce una especie de arrastre. La fuerza de imposicion de la -

percepcion del otro es nuestra pertenencia al mismo mundo.

La constitucién del otro se presenta como una experiencia estesiologica
prefigurada en la de mi mano tocada que llega a ser tocante. La apertura a lo
sensible que se lleva a cabo por una cuasi-reflexioén del cuerpo da testimonio que lo
sensible es una experiencia compartida por otros cuerpos. Con otras palabras, es
por una elocuencia singular del cuerpo visible:

[...] que este hombre ahi alld lejos ve, que mi mundo sensible es también el suyo, yo lo
sé indiscutiblemente, pues asisto a su vision, ella se ve en la captacion de sus ojos sobre
el espectdculo; y cuando yo digo: veo que él ve, no hay ahi [...] encaje de dos
proposiciones una en la otra, visién ‘principal’ y vision ‘subordinada’ se descentran
una en la otra™. ‘

La estesiologia o Einfithlung proviene de una adherencia comin al mundo
percibido y se presenta ya implicada en la apertura del cuerpo propio a lo sensible,
porque lo sensible “que se anuncia a mi en mi vida estrictamente privada interpela
en ella a otra corporeidad”®. El ser de lo sensible aparece como ser de
coexistencia, de co-implicacion y de co-percepciéon que transforma la
intersubjetividad en intercorporeidad, la cual es, como veremos, expresion de la
came. Si hay una relacién de lo visible a si mismo que lo convierta en vidente, es

porque “[...] ese circulo que yo no hago, que me hace, ese enrollamiento

3 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 194. Queremos scfialar que esta manera de comprender
al otro ha suscitado algunas criticas por parte de E. Levinas. Este autor no admite que la relacién
con el otro pueda explicarse exclusivamente por la reflexividad fundada en el cuerpo, puesto que
ella referiria lo humano exclusivamente a una “ontologia del ser anénimo” que implica una
tendencia antihumanista propia de esa época, que por su indiferencia al drama de la persona
conduce a un reconocimiento deficitario del otro. Respecto de estas objeciones Waldenfels observa
que la erftica concierne directamente al punto de partida estesiologico. Mds precisamente, scgon E.
Levinas, Merleau-Ponty enfatiza el momento gndstico de la percepcion; y en este sentido, el acceso
al otro se convierte en una forma de gnosis. En realidad este reproche no es procedente, pues, “[...}
alimenta la sospecha que Levinas ha reavivado (con esta interpretacién) su critica al teoricismo
temprano de Husserl”. Waldenfels considera que esta objecion no tiene en cuenta que para Merleau
Ponty “[...] atin en lo concerniente a las cosas, en la actitud natural sabemos mucho més que lo que
la actitud teodrica puede decimos, -y sobre lodo lo sabemos de olro modo”. Sin embargo, Waldenfels
parece compartir con Levinas que, cuando sobre la experiencia fenomenologica emerge la
experiencia de lo extrafio, esta extrafieza no adviene a partir de la interpelacion de algo radicalmente
extrafio, sino de nuestra finitud. “Levinas siente “la-ausencia de una “extrafieza radical’ [...] que no
habria que transformarla en datos y que se sustrae al saber, a su aprehender y captar, que hace
posible la doctrina idealista de la posicion del ser por el pensar”. Resulta de esta observacion, que
cuando Levinas contrapone con toda dureza a una ontologfa de la intercorporalidad su ética del
rostro del otro, es porque considera que esta extrafieza radical, si bien en cierto modo ha sido
sefialada por Merleau-Ponty, sin embargo, no ha sido suficientemente elaborada. '

¥ M. Merleau-Ponty, Signes, p. 214.

“ Idem, p. 215.



224

(enroulement) de lo visible sobre el visible, puede atravesar, animar a otros cuerpos

tanto como al mio [...]"*".

4. La rehabilitacion ontologica de lo sensible: la carne

La rehabilitacion ontolégica de lo sensible encuentra su expresion en la nocién de
came, que junto con la de reversibilidad constituyen la clave para la comprensién
de la ontologia merleaupontyana. Antes de iniciar su esclarecimiento recordemos
que a esta altura Merleau-Ponty renuncia explicitamente a describir el mundo
percibido como el correlato de un espiritu subjetivo. El autor define su nueva tarea
en los siguientes términos: “Lo que quiero hacer es restituir el mundo como sentido
de Ser absolutamente diferente de lo ‘representado’, a saber como el Ser vertical
que ninguna de las ‘representaciones’ agota y del que dan testimonio, el Ser
salvaje™?. Y esto, como aclara a continuacién, no solo concierne a la percepcién,
sino también “[..] al Universo de las verdades predicativas y de las.
significaciones®.

Esta tarea debe atenerse a varias consignas metodolégicas. En primer lugar, es
necesario interrogar “el enigma del ser bruto” sin suponer nada, lo cual obliga a
partir de la percepciéﬁ y sus variantes y a no perder de vista que todo lo que se
afirme del mundo debe proceder del “[...] mundo presente que esta vigilante en la
puerta de nuestra vida y donde volvemos a encontrar lo que anima la herencia y, si
ahi hay lugar, la retoma por nuestra cuenta”™*. En segundo lugar, la descripcién del
mundo percibido no puede servirse de aquellos conceptos utilizados por la
reflexion, ya sea psicolégica o trascendental, puesto que en la:mayoria de los casos
funcionan como correlatos del mundo objetivo. Por lo tanto, hay que renunciar a
nociones tales como “[...] ‘actos de conciencia’, ‘estados de concienbia’, ‘materia’,
‘forma’ y ain ‘imagen’ y percepcion”®. Explicitamente, el autor aclara que
excluye el término percepcion en el sentido de una referencia a actos vividos o a
cosas y especifica que la percepcion no debe ser vista como una funcién sensorial

que explicaria a las otras, “[...] sino como arquetipo del .volver a encontrar

“I' M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 185.
2 Idem, p. 306.

® Ibidem

“ Idem, p. 209.

* Ibidem
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originario, mntado y renovado en el encuentro del pasado, de lo imaginario, de la
idea™® .

Resulta también jmportante desfacar que la nocién de carne se encuentra de
a!guna manera i)_igfggyrada en la ¥enomenologla de la percepcion. El siguiente
texto que perten'ec;e'a‘ uno de los capitulos centrales de dicha obra: “El sentir”, es
altamente significativo como preanuncio de esta nocién: “El que siente y lo
sensible no estan uno frente al otro como dos términos exteriores y la sensacion es
una invasién de lo sensible en el que siente™’. Si la mirada se acomoda al color y
la mano se amolda a lo duro o a lo blando es porque de ambas partes proviene una
iniciativa o una solicitud que lo lleva a Merleau-Ponty a caracterizar el séntir como
“comunién” o “coexistencia™

La elaboracion de la nocion de came, como eje de la ontologia merleaupontiana,
se dirige a mostrar que el sujeto que ve o toca y el objeto visto o tocado deben ser
pensados como emergentes de un tejido comun que los engloba y del que emergen
diferenciandose, sin por ello perder su identidad. La figura de la dehiscencia que
" Merleau-Ponty utiliza para ilustrar la doble apertura del cuerpo, sirve también para
ilustrar como la carne del cuerpo y la carne del mundo que constjtuyen las
dimensiones de la carne, se enlazan o se articulan como sobre un mismo fronco.

La explicitacion de la nocién de carne debe tener en cuenta que: 1) hay una
remisidn reciproca entre lo visible y el que ve y entre lo tocado y el que toca, 2)
una inscripcién del que toca en Jo visible y de lo visible en el que toca, y,
finalmente, 3) una adherencia entre la voz y el oido que hace posible la infercién de

la palabra en el mundo del silencio. Asimismo, todos estos intercambios se

“ Idem, p. 210. J. Taminiaux sefiala que en la Flenomenologia de la percepcion Marlcau-Ponty
vacila respecto de la percepcion entre dos petitudes teméticas Por un lado, la percepciop conduce a
una conciencia silenciosa y originaria, congebida como el lugar del nacimiento del sentido, y, por el
otro, la percepcion es la realizacion siemprg nueva del sentido que no necesita encontrar su garantia
en un lugar fundamental del sentido. Esta gmbigtedad que desaparece en las Notas de trabajo de Le
visible et 'invisible implica segtin Taminigpx una evolucién en la manera de concebir la percepcion.
Asi, pues, mientras que en la 17'enomenoloqia la percepcion era descripta en términos de existencia,
de proyecto o de trascendencia, y, el cuerpg fenomenal presentado como el lugar donde se efectia el
movimiento de trascendencia, en los ultimjos escritos la percepcion no es descrita en jéminos de
proyecto o de trascendencia, o aiin mds, la trascendencia cambia también de significacion; es
pertenencia a un Ser, que es Ser a distgncia, sicmpre abjerto, que nos solicita y nps sostiene.
Asimismo, miecntras que los primcros am'i\isie subrayan que soy un vidente cn la medida en que
proyecto mi cuerpo en el mundo, los ultimqgs anélisis afirman que mi cuerpo solo ve en la medida en
que pertenece a lo visible. En sintesis, “[...] se trata menos de describir la percepcion como un poder
limitado por una situacion, que de captar Ja actividad como doblada de pasividad, de suerte que la
relacion de la actividad y la pasividad nq es la de un acto y las condiciones que le procuran su
motivacion, sino una relacion de torbellino™. C. J. Taminiaux, Le regard et I'excédent, pp 109-113.

7 M. Merleau-Ponty, Phenomenologle de la perception, pp. 247-248.

® Idem, p. 247.
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propagan a otros cuerpos a los que veo, toco y escucho, lo que hace evidente el
fenémeno de la intercorporalidad.

La descripcion de la experiencia de lo visible y de lo tangible que debera poner
de manifiesto que tanto el que ve como lo visible o el que tocay lo tocado emergen
de la carne y son sostenidos por ella sin convertirse empero en polos
independientes de una relacién que los determinaria como enfrentados. Se trata de
mostrar que entre el que ve y lo visible hay “una extrafia adherencia” por la que, al
mismo tiempo que estin entrelazados el uno en el otro, estén, sin embargo,
distantes uno del otro. Hay un espesor de la carne que forma la visibilidad de la
cosay la corporalidad del que ve, sin que signifique un obstaculo entre ambos, sino
su medio de comunicacion.

El que ve y lo visible no estan enfrentados, no hay cosas idénticas a si mismas que
posteriormente se ofrecen a un sujeto que las ve, ni tampoco el sujeto es un sujeto
vacio que con posterioridad se abre a las cosas. Lo que hay son cosas que no
podemos “ver desnudas” porque la mirada las “envuelve”, las “viste” con su came.
Merleau-Ponty se pregunta en qué consiste esa “[...] virtud singular de lo visible
que hace que, estando en el extremo de mi mirada, sea sin embargo, mas que el
correlato de mi vision™. Para comprender esto, el autor comienza por instalarse
del lado de lo sentido examinando, como ejemplo, el modo de aparicion del color.
En primer lugar, advierte que la captacion de un color no es la captacion de un
quale. Si bien su percepcién exige una cierta manera de captarlo el rojo percibido
emerge de una tipicidad rojiza. El color rojo que solicita la mirada lo es, en tanto
que se encuentra ligado ya sea, a otros tipos de rojo que se estan a su alrededor y -
con los que forma una constelacion, ya sea con otros colores. En otras palabras, el
color no aparece como una cualidad que una vez recibida constituye en si ‘misma un
mensaje indescifrable y evidente sino que es “un nudo en la trama de lo simultaneo
y de lo sucesivo™. La palabra trama es, sin duda, lo que conduce a Merleau-Ponty a.
evocar como ejemplo el vestido rojo que esta unido con todas sus fibras al tejido de :
lo visible y, con él, a un tejido de seres invisibles. A continuaciéon, enumera una
serie de significaciones, que sin estar percibidas en carne y hueso, se encuentran
adheridas a esta percepcion con tanta fuerza como la del color que ha cautivado
inicialmente la mirada.

Puntuacion en el campo de las cosas rojas que comprende, por ejemblo, la teja de los tejados, la.
bandera de los guardabarreras y la de la Revolucién [...] Lo es también en el campo de las

* Idem, p. 173.
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prendas rojas, que comprende tanto un vestido femenino como la togawde los profesores. [...] Y
este rojo del vestido cs literalinente distinto, segtn arrastre a si la pura esencia de la Revolucion
de 1917, la del elerno femenino o la del ministerio fiscal [...] 0

Esta descripcién revela que el color no solo se identifica en funcién de las
asociaciones que provoca y se altera en funcién de su entorno sino que, desde su
lugar, sefiala hacia otros lugares y hacia otros acontecimientos proximos o lejanos.
Por esta razon, lo visible no puede ser comprendido como un fragmento de ser
absolutamente macizo que se ofrece a una vision vacia sino que, por el contrario, se
trata de “[...] una cierta diferenciacion, una modulacion efimera en ese mundo,
menos color o cosa pues, que diferencia entre las cosas y los colores, cristalizacion
momentanea del ser coloreado o de la visibilidad™'. Los seres visibles son
articulados o extraidos de un estado de ocultamiento y no valen tanto por si
mismos como por su modo de diferenciarse de los demas. Con otras palabras, hay
una “concrecidn” o “cristalizacion” momentanea de lo visible a partir de un tejido
que los nutre y que en si mismo no es cosa sino posibilidad, latencia.

Si ahora consideramos la vision desde la perspectiva del que ve, es necesario
insistir que Merleau-Ponty descarta la posibilidad de una mirada que contemple el
mundo desde afuera. Por el contrario, 1a mirada “envuelve, palpa y se ciile a las
cosas visibles”. Como si el que ve estuviera con las cosas en una relacion de

a2, como si en su estilo brusco e imperioso la mirada

“armonié préestablecid
conociera las cosas antes de conocerlas y no se podria decir si es la mirada o son
las cosas las que se imponen. La pregunta acerca de esta connivenci;l encuentra una
respuesta en el caracter de la palpacion tactil, ya que en ella el que interroga y lo
interrogado se encuentran mas proximos que en el caso de la vision. Asi, al mismo
tiempo que sentida desde adentro, una mano es accesible desde afuera como
tangible para la otra mano y en cuanto tangible para esa mano ocupa un lugar entre
las cosas que toca. A la vez tocante y tangible, la manio “abre sobre un tangible del

que ella misma forma parte™’

. Ahora bien, no solo hay una extension de lo que
toca y lo que ve sobre lo tocado y lo visto, sino también una superposicidn entre lo
tangible y lo visible. Ambos pertenecen a un mismo mundo en tanto estan

“incrustados” entre si por obra de un mismo cuerpo que ve y toca. Mirada y tacto

* Idem, p. 174.

) Idem, p. 175.
52 Con la nocién de armonia precstablecida Merleau-Ponty quiere expresar, en esle caso, un doble
movimiento por el cual la mirada y lo que clla ve sc descubren a si mismos.en la medida en que
cada uno descubre al otro. En un sentido estricto, el autor la utiliza para referirse a la usurpacion que
se da entre términos contrarios o una unién de cosas no componibles. '
B M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 176.
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no son extrafios al mundo que contemplan y entre ambos polos se establece un
“espesor de la came” que no es un obstaculo sino, por el contrario, un medio de
comunicacion porqué constituye la visibilidad y la tangibilidad a la vez que la

corporeidad:

la vision y el tacto existen cuando un cierto visible, un cierto tangible, se vuelve sobre todo lo
visible y todo lo tangible del que forma parte, o cuando repentinamente se encuentra rodeado de
cllos, o cuando entre ¢ y ellos y por su comercio se forma una Visibilidad, una Tangibilidad,
que no pertenece con propiedad al cuerpo como hecho ni al mundo como hecho™.

La Visibilidad (lo mismo vale para la Tangibilidad) no remite ni a un sujeto ni a
un objeto y concentra en ella la pasividad y la actividad, de tal manera que “la
- Visibilidad no se limita a la simple reunion de los visibles que componen lo que
Merleau-Ponty llama ‘la visibilidad primera’, sino que abraza igualmente las lineas
de fuerza y las dimensiones que los visibles sugieren dando vida a una ‘visibilidad
segunda’ entremezclandose y envolviendo a la primera como su horizonte interior
y exterior”".

Otro aspecto de la came se manifiesta en la medida en que se considera la
vinculacion entre el cuerpo propio y la came. Més precisamente, Merleau-Ponty l.
presenta al cuerpo como “el sensible ejemplar” porque a través de él se ilustra una
filosofia de la carne como “visibilidad de lo invisible”. El cuerpo adquiere, en tanto
que revela en su duplicidad de sentir y sentirse, de tocar y ser tocado una
significacion ontologica; esto es, un ser que comporta en si mismo lo visible y lo
no visible. En otros términos, el cuerpo es un sensible ejemplar que ofrece a quien
lo habita la posibilidad de sentir todo lo que se le asemeja en el mundo exterior.
Tomado en el tejido de las cosas lo atrae todo hacia si y por el mismo movimiento
comunica a las cosas sobre las que se cierra “[...] esta identidad sin superposicién,
esta diferencia sin contradiccion, esta separacion del adentro y del éfuera que
constituyen su secreto natal”™*®. Por su propia ontogénesis el cuerpo nos une a las
cosas manteniendo entrelazadas una en la otra las dos hojas de la que est4 hecho.
Esta doble referencia no es un hecho casual sino que cada referencia llama a la otra.
El mundo visto no esta en mi cuerpo ni tampoco en el mundo visible. Entre el
cuerpo como cosa sensible y el cuerpo como sintiente hay “insercion reciproca y

entrelazamiento de uno en otro” o mejor dicho, “[...] hay dos circulos, o dos

 Idem, p. 183.

%3 M. Carbone, La visibilité de linvisible, p. 95. Cf. M. Merleau-Ponly, Le visible et Iinvisible, p.
195. :

% Idem, p. 179.
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torbellinos, o dos esferas, concéntricas cuando yo vivo ingenuamente, y desde que
yo me interrogo, un poco descentradas una por relacién a la otra™’.

En los cursos sobre la Naturaleza Merleau-Ponty reconoce expresamente que
los analisis sobre el Umwell, el esquema corporal y la percepcion han contribuido a
expresar la idea de la corporalidad como ser de dos rostros: “El esquema del cuerpo
propio [...] es un Iéxico de la corporalidad en general, un sistema de equivalencias

S8 Hay un

entre el adentro y el afuera, que prescribe al uno realizarse en el otro
desdoblamiento del cuerpo en afuera y adentro y este desdoblamiento que se da
también en las cosas es lo que hace posible “[...] la insercion del mundo entre las
dos hojas de mi cuerpo, y la insercién de mi cuerpo entre las dos hojas de cada cosa
y el mundo™. En las Notas a los cursos dictados sobre la naturaleza en el Collége
de France 1959-1960 la nocién de esquema corporal adquiere un alcance
ontolégico que se advierte, por ejemplo, en la siguiente afirmacion: “[...] el cuerpo
como tocante-tocado, vidente-visto, lugar de una suerte de reflexion y por ello
capaz de felacionarse con otra cosa que su propia masa, de cerrar su circuito sobre
lo visible; del sensible exterior®®. Esto es posible, en primer lugar, porque el
esquema corporal envolviendo las partes espaciales del cuerpo envuelve también
una relacion con el espacio exterior, estableciéndose entre ambos un sistema de
equivalencias y de diferenciaciones que posibilita la comunicacion entre lo interior
y lo exterior. Asimismo, la nocion de esquema corporal no solo permite describir
de una manera nueva la unidad del cuerpo, sino también, a tr;wés de ella, describir
la unidad de los sentidos y la unidad del objeto y, en tltima instancia, la unidad del -
mundo. Recordemos, nuevamente que gracias al esquema corporal, mi cuerpo es un
sistema ya hecho de equivalencias y transposiciones sensoriales por las cuales las
experiencias de los diversos sentidos se comunican entre si. Experiencias
sensoriales diversas se retinen de tal modo que fundan la “unidad antepredicativa
del mundo percibido”. Los sentidos se comunican en la percepcion del mismo
modo que los ojos colaboran en la visién. La unidad de todos los sentidos se realiza
de modo analogo al que la unidad de la mirada a través de los dos ojos. El cuerpo
escapa a la dispersion de los sentidos del mismo modo que la visiéon binocular

escapa a la dispersion de las iméagenes monoculares. Esto es posible -como

57 Idem, p. 182.

BM. Merleau-Ponty, Résumés de cours 1952-1960, p. 178.

% M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 317.

% M. Merlcau-Ponty, 1.a nature. Notes. Cours du Collége de France, p. 270.
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explicitamos en el capitulo primero- porque el cuerpo no constituye una suma de
6rganos yuxtapuestos, Sino un “sistema sinérgico”, es decir, un sistema de
cooperacion (cuvepyia), de coordinacion activa de varios 4rganos en una funcién
comun. Todas las funciones particulares son enlazadas por el esquema corporal en
“e] movimiento general de ser-en-el-mundo”. Toda experiencia de una cualidad
sensible es también la de un cierto modo de movimiento o de conducta. Si el
movimiento de cada parte del cuerpo revela la posicion de todas las demas, todas
las funciones diversas de los 6rganos de los sentidos se enlazan en un mismo
movimiento general. En virtud de esta comunicacién entre los sentidos, los
aspectos sensoriales son inmediatamente simbélicos el uno del otro y se traducen el
uno en el otro sin necesidad de un intérprete.

A partir de los analisis precedentes Merleau-Ponty presenta la carne como: “el
medio formador del sujeto y del objeto”. Se trata de una dimension originaria de la
que emergen entrelazandose y diferenciandose “la carne del cuerpo” y la “camne del
mundo”. El autor describe estos dos fenémenos como convergentes y simultaneos.
La carne del mundo se caracteriza por lo sensible que no accede a la condicién de

sintiente. Merleau-Ponty expresa que lo percibido no es mas que ‘un punto de

261
", La carne del

pasaje “entre horizonles internos y extemos siempre abiertos
mundo no es un objeto, el modo de la mera cosa (blosse Sache) es una expresion
parcial y segunda. La came del mundo no debe ser comprendida como el sef—en—si,
es decir, el ser idéntico a si y autosuficiente sino como el ser que contiene en si su
negacién. Hay una “universalidad de lo sensible” por la que lo particular
“précisamente en el interior de su particularidad [...] y gracias a ella [...] se
convierte en un universo o un elemento”. Esta generalidad inherente a las cosas es

solidaria con su insercién dentro de un campo de latencia:

Asi es como lo sensible me inicia cn ¢l mundo, como el lenguaje cn el otro, por
sobrepujamiento, fiberschreiten. La percepcion no es primariamente percepeion de cosas, sino
percepcién de elementos (agua, aire ...), dc rayos del mundo, de cosas que son dimensiones, que

son mundos, me deslizo desde lo ‘subjetivo’ hacia el Ser®.

Una manifestacion de la sensorialidad tiene una “funcién ontologica” porque se
#
supera a si misma y puede representar todas las cosas. Ya hemos visto como un

color se abre sobre el mundo y todos los demas sentidos, “y forma con ellos un solo

8! «Cuando Husserl se refiere al horizonte de las cosas -“un horizonte externo”, aquél que todo el
mundo conoce, y su “horizonte interno”, esta tiniebla henchida de visibilidad donde la supetficie de
las cosas no es mds que el limite~, es necesario tomar tales palabras al pie de la letra” (M. Merleau-
Ponty, Le visible et I’invisible, p.195). ’

2 Idem, p. 271.
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Ser”. Un color es a la vez una cosa y el “titulo de un mundo”: “El ‘Mundo’ es este
conjunto en que cada ‘parte’, cuando se la toma por si misma, abre subitamente
dimensiones ilimitadas —se convierte en parte total”.

La came del mundo remite a la instancia que la percibe. Este ser que percibe y
configura es la carne del cuerpo, que, por su parte, es un ser dé dos dimensiones en
tanto cuerpo sintiente y cuerpo sensible. Por un lado, el cuerpo propiofes una cosa
~entre las cosas y forma parte de la carne del mundo y, por el otro, es aquello que las

ve y las toca y es carne del cuerpb. Mi cuerpo es “carne” en tanto es un cuerpo
sensible (el cuerpo que toco) y el cuerpo sintiente (el cuerpo que toca).

La carne del cuerpo utiliza su ser sensible como medio para quedar incorporado a
las cosas sensibles en general. Solo puede tocar y ver las cosas porque es también
tangible y visible. Utiliza su ser visible y tangible como un medio para participar en
el ser de las cosas visibles y tangibles. Posee lo visible tan solo si es poseido por lo

"visible, es decir, si pertenece a lo visible, si es uno de los visibles que, ademads, es
capaz de verlos por medio de una “singular inversion” que convierte lo visible en
- “mirada” y da lugar a un “interior”. En esta inversion de la pertenencia a lo visible,
lo visible pasa a pertenecer a lo que ve y “tiene una prolongacién en el recinto de
mi cuerpo”. En tanto carne sintiente, soy un “sensible pivote en el cual participan
todos los otros, sensible-clave, sensible-dimensional”®. De manera que mi carne es
un sensible en el que estan inscritos todos los otros, o, inversamente, estos son
puestos como arrancados o desgarrados de mi carne. El volverse hacia lo sensible
tiene su reverso en un encontrarse rodeado por el mundo. Esta es la razon por la
cual Merleau-Ponty se refiere a una actualizacién de la visibilidad oculta de la
naturaleza y propone que “se cese de definir a titulo primordial el sentir como la
pertenencia a una misma ‘conciencia’, y que, por el contraEiO, se lo comprenda
como retorno sobre si de lo visible, adhesion camnal de lo sintiente a lo sentido y de

lo sentido a lo sintiente™

4 Los dos érdenes a los que pertenece el sintiente sensible
revierten uno en el otro. Mi cuerpo exhibe una “inmersién del ser-tocado en el ser
tocante y del ser tocante en el ser-tocado”, del ser visto en el ser que ve, y del ser
que ve en el ser visto. Esta mutua referencia remite al fendémeno de
“reversibilidad”. No obstante, el reconocimiento de una misma carne que abarca el
cuerpo y el mundo, Merleau-Ponty atribuye a la carne del cuerpo un cierto

privilegio y esto procede del hecho de que el cuerpo es punto cero (Nullpunkt) de

 fdem, p. 313.
 Idem, p. 187.
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todas las dimensiones del mundo, lo cual permite afirmar que mientras el cuerpo se
mueve (sich bewegt) las cosas son movidas®.

Como ser de latencia o profundidad, la carne implica un estilo de ser en el que-
participan las cosas particulares. Para caracterizarla, Merleau—Péri.ty recurre a la
vieja nocién de elemento tal como la utilizaban los primeros filésofos griegos. El
elemento es una cosa general que se encuentra entre la cosa individual espacio-
temporal y la idea abstracta. Participa de la realidad de la cosa material y de la
generalidad de la idea. Sin ser una cosa particular, se presenta en todas las cosas
particulares como un principio encarnado que introduce en ellas un estilo de ser. De
modo que las cosas particulares se presentan como parcelas de una generalidad de
la que participan. Y sin ser una idea abstracta posee esta generalidad de horizonte
que explica ]a unidad fundamental dentro de la cual se presenta la pluralidad de las
cosas. El mundo percibido es “esta l6gica perceptiva, este sistema de equivalencias,

56 Asi, Merleau-Pony se refiere

y no un montén de individuos espacio-temporales
a una “generalidad de horizonte, de estilo” que ocupa el lugar de las esencias -
husserlianas y est4 encarnada en las cosas, y caracterizando a la carne en los
siguientes términos:

La carne no es materia, no es espiritu, no es sustancia. Seria necesario, para designarla, el viejo
término de ‘clemento’, en el sentido en que se empleaba para hablar del agua, del aire, de la
tierra y del fucgo, cs decir, en cl sentido de una cosa -general, a mitad de camino entre el
individuo cspacio-lemporal y la idea, suerte de principio encarnado que introduce un estilo de
ser en todas las partes en que se encuentra una parcela de él. La came es en este sentido un
‘elemento’ del Ser®’.

Al afirmar que la carne no es materia se descarta tanto la posibilidad de
considerarla como una suma de dtomos que existirian con anterioridad a la adicion
 de ellos como la de considerarla como un material psiquico producido por las cosas
que actuan sobre el cuerpo. Al descartar que no es espiritu queda excluida la
posibilidad que sea una representacion del alma. La carne no es la union del
compuesto cuerpo-alma. Esta en la base de ambas y permite que se pertenezcan una
a otra. La carne como elemento esta més alla de lo individual y lo universal. Es un .
principio, de equivalencia o, en ofros términos, la bisagra invisible de los

fenémenos. 5

- S CL Idem, p. 302.
% Idem, p. 301.
 Idem, p. 184.
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5. Las figuras del entrelazamiento

El ser carnal es la dimension en que pueden comunicarse la naturaleza y la
conciencia en una relaciéon mas profunda que aquella que convierte a la primera en
una realidad independiente y a la segunda en una representacion de objetos. Esta
' referencia de la carne del cuerpo a dos 6rdenes introduce un “sintiente sensible” y
un fenémeno de reversibilidad en virtud de que ambos lados vienen a parar uno en
otro. Antes de continuar con el andlisis de la nocién de carne, es necesario
considerar que la reversibilidad, que Merleau-Ponty describe como circularidad,
entrecruzamiento, quiasmo y acto de dos caras (ver-ser visto, hablar-escuchar,:
percibir-ser percibido), es la nota decisiva de la came y nos hace pertenecer al
mismo mundo, un mundo que no es proyectivo, siﬁo que logra su unidad a través
de “incomposibilidades” como, por ejemplo, la del intercambio yo-mundo, cuerpo
fenoménico-cuerpo objetivo, vidente-visible, ego-alter ego.

De ahi las metaforas a las que recurre Merleau-Ponty en el titulo del ultimo de los
textos que componen Lo visible y lo invisible: “El entrelazo~el quiasmo”. El
entrelazo es un motivo ornamental compuesto de elementos enlazados y cruzados
unos con otros. El quiasmo es una figura con dos lineas cruzadas como la letra y,
Con estas metéforas se indican las limitaciones de una actitud analitica en razon de
la compenetracion de momentos en lo analizado. La reversibilidad de la came es
otro indicio del abandono, por parte de Merleau-Ponty, del modelo de la
intencionalidad. a partir del paso a la ontologia, ni el cuerpo, ni el otro, ni el
mundo, admiten ser descriptos sobre el modelo de la correlacién de la concienciay
sus objetos, o de la noesis y del noema. “[...] toda la conciencia es conciencia de
alguna cosa o del mundo, pero esa alguna cosa, ese mundo, no es [...] un objeto
que es lo que es, exactamente ajustado a lds actos de la conciencia” ®. En la
reversibilidad de los momentos de lo sintiente y lo sensible, el cuerpo nos instala en
el corazon de las cosas y convierte las cosas en carne. Asi, el étierpo pertenece al
orden de las cosas y el mundo es carne universal: “[..] las cosas son la
prolongacién de mi cuerpo y mi cuerpo es la prolongacién del mundo; por medio

de él el mundo me rodea™.

% M. Merleau-Ponly, Parcours deux 1951-1961, p. 281.
% M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 308.
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Es importante poner de manifiesto que el caracter “inminente” de la
reversibilidad hace imposible su realizacion de hecho. No logro de una manera
completa tocarme-tocando o verme-viendo. La experiencia que el yo tiene de si al -
percibir no va mas alla de una suerte de inminencia; se acaba en lo invisible:
simplemente este invisible es su invisible. “La percepcion de si é's aun una
percepcion, esto s, me da un Nicht Urprdsentierbar (un no-visible, yo), pero me lo
da a través de un Urprdsentierbar (mi apariencia tactil o visual) en transparencia

" De esta manera lo no-visible para el yo no se apoya en

(esto es, como latencia)
una conciencia o espiritualidad positiva sino en el hecho, como adelantamos en el
capitulo anterior, de que el yo es aquel que: a) tiene un mundo visible, esto es, un
cuerpo dimensional y participable, b) un cuerpo visible para si mismo, y c) una
presencia a si que es ausencia de si. Al afirmar que lo visible es invisible, que la
percepcion es no-percepcion, que la conciencia es un punctum caecum, 0 que ver es.
siempre ver més de lo que se ve, no se esta hablando de una contradiccion porque -
como hemos visto- lo visible no es un en si al que se agrega una realidad no visible,
entendida como ausencia objetiva, “[...] es necesario comprender que.es la
visibilidad que conlleva una no-visibilidad”’". Por eso, si bien mi mano derecha
est4 siempre a punto de tocar mi mano izquierda cuando ésta toca las cosas, no es
posible una superposicién o coincidencia puesto que fracasa en el momento de
producirse. El tocar las cosas con mi mano derecha y el tocar con mi mano
izquierda la misma mano derecha no llegan a recubrirse 0" a superponerse
exactamente. Este fracaso es la aprehensiéon misma del cuerpo en su duplicidad:
como cosa y como vehiculo de las cosas. Son los dos lados de una experiencia,
conjugados o incomposibles: “[...] su unidad es irrecusable, simplemente es como
la bisagra invisible sobre la que se articulan 2 experiencias -un si mismo
desgarrado [...]""% El hiato no es un vacio ontolégico, “[...] est4 franqueado por el
ser total de mi cuerpo y por el del mundo, es el cero de presion entre dos sélidos
que hace que se adhieran uno al otro””.

Al profundizar en la nocién de horizonte, que no es ni una colecciéon de cosas

tenues, ni una posibilidad logica, ni un sistema de potencialidad de la conciencia,

sino un nuevo tipo de ser, un “ser de porosidad”, de “pregnancia” o “generalidad”,

7 Idem, p. 303.

' Idem, p. 300.

2 M. Merleau-Ponty, La nature. Notes. Cours du Collége de France, p. 285.
3 M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 195.



235

Merleau-Ponty se propone mostrar que aquel ante quien se abre el horizonte no se
encuentra frente a él, sino englobado por él: “El cuerpo y las lejanias participan en
una misma corporeidad o visibilidad en general, que reina entre ellos y él, y aln -
mas all4 del horizonte, més ac4 de la piel, hasta el fondo del ser”’*. Esto muestra
que la reversibilidad no se resuelve en la identidad actual del tocante y de lo
tocado. Es una identidad de principio (siempre malograda). En otros términos, el
tejido de posibilidades que encierra lo visible exterior sobre el cuerpo que ve
mantiene entre ellos una cierta distancia. Hay que aclarar qﬁe esta distancia no es
un vacio, porque queda llenada por la carne como lugar de emergencia de una
visién. En una nota de trabajo afirma que la: “[...] reversibilidad no es identidad
~ actual del que toca y lo tocado. [...] El tejido de posibilidades que encierra lo
visible exterior sobre el cuerpo vidente mantiene entre ellos una cierta distancia™,

Precisamente, el caracter inminente de la reversibilidad impide que sea equiparada
con los procesos reversibles de la fisica clasica en los que un tinico movimiento
regresa hacia atras y reproduce el estado de partida o con las operaciones mentales
que pueden realizarse en ambas direcciones sin que se altere el producto. La
reversibilidad no es traducible en equivalencias logicas tales como: si A esta -
entrelazado en B, 0 B en A, o si A retrocede de B a si misma, o B de A. Tales
relaciones simétricas pertenecen, segin B. Waldenfels'®, a la figura del uno-al-otro
(Einander), en la que todo miembro aparece al mismo tiempo como otro. Como
variaciones del uno-al-otro se pueden citar el uno en el otro unilateral propio del
recipiente, como ocurre en el caso de las mufiecas rusas, el uno-sobre-el-otro
(iibereinander) que caracteriza a la superposicion en capas y el uno-junto-al-otro
(Aneinander) propio del apoyarse o adherirse.

En oposicion a estas figuras, B. Waldenfels afirma que MerleétU-Ponty concibe el
entrelazamiento de manera asimétrica “como destacarse de un trasfondo y como
desviacion de un nivel decisivo o de la orientacién de una norma™”’. Para
comprender esta afirmacion es necesario poner de relieve los siguientes aspectos |
fundamentales del destacarse y de la desviacion:

1. No deben ser confundidos con la divisién de algo que ya estaba dado de

antemano. Algo surge solo por medio de un determinado destacarse y por

™ Idem, p. 196.

M. Merleau-Ponty, Le visible et ’invisible, pp. 325-326.

75 B. Waldenfels, Deutschfianzésische Gedankengdnge, pp. 360-362.
" Idem, p. 363.
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su respectiva desviacion. La desviaciéon tiene como contraparte la
indiferencia de una monotonia, que, como “no-diferencia” solo puede ser
pensada a partir de la diferencia. -

2. Son procesos que no transcurren simétricamente. La figura se destaca del
fondo, y no éste de aquella.

3. No remiten a ningin miembro intermedio, que estableceria un vinculo entre
lo que se desviay aquello a partir de lo cual se desvia.

4. No son procesos neutrales, en los que un estado es tan bueno como el otro.
Destacarse significa resaltar a partir de sf, formacién de un relieve.

La concepcién del entrelazamiento como un asimétrico uno-en-otro excluye tanto
una explicacion holistica como una atomista. La no coincidencia de mi mismo
conmigo mismo y con los otros no admite que yo y los otros se configuren en
partes o miembros de un todo abarcador. La doble negacién que se expresa por un
lado en la no-coincidencia y por el otro en la no-diferencia preserva -comenta
Waldenfels- a lo singular de desintegrarse en un todo y preserva al todo de
fragmentarse en singularidades: “La doble negacion quiere decir que este uno-en-
otro no se reconcilia ni con una totalidad englobante ni con singularidades no"
divisibles”’®. Desde este punto de vista resulta evidente que sin el relieve de primer
plano y el transfondo nada podria ser aprehendido porque nos encontrariamos en
medio de una uniformidad monétona.

La interpretacion de la reversibilidad como un asimétrico uno en el otro obedece v
al hecho fundamental de partir de un relieve ontolégico que no permite afirmar que
el fondo sea nada. El Ser salvaje no es un ser pleno, positivo, que para ser necesita |
_ previamente anular la nada. Merleau-Ponty afirma expresamente que su punto de
partida no es el ser es y el no ser no es ni tampoco no hay mas que ser sino: hay
ser, hay algo.

Antes de continuar con la reflexion acerca de la carne, que debera conducir al
pasaje de lo visible a lo decible, debemos hacer referencia a otras figuras que han
aparecido a lo largo de la obra y mediante las cuales Merleau—’ﬁonly intenta pensar
la comunicacion entre el cuerpo y las cosas en el interior del mundo natural. Si se
considera que la obra de Merleau-Ponty ha sido caracterizada expresamente como
una “filosofia de la ambigiiedad”, resulta necesario, en primer lugar, considerar la

significacion y el alcance de esta nocion.

™8 Idem, p. 364.
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Es necesario distinguir entre “ambigiiedad” y “ambivalencia”. “Ambigiiedad”,

ante todo no hace referencia a un pensamiento vacilante que -afirma

alternativamente los términos en cuestion, sino “[...] un pensamiento que distingue

las diferentes relaciones de las cosas, el movimiento interior que las hace participar
de los contrarios”™. La “ambivalencia”, por el contrario, se desentiende de la
aspiracion a una clara inteleccion y por lo tanto queda descartada del pensamieﬁto
filosofico. En Flogio de la filosofla, Merleau-Ponty afirma: “El fildsofo se
reconoce en qué tiene de modo inseparable el gusto por la evidenciay el sentido de
la ambigiiedad”®. La ambigiiedad no significa un fracaso del conocimiento o su
imposibilidad, sino que implica pensar .que la situacién total incluye tanto la
conciencia lucida como el riesgo del error.

En la Fenomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty utiliza el término
“ambiguo” en dos sentidos. Por un lado, se trata de una “ambigiiedad existencial”
que se encuentra adherida al sentido de la experiencia vivida y que se revela en
experiencias tales como la motricidad corporal, la sexualidad, el sentimiento o la

espacialidad. Segiin B. Waldenfels, la ambigiiedad designa en este caso “un camino
»81

intermedio entre la evidencia total y la pura absurdidad de la conciencia™ .

Recordemos, -como lo pusimos de manifiesto en el capitulo primero- que la
existencia es ambigua porque, por un lado, se levanta sobre el plano anénimo de la
cristalizacion de nuestro pasado y, por el otro, es la constante posibilidad de
trascenderlo. Asi, entre el cuerpo como “existencia congelada\"y generalizada” y la
existencia abierta y personal como “encammacién perpetua” se establece una
“dialéctica de lo adquirido y del porvenir”. El hombre es un “ir y venir de la
existencia que a veces es corporal y a veces se dirige a los actos personales”. Se
trata de la ambigiiedad del mundo ya dado y el mundo proyectacfo, del cuerpo
habitual y el cuerpo actual, del tiempo que reintegra el pasado y el tiempo que
posibilita“'lo nuevo. Es la ambigiiedad de libertad y servidumbre en el sentido de
que podefnos centrar nuestra existencia, pero no podemos centrarla absolutamente.
La centramos en cuanto proyectamos un mundo ejerciendo actos personales en una
apertura a lo nuevo en virtud de que el tiempo siempre ofrece un nuevo presente
para reconquistar el pasado y proporcionarle un nuevo sentido. Sin embargo, no la

centramos absolutamente en tanto hay un mundo ya dado, un cuerpo habitual y un

M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 340.
%M. Merleau-Ponty, Floge de la philosophie et autres essais, p. 10.
¥ Bemhard Waldenfels, Phdanomenologie in rankreich, p. 175.

.-
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pasado que no se puede borrar. Ademas, el tiempo no solo ofrece un nuevo
presente sino que impide a la conciencia corporal permanecer en un presente en
una coincidencia plena con él.

En el otro caso, se trata de una “ambigiiedad conceptual”. Al referirse a la
contradiccién que se da entre la ubicuidad de la conciencia y su compromiso en un

campo de presencia, Merleau-Ponty observa:

.Lo que hay que comprender es que por idéntica razén estoy presente aqui y ahora y presente en
otra parte y siempre, ausente aqui y ahora y ausente de todo lugar y de todo tiempo. Esta

. . . i . . ... 82
ambigtedad no es una imperfeccion de fa conciencia o de la existencia, es su definicion

Al final de su obra la nocion de ambigiiedad se asocia con la de dialéctica. En un
texto de los Resumenes de curso dedicado a la filosofia dialéctica, Merleau-Ponty
se detiene en el analisis de tres definiciones que de ella se han dado en el curso de
la historia de la filosofia: pensamiento de contradictorios, pensamiento “subjetivo”
y pensamiento circular. En primer lugar, un elemento fundamental de la dialéctica
reside en la formula hegeliana de la negacién de la negacion. Se trata de una
“contradiccion operante”; la negacion no se agotaen sdscitar frente a lo positivo un
término que lo anule, sino que a la vez lo destruye y reconstruye..

En segundo lugar, la dialéctica conserva el caracter interrogativo de tal manera
que el ser no permanece inerte en si, sino que “lo hace aparecer delante de alguien
como respuesta a una interrogacion”’. En tercer lugar, la dialéctica se presenta
como un pensamiento circular. Esta circularidad no consiste en incluir los términos
contrapuestos dentro de un todo omniabarcador. El preguntar sin término entrafia
una dialéctica sin sintesis que no es ajena a la idea de una superacion que retune
pero excluye la idca de fases en un orden jerarquico con un tercer término como
nueva posicion sobrepuesta a los momentos antitéticos. En Lo visible y lo invisible
afirma que la hiperdialéctica o buena dialéctica “[...] es un pensamiento que es
capaz de verdad, que enfoca la pluralidad de las relaciones y lo que se ha llamado
ambigiiedad”®*. En otros términos, la hiperdialéctica es un pensamiento que se hace
cargo de las situaciones ambiguas que resultan de la pluralidad de las relaciones en
que se encuentran las cosas, de las inagotables modalidades de la expresion y de la

multiplicidad de dimensiones que exhibe el ser en el que se insertan y sustentan.

¥ M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 383.
8 M. Merlcau-Ponty, Résumés de cours. Collége de Irance 1952-1 960, p. 80
¥ M. Merleau-Ponly, Le visible et I'invisible, p. 129.
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6. El pasaje de lo visible a lo decible

Las reflexiones acerca de la carne junto con las de la reversibilidad abren el -
campo en el que deberemos situarnos para elaborar el paso del mundo del silencio a
la palabra. Este pasaje comienza por enunciar que la reversibilidad se extiende a
otros ambitos, en los que se advierten aspectos que no solo amplian el circulo de lo
visible sino que lo traspasan. Asi, repentinamente, irrumpe un nuevo tipo de-
reversibilidad que permite establecer relaciones entre los cuerpos al margen de la
esfera de lo visible. En Lo Visible y lo Invisible Merleau-Ponty anuncia,
brevemente, la aparicidn de esta nuevo aspecto de la reversibilidad:

Entre mis movimientos los hay que no se dirigen a ninguna parte [..]: son los
movimientos de la cara, muchos gestos y sobre todo esos extrafios movimientos de la
garganta y la boca que dan lugar al grito y a la voz. Estos movimientos concluyen en
sonidos y los oigo. Como el cristal, el metal y muchas otras sustancias, soy un ser que
suena ... Nucstra existencia dc scres sonoros para los otros y pasa si mismos conticne ya
cuanto requicre para que haya palabra [...] Comprender una frasc no cs nada mas que
acogerla plenamente en el ser'sonoro de uno [...] *. '

Lo que el autor tiene en mente aqui es seguramente el aspecto fonematico, al que
prestd una atencion especial en otros escritos y que hemos tratado expresamente en
el capitulo segundo. El hombre es un ser sonoro y sus vibraciones se comprenden
por medio de una reversibilidad del conjunto fonacion-oido. La existencia de seres
sonoros para los otros y para si mismos contiene lo que se requiere para que haya
del uno al otro palabra. Merleau-Ponty insiste en sostener que si bien la palabra no
surge solo por la presencia de los otros cuerpos y como fenémeno de expresion, sin

_embargo, es necesario hacer aparecer la palabra “en la infraestructura de la
vision®. El autor aclara que su intento nada tiene que ver con una génesis
empirista del pensamiento: su propdsito de presentar el pensamiento a partir de la
infraestructura dz lo sensible responde a una evidencia que es ihdiscutible: “para
pensar, hay que ver o sentir de algun modo y todo pensamiento conocido por
nosotros le acontece a una carne™”. "

La reversibilidad entre la fonacién y el oido junto con el fenémeno de la
expresion sefialan el lugar de insercion de la palabra en el mundo del silencio e
instauran en la frontera del mundo mudo un “sentido segundo o figurado”

conformado por una sublimacién de la camne. Por eso, el pasaje de lo visible a lo

8 Idem, p. 189.
B Idem, p. 191.
8 Ibidem
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decible debe dar cuenta de que la idealidad no es ajena a la carne. La palabra es’
como la carne de lo visible, relacion al Ser a través de un ser, y de la misma manera
que el cuerpo siente sintiéndose, la palabra capta en su red todas las
significaciones. Entre percepcion y palabra hay algo més que un paralelismo y una '
analogia. Se trata de una solidaridad y un entrecruzamiento. Asi como el cuerpo es
aquella region de lo visible que a la vez que se contempla a si misma por lo que
puede abrir su interior a lo visible e instalarse alli como paisaje y realizar una
“promocién del Ser a la conciencia”, del mismo modo la palabra como lenguaje
operante es una cierta region del mundo de las significaciones -lo invisible- y a la
vez es un 6rgano resonador de ese mundo como lo es el cuerpo con respecto a lo
visible. Es necesario destacar que a partir de estos anlisis emerge una idealidad
que no es extrafia a la carne, sino que por el contrario, constituye sus ejes, su
profundidaci y sus dimensiones. Sucede como si la visibilidad que anima el mundo
sensible no se apartara de todo cuerpo, sino que emigra a un cuerpo “menos
pesado, mas transparente”. Cambia su encarnacion en el cuerpo por una
encarnacién en el lenguaje con lo que estd exenta (affranchie) pero no liberada
(delivrée) de toda condicion. La insercién de toda dimensionalidad en el Ser exige
el estudio de “[...] la insercién de la profundidad de la percepcién y de la del
lenguaje en el mundo del silencio™®®,

Ahora bien, ese mundo del silencio no puede ser concebido como un suelo
positivo sobre el que se apoya la palabra. En Lo visible y lo invisible Merleau-
Ponty advierte que la conciencia silenciosa o cogito tacito al que habia recurrido en
la Fenomenologia de la percepcion para ilustrar el surgimiento del lenguaje, deja
sin resolver la articulacion entre la logica tacita y silenciosa de la percepcion y la
logica expresa del lenguaje. La conciencia silenciosa o cogifo fdcito permitia
comprender como el lenguaje no es imposible: sin embargo, no queda claro cémo
es posible; “Permanece el problema del pasaje del sentido perceptivo al sentido del
lenguaje (langagier), del comportamiento a la tematizacion™. Si bien la relacién
de la tematizacion con el comportamiento es dialéctica, en el sentido de que el
lenguaje realiza rompiendo el silencio lo que el silencio queria y no podia, sin-
embargo, no se debe concluir en una filosofia de la Weltanschauung, sino en una
teoria del espiritu salvaje, que es espiritu de praxis: “Como toda prakis, el lenguaje

supone un selbstverstindlich, algo instituido, que es Stifflung preparando una

8 Idem, pp. 289-290.
 Idem, p. 230.
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Indstiftung- Se trata de captar eso que a través de la comunidad sucesiva y
simultanea de los sujetos hablantes, quiere, habla y finalmente piensa”go.

Este problema aparece ligado a una nueva manera de interpretar las esencias, que-
a partir de la perspectiva ontolégica deben ser comprendidas como el invariante
que articula nuestras experiencias; en otros términos, como estructura. Las esencias
se esbozan én nuestro campo de presencia, se dibujan como lo invisible al que
remite lo visible de nuestras experiencias sensibles. Las esencias no estan separadas
de la carne de lo sensible, sino que constituyen su reverso:

Hecho y esencia no pueden ser distinguidos, no porque mezclados en nuestra experiencia scan
en su pureza inaccesibles y subsistan como ideas limites mas alld de la experiencia, sino que
puesto que el Ser no estd delante de mi, sino envolviéndome y, en un sentido, atravesandome, mi
vision del Ser no se hace desde otra parte, sino desde el medio del Scr; los pretendidos bechos,
[...} cstén de entrada montados sobre los cjes, los pivotes, las dimensioncs, la generalidad de mi
cuerpo, las ideas ya incrustadas en sus junturas®!. ’

En el capitulo titulado “Interrogacién e intuicion” Merleau-Ponty realiza una
lectura de las esencias, en la que intenta mostrar que si bien Husserl comprende la
esencia a partir de la experiencia, sin embargo, la distincién entre hechos y
esencias conduce, segun interpreta el autor, a una ontologia que “mira el ser desde
otra parte”, “de frénte”. De acuerdo a esta ontologia existen, por una parte, los
individuos ubicados en el espacio y en el tiempo; y por la otra, en forma transversal .
a esta “multiplicidad plana”, se encuentra la dimension de la$ significaciones, sin
ubicacién espacial ni temporalidad. La necesidad de saber como ambos 6rdenes se
reunen en el yo plantea el problema de la intuicion de esencias. Frente a esto
Merleau-Ponty se pregunta: jes el yo un kosmo-theoros?, més aun jlo es a titulo

altimo?; en otros términos, “;es el yo [...] poder de contemplar, pura mirada que

fija las cosas en su sitio temporal y local y las esencias en un cielo invisible, ese

rayo del saber que deberia surgir de ninguna parte?%.

% M. Merleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 230.

*! Idem, pp. 153-154.

2 Idem, p. 150. Pensar la experiencia a partir de la bifurcacién del hecho y de la esencia implica una
concepcion de la esencia como posible, es decir como una entidad positiva intemporal que se realiza
en los individuos particulares. En otros términos, lo que esta en juego no es tanto criticar la nocién
de esencia. Lo que es puesto en cuestion no es la esencia como ser del aparecer sino su
determinacion positiva como posible. Es por eso que lo invisible, que es otro nombre para la
esencia, es caracterizado por Merleau-Ponly como “dimension” o “rayo del mundo™. Con ello es
necesario entender el principio no positivo segiin el cual los visibles aparecen, ¢l eje de equivalencia
alrededor del que surgen, el estilo de su aparicion que no existe mas que como ausencia o un vacio
determinado. R. Barbaras se pregunta por el modo de ser de esta dimension, que es el otro nombre
de lo invisible, es decir el sentido verdadero de 1a esencia. A lo que responde que la esencia debe ser
“[...] concebida como lo virtual, en el sentido preciso en que Deleuze lo define en Diferencia y
repeticion,'y que, en consecuencia, uno de los pasos decisivos realizado por Merleau-Ponty en sus
tltimos textos consiste en rechazar el esquema clasico de lo posible y su realizacién a favor de una
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No hay esencias por encima de nosotros, objetos positivos, abicrtos a un ojo espiritual, sino que
hay una esencia por debajo de nosotros, nervadura comuin del significante y del significado,
adherencia y reversibilidad de lo uno en lo otro, como las cosas visibles son los pliegues de
nuestra carne, y nuestro cuerpo, no obstante, una de las cosas visibles™.

Con otras palabras, la esencia se presenta como la articulacion del mundo
sensible, “su lazo secreto”. La variacion eidética de Hussverl y su invariante,
pensada desde esta Optica, designa los “goznes”del Ser. Lo ‘que Merleau-Ponty
intenta pensar no esta “ni por encima, ni por debajo de los fenémenos, sino en su
juntura, ella es el ligamento que une secretamente una experiencia a sus
variantes™*,

La revision de la nocién de esencia se dirige no solo a descalificar las esencias
como “ideas eternas” sino también a renunciar a un “retorno a lo inmediato” o una
“fusion afectiva con lo existente”. Si bien la respuesta que busca la filosofia no se
encuentra en las necesidades de esencia, esto no quiere decir que se debe recurrir a
los hechos: “La ‘respuesta’ esta por encima de los ‘hechos’, por debajo de las
‘esencias’; en el Ser salvaje donde aquellos eran indivisos y donde, por detras o por
debajo de las fracturas de nuestra cultura adquirida, contintian siéndolo™>.

Esta concepcion de las esencias encuentra -segln interpreta M. Carbone- su
mejor expresion en la descripcion de las ideas sensibles, de las que Proust ofrece
uno de los ejemplos mas nitidos. Merleau-Ponty afirma que: “Nadie ha ido més
lejos que Proust en la fijacion de las relaciones de lo visible y de lo invisible, en la
descripcion de una idea que no es lo contrario de lo sensible, que es el doble y la
profundidad™®.

Refiriéndose a Proust, Merleau-Ponty afirma que hay “concepciones del amor y
de la felicidad” que se encierran en esencias que no son del orden del concepto,
sino que son accesibles solo a través de su encarnacién sensible. “Las ideas

literarias, como las de la musica y de la pintura, no son ‘ideas de la inteligencia’: no

concepcién de la esencia como virtual y del hecho como actualizacion” (R. Barbaras, “Merleau-
Ponty en los limites de ]a fenomenologia”, en Quiasmi International I, Paris, Vrin, 1999, p. 205).

% M. Merleau-Ponty, Le visible et !'invisible, p. 158.

% Idem, p. 155. Segun Waldenfels, las determinaciones objetivas de aquello que nos ¢s dado en la
experiencia descansan en lo selectivo y exclusivo, es decir, en puntos de vista variables. Fenomenos
tales como cambios de Gestalt, reestructuraciones o cambios de paradigma, constituyen la expresion
de la variabilidad. Desde este punto de vista la diferencia eidética entre esencia universal, no
transformable, y hechos casuales desaparcce en favor de “diferencias estructurales” entre estructuras
generales, pero transformables, y sus materializaciones facticas. Cf. Bemhard Waldenfels,
“Phinomenologie unter cidetischen, transzendentales und strukturalen Gesichtspunkten”, en Max
Herzog y Carl R. Graumann (compos.), Sinn und Erfahurung, Phdnomenologische Methoden in den
Humanwissenschafien, 1leidelberg, Rolan Asanger, 1991, pp. 65-85.
% M. Merleau-Ponty, Le visible et invisible, p. 162. A
% Idem, p. 195.
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se desprenden nunca totalmente de los espectaculos, transparecen, inevitables como
personas, pero no definibles™®’. A través de la literatura, de la musica, de las
pasiones, se revela un mundo de ideas que a diferencia de las ideas de la ciencia no
pueden ser desligadas como puede, por ejemplo, la ley de Lavoissier, “[...] de las

"8 4 en otros

apariencias sensibles, y erigirse en una positividad de segundo grado
términos, estas ideas no se agotan en sus manifestaciones y solo pueden sernos
dadas en una “experiencia carnal™®. Por otra parte, estas ideés no estan
desprovistas de una logica o de una coherencia, sino que su articulacién responde a
~ la légica del mundo percibido que a través del lenguaje literario alcanza en
nosotros “paisajes” que habrian permanecido desconocidos. Nuevamente resulta

interesante destacar el entrelazamiento entre lo visible y la palabra:

Estallido del mundo visible que se ofrece a mi como mundo de todos (a pesar de la reflexion que
me ensefia que eso no es quizas mas quc mundo privado). Estallido del lenguaje o de la palabra
que vienc a animar y recomenzar ¢se pmdiggo tocando en mi lo que yo creo mas oculto y que sc
revela participable y en esta medida, ‘idca’'®.

M. Carbone intenta mostrar el caracter aconceptual de estas ideas,
relacionandolas con las ideas estéticas, tal como son descritas por Kant en el § 49

101 Kant define las ideas estéticas con estos

de la Critica de la facultad de juzgar
términos: “[...] bajo idea estética entiendo aquella representacion de la imaginacion
que da ocasion a mucho pensar, sin que pueda serle adecuado, empero, ningun
pensamiento determinado, es decir, ningin concepto [.]”"%2. En tanto que
“facultad de representacion de las ideas estéticas”, la imaginacidn interviene de
‘manera creativa sobre la materia proporcionada por la “naturaleza real”,
transformandola “segun las leyes analdgicas” o segun “principios” independientes
de la “ley de asociacién”. A estas representaciones de la imaginacion se las llama
ideas porque, por una parte, van mas alla de los limites de la experienciay, por otra

parte, en tanto intuiciones internas ningiin concepto puede serles enteramente

7 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952, p. 40. En el mismo texto
Merleau-Ponty afirma que: “Lo que se ha llamado el platonismo de Proust es un ensayo de
expresion integral del mundo percibido o vivido™. ‘
% M. Merleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 196.
% Idem, p. 197. “Swann puede encerrar Ja ‘pequeita frase’ entre las marcas de la notacion musical,
atribuir a la débil separacion entre las cinco notas que la componen y a la repeticion constante de
dos de entre cllas la ‘dulzura retraida y friolenta’ que constituye la esencia o el sentido: en el
momento en que piensa €sos signos y ese sentido, no tiene mis la ‘pequefia frase’ misma, no tiene
mas que ‘simples valores, que sustituyen para comodidad de su inteligencia, a la misteriosa entidad
que habia percibido”.

M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1959-1961, p. 197.
" “L¢ sensible ¢t 1"excédent. Merleau-Ponty cl Kant™ cn Notes de cours sur Uorigine de la
géométrie de Husserl suivi de Recherches sur la phénoménologie de Merleau-Ponty, pp.163-191.
"2 E. Kant, Kants Werke. Band V, Berlin, Walter de Gruyter & Co., 1968, p. 314.
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adecuado. “Osa el poeta hacer sensibles ideas racionales de seres invisibles, el
reino de los bienaventurados, el de los infiernos, la eternidad, la creacion y cosas
semejantes [..7"'%. Lo que resulta interesante destacar es que las ideas estéticas -
“[...] exceden lo sensible en lo interior de lo sensible”". Segin M. Carbone, Kant
subraya que las ideas estéticas son el Unico medio de presentar de manera
simboélica las ideas de la Razon. Asi, hay un tipo de pensamiento, precisamente el
pensamicnlb estético, que es capaz. de hacer sensible lo invisible. En Ii/ ojo y el
espiritu, Merleau-Ponty afirma que “Esencia y existencia, imaginario y real, la
pintura mezcla todas nuestras categorias desplegando su universo onirico de
esencias carnales, de semejanzas eficaces, de significaciones muertas™’®. Es
precisamente este universo, que paraddjicamente no contiene ningin modo de

expresion que llamay solicita a otros:

El mundo perceptivo ‘amorfo’ del que yo he hablado a propésito de la pintura, |...], que no
contiene ningin modo de expresién y que no obstante llama y los exige a todos y resucita con
cada pintor un nuevo esfuerzo de expresion, [...] que es més que toda pintura, que toda palabra,
que toda “actitud’, y que, captado por la filosofia cn su universalidad, aparcce como contenicndo
todo cso que nunca serd dicho, y dejandonos sin embargo a crearlo (Proust): es el Aoyog:
evdaetog que Hama al Adyog mpogopuxog'®.

Se trata de un /3gos que se difunde en nuestro mundo y en nuestra vida y esta
ligado a sus estructuras concretas; la filosofia tiene por tarea volver a recuperarlo y
formularlo. La palabra nace, pues, como “una burbuja en el fondo de la experiencia
muda” y por eso “lo vivido es de lo vivido hablado™”’. El lenguaje auténtico hace
“aflorar todas las relaciones profundas de lo vivido en que se ha trasformado y se
caracteriza por un ‘envolvimiento’de lo visible y de lo vivido sbbre el lenguaje, y
del lenguaje sobre lo visible y lo vivido”.

Es necesario insistir en que la idea no es algo invisible de hecho, como es el caso

de un objeto que se oculta detras de otro, sino que es “lo invisible de este mundo,

1 Ibidem

104 « & sensible et ’excédent. Merleau-Ponty et Kanl” en Notes de cours sur l'origine de la
géométrie de Husserl suivi de Recherches sur la phénoménologie de Merleau-Ponty, p. 179. Al
intentar establecer puntos de contacto entre la estética de Kant y ciertas caracteristicas de la
ontologia de Merleau-Ponty, M. Carbone no pasa por alto que las ideas estéticas parecen referirse .
exclusivamente a la produccion de la belleza artistica, mientras que Merleau-Ponty se extiende al
dominio de lo sensible cn su conjunto. Asi, por cjemplo, “En el cine y la nueva psicologia™ se
refiere a Kant en los siguientes términos: “Kant dice con profundidad que en el conocimiento la
imaginacion trabaja en provecho del entendimiento, micntras que cn ¢l arte ¢l entendimicnto trabaja
a provecho de la imaginacién. Es decir, la idea o los hechos prosaicos estan ahi para dar al creador
la ocasion de buscarle emblemas sensibles y de trazar el monograma visible y sonoro” (M. Merleau-
Ponly, Sens et non sens, p. 103). :

195 M. Merleau-Ponty, L 'oeil et l'esprit, p. 35.

19 M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 223-224.

7 Jdem, p. 167.
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“

aquel que lo habita, lo sostiene, y lo hace visible, su posibilidad interior y propiz_;, el
Ser de este ente”'°®. Comparando las ideas encarnadas en el lenguaje con las ideas
musicales, Merleau-Ponty se pregunta por' qué no ha de admitir que el lengdaje :
activo y creador puede, al igual que la misica, captar un sentido en virtud de una
reestructu_i“_acic')n de los signos, y, que, del mismo modo que la notacién musical no
es mas que un retrato abstraclo de la entidad musical, el lenguaje como sistema de
las relaciones explicitas entre signos y significados es un producto ya terminado del
que se sirve el lenguaje operante. Respecto de estas afirmaciones es importante
aclarar que tanto la notacién musical como la gramatica son necesaiias, pero que
ellas constituyen sistemas adquiridoé que deben ser tomados co:r'nO una especie de
“percepcion segunda” o “pensamiento pensado”. Por el contrario, en el
“pensamiento pensante”, las ideas animan las palabras y a su vez van mas alla de
ellas, porque son “esa cierta separacion, esta diferenciacion nunca acabada, esta
apertura siempre a rehacer entre el signo y el signo, asi como la carne, [..]esla
dehiscencia del vidente en visible y del visible en vidente”®. En otros términos, la
lengua para el lingista es un sistema ideal, pero, del mismo modo en que para ver
no es suficiente que la mirada de alguien sea visible para otro, sino que es necesario
que por una suerte de torsion lo sea también para el que ve, si las palabras tienen un
sentido, no es “[...] debido a que ellas ofrecen la organizacion sistematica que
revela el lingiiista, es porque esta organizacion como la de la mirada se relaciona

consigo misma™'*’.

7. Matrices simbdlicas e institucion

Los analisis realizados en los tres primeros capitulos han puesto de relieve que
el fenémeno de la expresion, que tiene su raiz en el cuerpo propio o, mas
precisamente, en el entrelazo naturaleza-cuerpo, se manifiesta de diferentes
maneras haciendo posible la institucion de diferentes 6rdenes simbolicos o
instituciones de sentido. A esta altura de la investigacion se hace necesario recordar
que el objetivo de nuestra investigacion no se dirige a realizar un estudio minucioso
de cada uno de estos 6rdenes sino que apunta a la unidad ofiginaria que subyace a

estas diferentes formas de expresion. Este punto de vista queda confirmado en la’

198 Jdem, p. 198.
1 1dem, p. 201.
10 rdem, p. 202.
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preocupacion de Merleau-Ponty por desenmascarar por detras de los sistemas ya
instituidos la existencia de un /0gos inmanente que permite pasar de un orden
simbélico a otro y captarlos en forma unitaria. Desde el momento en que hay un
sentido que se hace visible no solo en el lenguaje o en las instituciones politicas,
sino en todos los modos de intercambio humano es posible no solo una
confrontacion entre los diferentes modos de simbolismos sino también la
traduccion de un simbolismo en otro.

Una de las nociones centrales que tanto en el tratamiento del:lenguaje como en el
de Ia historia hemos puesto de manifiesto, es que el sujeto incorpora estos sistemas-

[3

como “un estilo de funcionamiento” o como “una configuracién global”, sin

M Las rupturas de equilibrib o las

necesidad de elaborarlos conceptualmente
reorganizaciones responden a una l6gica interna que no es claramente pensada por
nadie. Los cambios estan dirigidos por el hecho de que los individuos efectian sus
acciones conjuntamente. “El sistema simbélico afecta a los cambios moleculares
que ahi se producen de un sentido que no €s ni cosa ni idea, [...] porque es una
modulacién de nuestra coexistencia™'?. Preguntarse dénde se encuentran las

formas o los procesos histéricos antes de su advenimiento carece de sentido, puesto
que existen en este “[...] espacio social, cultural o simbdlico que no es menos real
que el espacio fisico y que, por otra parte, se apoya sobre é1”'">. En relacién con
esta aftrmacién, resulta interesante recordar el papel que en La estructura del
comportamiento juega la nocién de forma aplicada al orden fisico, donde se pone
de manifiesto que ni aun en este nivel se puede hablar de un orden en si cerrado,
que no admita la posibilidad de interrupciones o alteraciones: “Cada forma
constituye un campo de fuerzas caracterizado por una icy que no tiene sentido fuera
de los limites de la estructura considerada, y que, por el contrario, asigna a cada
punto interior sus propiedades, aunque no serin nunca propiedades absolutas,
propiedades de ese punto”'!®. En otros términos, los cambios'.en una forma se
producen por la redistribucion de las fuerzas que asegura la constancia en su
relacion. El sistema contempla, pues, la posibilidad de que bajo la presencia de
fuerzas exteriores que aumentan o decrecen de manera constante, una vez pasado

cierto umbral se produzca una redistribuciéon en un orden cualitativamente

"I'M. Merleau-Ponty, Floge de la philosophie et autres essais, p. 65
" Ibidem

3 Jdem, pp. 65-66.

"' M. Merleau-Ponty, La structure du comportement, p. 148.
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diferente, que no es sino otra expresiéon de su ley inmanente. “Con la forma se
introduce, pues, un principio de discontinuidad y estan dadas las condiciones de un
desarrollo, por saltos o crisis, de un acontecimiento, de una historia™''>. Esta
concepcién pone de relieve que el mundo percibido no es ni una estructura fija que
se cierra sobre si ni un mundo amorfo, en el sentido de una materia caética que
estaria a la espera de un ordenamiento, sino que, por su misma o‘rganizacién, cada
vector del espectaculo percibido plantea el principio de ciertas equivalencias en las
variaciones posibles del especticulo e inaugura un “estilo” de explicitaciéon de los
objetos y un “estilo” de nuestros movimientos en relacién con ellos. Es sobre este
trasfondo que Merleau-Ponty intenta encontrar un lazo entre las diversas formas de

simbolismo:

[..] un sentido sc arrastra no solamente en ¢l lenguaje, o en las institucioncs politicas o
religiosas, sino también en los modos de parentesco, de la herramienta, del paisaje, de la
produccion, en general en todos los modos de intercambio humano. Puesto que ellos son todos

simbolismos, es posible una confrontaciéon entre todos estos fendémenos, y quiza hasta una

tradiiccion de un simbolismo en otro'*®.

En este ultimo punto queremos dejar constancia que solo podemos acercarnos a
la nocion de simbolismo, de la que no encontramos en la obra del autor un estudio
sistematico, sirviéndonos de las nociones de matriz simbélica e institucion. Es
necesario fener en cuenta que si bien en algunos textos estas nociones estin
tomadas cofno sinénimos; sin embargo, se encuentran ciertos indicios que permiten
pensar algunas diferencias. Mientras que con la nocién de matriz simbdlica,
Merleau-Ponty quiere resaltar, la instancia no constituida de la existencia, lo que
habilitarfa a reconocer una instancia inconsciente del simbolismo, con la nocién de
institucion estaria haciendo referencia tanto a lo no constituido como aquello que el
hombre instituye a través de su accion. Este altimo aspectd exige una reasuncion
creadora o “deformacién coherente” por parte del hombre en lo instituido.
Recordemos que se entiende por institucion “[...] los acontecimientos que depositan
en mi un sentido, no a titulo de supervivencia y de residuo, sino como llamado a
continuarlos {...]”.

E! papel asignado a las matrices simbdlicas como instancia inconsciente se

encuentra corroborada por el reconocimiento que Merleau-Ponty realiza respecto a

los- aportes del psicoanalisis. Al referirse al comentario de la obra de Freud

5 Ibidem .
116 M. Merleau-Ponty, Eloge de la philosophie et autres essais, p. 66.
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realizado por A. Hesnard, Merleau-Ponty afirma que a partir de la nocién de
inconsciente, se ha comprendido que “[...} matrices simbélicas, un lenguajei’fde sia
si, sistemas de equivalencias organizados por el pasado, realizan en un acto simple
los agrupamientos, las abreviaturas, las distorsiones que el andlisis reconstituye
progresivamente™”.

Una breve revision de los significados asignados en diferentes contextos
permitira una mejor comprension del sentido que Merleau-Ponty otorga a la nocién
de matriz simbdlica. Siguiendo el hilo tematico de la exposicién, hemos puesto de -
manifiesto que el cuerpo es en si mismo una matriz simboélica o sistema de
equivalencias. En ia I'enomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty afirma que el
esquema corporal es “ese sistema de equivalencias, ese invariante inmediatamente
dado por el que las diferentes tareas motrices son inmediatamente transportables”.
La nocién de Gestalt hace posible, desde un principio, que cada ser percibido
pueda ser comprendido como una estructura o “sistema de equivalencias” alrededor
del cual se organizan los diferentes datos provenientes del mundo sensible. Las
cosas sensibles, que también se presentan como sistemas de equivalencias son la
manifestacion de un /dgos que aparece silenciosamente en ellas y al que solo
podemos tener acceso en la medida en que nuestro cuerpo es capaz de captar la
manera en que nos resultan significativas.

La corporalidad se presenta como la fuente primera del simbolismo. Merleau-
. Ponty afirma que el cuerpo es “[...] ese extrafio objeto que utiliza sus partes como
simbélica general del mundo y por la cual, en consecuencia, podemos ‘frecuentar’

»18 Es el cuerpo,

ese mundo, comprenderlo y encontrarle una significacién
fundamentalmente en su aspecto de anonimato y generalidad, una matriz simbélica
que permite comprender que “[...] en tanto que es inseparable de una vista del
mundo y que es esta vista misma realizada, (el cuerpo) es la condicién de
posibilidad [...] de todas las operaciones expresivas y de todas las adquisiciones
que constituyen el mundo cultural”''’. El cuerpo pone en obra los gestos necesarios
para la conservacion de la vida a la vez que actuando sobre ellos es capaz de
extraer un sentido figurado que instaura nuevas significaciones.

En “El lenguaje indirecto y las voces del silencio”, la nocién de matriz simbélica

aparece tanto para referirse a la obra de arte como a todo pensamiento productivo.

"7 M. Merleau-Ponty, Parcoux I, p. 279.
18 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 274.
" Jdem, p. 445.
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N

Lo que hace de la obra de arte “[...] un érgano del espiritu [...] es qt;e elia contiene,
mas que ideas, matrices de ideas, que nos proporciona emblemas de los que
nosotros no hemos nunca terminado de desarrollar el sentido, que, justamente -
puesto que se instala y nos instala en un mundo del que nosotros no tenemos la
clave, nos ensefia a ver y finalmente nos da que pensar como ninguna obra analitica

Puede hacerlo [._.]nlzo

. Lo que aqui se pone de manifiesto es que las obras
funcionan como matrices simbélicas que condensan un sentido, que convoca a
nuevas creaciones. En otros términos, funcionan como “principios de
productividad” o “institucion de sentido”.

Al referirse a la interpretacion que M. Weber realiza del racionalismo moderno,

Merleau-Ponty afirma que:

en el punto de contacto entre los hombres y los datos de la naturaleza o del pasado aparecen
como matrices siinbolicas que no preexisten en ninguna parte y que pueden, por un tiempo o por
largo tiempo, poner su sello sobre el curso de las cosas, luego desaparecer sin que nada los haya
destruido de frente, por disgregacion interna, o porque alguna formacion sccundaria ahf deviene
predominante y los desnaturaliza'?!.

La configuracion de estas matrices en la historia no responde, como hemos
sefialado en el capitulo tercero, a una légica que permita racionalizar los motivos de
su formacion, sino a una especie de imaginacion de la historia que siembra los
elementos que alguna vez podran ser integrados. Es “a posteriori” que cada uno de
esos elementos adquieren una significacion.

Finalmente, también el /6gos proferido, que, como hemos visto, sublima nuestra
relacion carnal con el mundo, debe ser considerado como un sistema de
equivalencias o0 matriz simbdlica. En una nota de trabajo de Lo visible y lo invisible
Merleau-Ponty afirma: “Sofiamos con sistemas de equivalencias y ellos funcionan,
en efecto. Pero su l16gica, como la de un sistema fonematico, es resumida en una
sola estofa, en una sola gama, estan todos animados por un solo movimiento, son
cada uno y todos un solo torbellino, una sola contraccion del Ser [...]"*?%. En otros
términos, las matrices simbolicas hacen visible que el mundo sensible es un sistema
de equivalencias que responde a una légica, que no es ni el producto de nuestra
constitucidn psicofisica ni de nuestro aparato categorial, sino que es extraida de un

mundo del que nuestras categorias, nuestra constitucion, nuestra ‘subjetividad’

"2 M. Merleau-Ponty, Signes, pp. 96-97.
12U M. Merleau-Ponty, Les aventures de la dialectique, p. 28.
122 M. Merieau-Ponty, Le visible et invisible, p. 265.
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explicitan la armazén™?. La nocién de rayo del mundo confirma que el mundo
también debe ser comprendido como “un eje de equivalencias” en el que las
percepciones son equivalentes “[...] porque estan todas en mi poder de vision del
momento”'?*. Una vez més es necesario insistir que la captacion de lo sensible no
se reduce a los datos que las cualidades sensibles de las cosas pueden transmitirnos.
Las cosas no son para nosotros objetos neutros sino, por el contrario, hablan a
nuestro cuerpo y a nuestra vida e inversamente viven en nosotros como emblemas

de las conductas que queremos o detestamos.

En los textos citados, que aluden a la nociéon de matriz simbolica, se pone de
manifiesto que las equivalencias y trasposiciones que, en una instancia posterior,
daran lugar al acontecimiento histérico, a la obra artistica o la accion politica no

son el resultado de un proceso de analisis producto de una conciencia reflexiva,
sino que responden a una légica tcita, a una racionalidad latente que funciona
implicitamente pero que invoca su explicitacion. Esta racionalidad latente en los
tltimos escritos va asociada a la nocion de inconsciente.

Ligada a la nocién de matriz simbdlica aparece en los ultimos escritos la nocién
de existenciales, que el autor define como “[...] el sentido sedimentado de todas
nuestras experiencias voluntarias e involuntarias”. Mas precisamente: “[...] son la
armazon de ese ‘mundo invisible” que, con la palabra, comienza a impregnar todas
las cosas que vemos [...]”m. Vale decir, los existenciales son esos soportes que
hacen que el campo fenomenoldgico sea al mismo tiempo “nuestro” campo, es
decir, el campo donde se dan una en la otra la carne del cuerpo y la came del
mundo.

La nocién de matriz simbdlica y la de existenciales ofrecen la clave para
comprender que los fenémenos de expresion, que tienen lugar en el mundo a través
del cuerpo, del lenguaje, de la historia y del arte deben ser vistos como nudos,
emblemas de sentido en los que se hace visible una dimension temporal peculiar, es -
decir, una duracién que no se inmoviliza en si misma sino que se continia en la
medida en que es retomada y que perdura en la medida en qli‘e se pluraliza. Las
matrices simbdlicas no son de ningun modo focos de irracionalidad, sino “centros
organizadores” y, por lo tanto, “centros de significacion” que el hombre retoma una

y otra vez.

' Idem, p. 301.
124 Idem, p. 294.
125 Idem, p. 234.
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Sobre la base de estos analisis M. Richir ha elaborado 1a nocion de institucion
simbélica para referirse, por. un lado, a los “sistemas simbélicos” (lenguas,
pricticas, técnicas, representaciones) que codifican el actuar, las creencias y el -
pensar de los hombres sin que éstos lo hayan “decidido” y, por el otro, el trabajo de
elaboracion simbodlica como explicitacion de su sentido. La iniciativa humana
transforma el material ofrecido por la institucion para “inventar” un gesto técnico,
una palabra o un acto significante. La institucion contiene algo de an6nimo en el
sentido de que algo ya ha sido constituido y pasa como tal desapercibido,
ofreciéndose siempre sin su origen y, al mismo tiempo, siendo el objeto de
multiples aprendizajes. Asimismo, la institucién simbdlica que permite que la
humanidad permanezca unida y se reconozca no es un sistema cerrado. La
institucién simbélica es como una “totalidad” sin exterior y sus ‘partes” son a cada
momento “partes totales”. Su no-clausura se muestra en el hecho de que esta,
“enigmdticamente, en si y para si misma abierta a las insondables cuestiones de su
contingencia™?,

La nocién de institucion simbélica excluye tanto la interpretacion de la historia
entendida en términos de progreso, es decir, como una evolucién progresiva y
univoca, como también ta de la historia comprendida como destino: “El ‘destino’
no es nunca lo que nosotros hacemos de él, sino que para ‘hacer’ algo es precisd
justamente elaborar, es decir, hallarse en el curso de un movimiento activo de
civilizacién para retomarlo y aprehenderlo en su movimiento mismo:

la institucion simbdlica es lo que en el hombre (en todos nosotros) supera al hombre, y
esto de manera irreductible. Es entonces lo que, en un sentido, al instituirlo, decide
acerca de ¢él, acerca de todo lo que va a vivir, hacer y pensar, sin que se trate de un
‘destinal’o de un ‘historial’ [...]. Porque, y esto es justamente sobre lo que hay que
reflexionar, ¢l hombre no queda sin asideros con lo que va a vivir, hacer o pensar. Esos
‘asideros’ justamente le son dados por la institucion simbolica, y debe elaborarlos para

hacer que sus experiencias tengan sentido'?’.

La institucion de un sentido implica, con palabras de Merleau-Ponty, una poética.
En el texto presentado para la candidatura al Colegio de Francia, el autor afirma
que mientras lo prosaico se limita a las significaciones ya establecidas en la cultura,

la gran prosa es “el arte de captar un sentido que no ha sido objetivado hasta el

126 PR . . . Y . . e N .
" Mare Richir, “Institucién simbolica ¢ historicidad™, en Jesas M. Diaz. Alvarez. y M." Carmen

Lopez Sdenz (eds.) i‘enomenologia e historia, Madrid, Universidad Nacional de Educacion a
Distancia, 2003, p. 232.

127 M. Richir, L ‘experience du penser. Phénoménologie, philosophie, mythologie, Grenoble, Jerome
Millon, 1996, p. 16. :
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presente y hacerlo accesible a los que hablan una misma lengua”'?. Del mismo_
modo que se afirma que el escritor siente que su poder creador se ha agotadov
cuando su obra ya no es capaz de fundar una nueva universalidad y comunicarla, se
puede afirmar que las instituciones mueren cuando son “incapaces de instalar una
poesia de las relaciones humanas, es decir un llamado de cada libertad a todas las
otras™'?’.

En este texto, que posee un caricter programatico, Merleau-Ponty propone que
las instituciones deben ser vistas como una poética’’, asignandole a ésta la tarea de
Hevar a expresién un sentido en estado naciente. La institucion de ja obrade arte, la
institucion de nuevas formas de vida y la vida intersubjetiva de las instituciones
exige un proceso creador, al que hemos hecho referencia tanto en la obra de arte
como en la institucion del sentido historico. Tarhbién el juego reciproco que se da
entre lenguaje instituido y lenguaje instituyente pone de manifiesto un dinamismo,
una génesis de sentido que da testimonio de que toda produccién del espiritu es
“respuesta y llamado, co-produccic’m”13 ' En toda institucién ha)';- algo que recuerda
el sentido briginario de la institucion que como fuerza instituyente es el motor
invisible que nutre y mantiene vivas las instituciones. Lo instituido posee el
caracter de invocacion o llamado y lo instituyente al hacerse cargo de la invocacién
se presenta como respuesta y asentimiento. Entre institucion instituida e institucion
instituyente hay un juego reciproco que intentaremos mostrar mediante una
analogia con el lenguaje.

En primer lugar, es necesario tener presente que asi como ningun hombre
comienza el lenguaje ya que todo acto de tomar la palabra presupone la existencia
de una lengua ya cadificada y la circulacion de cosas ya dichas que han dejado sus
huellas en el lenguaje, nadie comienza con una institucion. Los hombres pertenecen
a instituciones y solo toman conciencia de esa pertenencia con posterioridad de la
mediacion institucional. Toda nueva accion se inserta en una praxis colectiva que

obedece a normas ya instituidas, que al sedimentarse no solo nos ofrecen el suelo

128 M. Metleau-Ponty, Parcous deux, p. 45.

12 Ibidem

1301 2 verdadera prosa son aquellos escritos que dicen algo que no ha sido jamds expresado y, en ese
sentido, es poesia. “Admito, afirma Merlcau-Ponty, que todo lenguaje es poesia, con la condicion de
que ese lenguaje busque expresar algo nuevo” (M. Merleau-Ponty, Parcous deux 1951-1961, p.
339). La expresion poélica posce para Merleau-Ponty el mismo sentido que le otorga P. Valery.
Para este autor, poética expresa el hacer y el hacer del que se ocupa es el que da lugar a alguna obra
del espiritu. Bl poeta que multiplica las figuras de la retorica “[...] no hace sino volver a encontrar en
si mismo ¢l lenguaje en estado naciente (Paul Valery, Variedad 11, Bucnos Aires, Losada, 1956,
p227). ’

BI'M. Merléau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 166.
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desde el que surge la iniciativé sino que, a la vez, van configurando un estilo
propio. Solo podemos actuar a través de estructuras de interaccidn que ya estan ahf
y que tienden a desplegar una historia propia con sus innovaciones, inercias y
sedimentaciones.

Ahora bien, continuando la analogia con el lenguaje solo alcanzamos una nocién
de su poder cuando se lo considera como “lenguaje operante o creador”, esto és,
cuando el escritor mediante un cierto arreglo y alteracién de las significaciones
disponibles logral descubrir una nueva significacion. Es entonces cuando el uso
prosaico del lenguaje adquiere, en virtud de su uso poético, una nueva luz. Del
mismo modo podemos decir que contamos con instituciones que al igual que la
lengua nos otorgan la plataforma a partir de la cual nos iniciamos en la cultura.
- Recibimos pasivamente la herencia cultural, pero si realmente nos sentimos
comprometidos con la institucion estamos llamados a reactivar el sentido
originario, inaugural, implicito en su memoria mediante acciones que permitan
mantener abierto el horizonte de sus posibilidades. Asi, la incorporacién de los
productos culturales que la humanidad pone a disposicion debe estar orientada por
la tradicion institucional, teniendo presente que la incorporacién no es una mera
adquisicion factica sino que exige recreacién o revitalizacion de la memona
originaria.

Las significaciones adquiridas no conticnen la significacion nueva mas quc cn cstado
de huella (trace) o de horizonte; cs la significacion nueva que se reconocera en las

significaciones adquiridas y ain retomandolas las olvidara en lo que tenian de parcial y

de ingenuo; no hace mas que volver a encender (rallume) en la profundidad del saber

pasado, lo toca solo a distancia. Del pasado a la significacion nueva hay invocacion, de
. Lo 2
ella a él respuesta, consentimiento' >,

La experiencia creadora en todos sus 6rdenes revela las dos dimensiones de la
institucion: la sedimentacién y la reactivacion. Mas precisamente, la tarea creadora,
como hemos visto en diferentes puntos de esta investigacion, se presenta como una
actividad paradojal que implica una tensioén entre lo que la tradicion nos presenta
como lo ya adquirido y aquello que emergiendo de ella se le presenta al artista, al
hombre de accién o al filésofo, como lo “a decir”, “a hacer” o “a pensar”. Lo
esencial del pensamiento es “ese momento en el que una estructura se descentra, se
abre a una interrogacion y se reorganiza segan un sentido nuevo que, sin embargo,

es el sentido de esta misma estructura™®,

2 M. Merleau-Ponty, La prose du monde, p. 183,
133 Idem, p. 178.
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Ahora bien, desde el momento en que hay en el mundo un I6gos que solicita ser
llevado a su expresion, es posible afirmar que hay una invocacion a la verdad: la
verdad de la vida esta ahi, pero como lo que aun no es ahi, estd como verdad a
hacer. “La verdad no es adecuacion, sino anticipacién, recuperacion, deslizamiento
de sentido y sélo se toca en una suerte de distancia™®*. En consonancia con
Bergson, Merleau-Ponty habla de un “movimiento de retroceso de lo verdadero”,
que hace de cada puesta en forma una puesta en forma regresiva. Si es que la
verdad tiene una historia y la historia es una historia de la verdad esto solo es
posible en el sentido de una cadena de presentes que son retenidos conjuntamente
por las deformaciones y transformaciones. Las fundaciones son verdaderas en la
medida en que abren y vuelven a ordenar campos de experiencia de saber y de
accién. Con la nocién de reasunciéon aplicada a toda apropiacion creadora ya sea
individual o social, Merleau-Ponty pone de manifiesto que en Ja historia los
estrenos solo son accesibles a través de una reasuncion (reprise).

Para Merleau-Ponty tanto el arte como la filosofia no son fabricaciones arbitrarias
del mundo de la cultura, sino “[...] contacto con el Ser precisamente en tanto que
creaciones. El Ser es lo que exige de nosotros creacidn para que nosotros lo
experimentemos”'”. Si bien no ha sido la intencion de este trabajo discutir el
carcter estético de la filosofia de Merleau-Ponty y el peso que las contribuciones
artisticas tienen en su filosofia, la filosofia merleaupontiana se elabora a la luz de
un pensamiento pensante, esto es, de un pensamiento que al igual que el lenguaje
operante tiene por tarea llevar ala expresion un sentido latente.

Si la fenomenologia ha sido un movimiento antes de ser una doctrina o un sistema, no
¢s por azar, ni impostura. Es laboriosa como la obra de Balzac, la de Proust, la de
Valery o la de Cézanne,- por el mismo género de atencion y de asombro. por la misma
exigencia de conciencia, por la misma voluntad dc captar cl sentido del mundo o dc la
historia en estado naciente' .

En el curso dictado en 1958-1959 titulado “La filosofia hoy”, Merleau-Ponty
caracteriza nuestro estado de no-filosofia a través de dos rasgos: crisis de la
racionalidad en las relaciones entre los hombres y crisis de la racionalidad en
nuestras relaciones con la naturaleza. Por no-filosofia el autor no entiende su
anulacién o desaparicion sino que por debajo del campo instituido de la filosofia

que es, precisamente, el que esta en crisis, es necesario reconocer otros modos de

34 Idem, p. 181. _
135 M. Merleau-Ponty, Le visible et linvisible, p. 251.
136 M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. XVI.
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pensamiento que lejos de eliminar la exigencia filosofica, la estimulan a buscar
otras vias de pensamiento: “La filosofia encontrara ayuda en poesia, arte, en una
relacién mucho més estrecha con ellas, renacera e reinterpretara asi su propio
pasado de metafisica —que no es pnsado”m.

De este reconocimiento Merleau-Ponty ya habia dado cuenta afios anteriores al
afirmar que:

la metafisica, reducida por el kantismo al sistema de principios que la razon emplea en
la constitucion de la ciencia o del universo moral, radicalmente discutida en esta
funcion directriz por el positivismo, no ha cesado, sin embargo, de llevar en la literatura
y en la poesia una vida ilegal y los criticos la reencuentran ahi hoy'*®.

La obra de arte revela un sentido metafisico, puesto que asume en todas las
consecuencias una de las paradojas de la existencia humana: el fenémeno de la
expresion. Refiriéndose a la multiplicidad de facetas que esta paradoja ofrece
Merleau-Ponty sefiala; el intercambio entre el pasado y el presente, la materia y el
espiritu, el silencic y la palabra, el mundo y nosotros, esta metamorfosis del uno en
el otro. La expresion aparece como creacion el lugar donde el Ser llega a ser logos,

en que un deseo instantaneo se transforma en simbolo y en verdad.

137 M. Merleau-Ponty, Notes de cours 1958-1961, p. 39.
133 M. Merleau-Ponty, Sens et no-sens, pp. 145-146.
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CONCLUSION

|...] una filosofia, como una obra dc artc, cs un -
objclo que pucde suscitar mds pcnsamicntos que
? ’ . y 1
aqucllos que ahi cstan ‘contenidos’ |...} .

‘El recorrido realizado a través de los capitulos precedentes me permite concluir
de modo satisfactorio la investigacion, puesto que han sido cumplidos los objetivos
y pasos sefialados en la “Introduccién”. Al respecto quiero destacar los siguientes
puntos:

1.- La experiencia perceptiva comerxperiencia primordial, experiencia-fuente o
acontecimiento nos abre a un mundo ya constituido donde el sujeto que percibe se
encuentra comprometido con el ser mediante campos perceptivos vy,
fundamentalmente, por medio de un cuerpo que est4 hecho para explorar el mundo.
2.- El hombre que actiia no se limita a ejercer pasivamente los medios naturales
que el cuerpo le ofrece para comunicarse con las cesas, sino que ‘se vuelve sobre
las relaciones en las que la percepcion lo ha iniciado y se esfuerza por fijarlas.

3.- .El cuerpo es la figura visible de nuestras intenciones y la condicién de
posibilidad de todas las actividades expresivas. Por la elocuencia de su
configuracién, el cuerpo hace habitar en los signos lo expresado e implanta un
sentido que no se agota en el instante en que se produce sino que abre un campo,
inaugura un orden, funda una institucién.

4.- El fenomeno de la expresion como apropiacion creadora de lo dado en la
percepcion exigio, por un lado, considerar el paso de la expresién implicita a la
expresion lingiiistica tal como se da en el lenguaje propiamente dicho. El lenguaje
prolonga el poder que tiene el gesto corporal de llevar a la expresion la
intencionalidad latente que opera en nuestro trato con el mundo. Toda elaboracion
simbodlica es encarnada, y el gesto lingilistico no cesa 'de_ nutrirse de la
trascendencia anunciada en el gesto corporal.

5.- La teoria de la expresion desemboca en una teoria de la intersubjetividad que
concieme a la coexistencia de los hombres en Ia cultura y permite el
reconocimiento de la dimension historica como “génesis del sentido”™

6.- Los resultados obtenidos a través del estudio de la expresion en su doble

vertiente -expresiva e historica- nos exigieron internarnos en el mundo percibido

' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 253.
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con la finalidad de encontrar la dimension no instituida a partir de la cual brotan
tanto el cuerpo como el mundo. La excavacién en lo percibido como dimension no-
instituida implica una profundizacién en el ser natural. Este ahondamiento requirid
retomar los planteos anteriores e interpretarlos segiin la ontologia del ser salvaje. El
ser natural o salvaje se presenta como la fuente de la que se nutren las
idealizaciones instituidas por las creaciones culturales.

El texto que es tomado como epigrafe de la conclusion sintetiza la posicién
merleaupontiana ante la filosofia y, en consecuencia, me habilita a fijar algunos
ejes temiticos que me permitirdn en nuevas. investigaciones elaborar una
fenomenologia de la cultura a partir de los aportes de la fenomenologia
merleaupontiana, la cual ofrece una serie de elementos medulares que contribuyen
a pensar la serie “@voig-A6yog-Historia” como una serie de problemas concéntricos.

Antes de comenzar con la explicitacién de los principales nicleos sobre los que
se asienta esta propuesta, me parece conveniente una referencia al estilo filosofico
que caracteriza al autor. Segun éste, la interrogacion filosofica comienza en un
primer momento con el asombro de descubrir el enfrentamientg de los contrarios y
culmina con el reconocimiento de su ser-uno-en-otro en la simplicidad del hacer.
La mutua implicacién del si mismo y de las cosas, del yo y del otro, de lo visible y
lo invisible inscriptos silenciosamente en la experiencia integral no puede ser
resuelta mediante construcciones conceptuales. Asi, la filosofia es para Merleau-
Ponty el saber del Ineinander, es decir, de las implicaciones paradojales. Las
multiples figuras elaboradas por el autor para dar cuenta de este entrelazamiento,
que hemos tratado en el capitulo quinto, hacen evidente el esfuerzo por mantener la
tension sin recurrir a entidades metafisicas que harian compatibles y componibles
todos los aspectos de la experiencia. La metafisica, entiende, no es una
construccion de conceptos por los cuales se harian “menos sensibles” las paradojas
de la experiencia, sino, por el contrario: “la experiencia que hacemos de ellas en
todas las situaciones de la historia personal y colectiva y de las acciones que
asumiéndolas las transforman en verdad™”.

Desde esta perspectiva, una filosofia de la cultura fundada sobre la descripcion
fenomenoldgica del enraizamiento del espiritu en el cuerpo proporciona

simultdneamente una vision del mundo originada en la paradoja de que una vida

2 M. Merleau-Ponty, Sens et no-sens, p. 168.
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individual es también una vida universal en la comunidad de percepcion, didlogo y
tradicion.

Nuestra coniribucién a la interpretacion de la filosofia de Merleau-Ponty reside
de acuerdo a los resultados alcanzados, en la explicitacion de una filosofia de la
cultura a partir de la reflexion acerca del problema de la naturaleza. Si examinamos
los escritos de Merleau-Ponty advertimos que no existe ningiin trabajo dedicado de
modo explicito a esta tematica. Sin embargo, el autor aborddé en varias
oportunidades el problema consagrandole diversos trabajos entre los cuales
juzgamos de importancia decisiva los cursos dictados sobre la naturaleza. Nuestra
interpretacion se hace maés concreta si tenemos en cuenta que ya en el momento
inicial de su carrera filoséfica Merleau-Ponty olorgé a la meditacion en torno a la
relacién conciencia-naturaleza un interés primordial al considerar que una reflexion
de esta indole era un sintoma de la transformacién profunda de la filosofia actual.

La fenoihenologia del cuerpo constituye, en primera instancia:,n el eje principal de
la reflexion. El primero de todos los gestos culturales comienza con el cuerpo. El
cuerpo es un espacio expresivo y la condicion de posibilidad sobre la que se funda
el movimiento de la expresién. Por un lado, el cuerpo se limita a los gestos
naturales necesarios para la conservacion de la vida y, por el otro, al producir en
ellos una metamorfosis por la que se pasa del sentido propio al sentido figurado, el
cuerpo abre a nuevas significaciones. Esta metamorfosis es posible gracias a esa
doble funcion del cuerpo. La reasuncion de nuestra corporalidad que no abandona
nuestra situacion de hecho sino que la incluye como un caso particular en el
sistema de las otras situaciones posibles, “[...] comienza desde que nosotros
sefialamos con el dedo un punto del espacio, pues el gesto de sefialar [...] nos
supone ya instalados en lo virtual, al final de la linea que prolonéa nuestro dedo, en’
un espacio centrifugo o de cultura™.

La distincién entre “cuerpo natural” y “cuerpo cultural” es decisiva para
comprender que el entrelazamiento entre la naturaleza y la cultura tiene su sede en
el cuerpo propio: la naturaleza penetra hasta el centro de la vida personal y se
entrelaza con ella y, a su vez, los comportamientos personales descienden a la |
naturaleza y se depositan ahi bajo la forma de un mundo cultural®.

El cuerpo habitual o cuerpo natural contiene las disposiciones que son activadas

por el cuerpo actual que opera en toda nuestra actividad y que, en tanto sostén de

3 M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 42.
4 Cf. M. Metleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 399.
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estas capacidades, puede ser considerado desde un punto de vista natural como
prehistoria y desde un punto de vista cultural como historia. Se-puede distinguir
una adquisicion pasiva que precede a la propia actividad y remite a la prehistoria de
la persona, la cual incluye la naturaleza con sus estructuras biolégicas previas, y
una adquisicién activa que proviene de anteriores actividades y concierﬁe ala
historia personal. No obstante, todo lo previamente dado se presenta en nuestra
experiencia con una determinada interpretacién, organizacién y esquematizacion.
Por eso Merleau-Ponty afirma: “La distinciéon de 2 planos (natural y cultural) es por
lo demas abstracla: todo es cultural en nosotros [...] y todo es natural en nos()lrés

»5 Para entender este

(aun lo cultural reposa sobre el polimorfismo del Ser salvaje)
texto es importante poner en claro el caracter de la abstraccion y el polimorfismo.
Naturaleza y cultura conforman los dos términos de una diferencia abstracta que
se puede analizar relacionandola con la autodiferenciacion en que el cuerpo propio "
se presenta seglin dos maneras de darse. Aparece en un caso COmo CUerpo propio
operante en tanto p.articipa en la experiencia de la naturaleza y en el otro €aso como
cuerpo fisico en tanto participa en la naturaleza experienciada. Hay una condicién
ambigua del cuerpo que, por tanto, no se puede subordinar univocamente ni a la
naturaleza ni a la cultura. Es importante tener en cuenta que el cuerpo propio
interviene en la autodiferenciacion entre cuerpo propio (Leib) y cuerpo fisico
(Korper). No se trata de dos polos de una diferencia que pueden intercambiarse,
sino que el cuerpo propio tiene una primacia sobre el cuerpo fisico en el sentido de
que opera en la autodiferenciacion. El cuerpo propio, que es vidente y visible,
mediante una naturalizacién se convierle en una cosa fisica que es visible, pero no
vidente. Se produce una abstraccion por la cual el cuerpo propio se encuentra entre.
los otros cuerpos fisicos de la naturaleza y los momentos naturales de mi
corporalidad se comparan entonces con los procesos de los cuerpos inertes. Por
otro lado, mediante una espiritualizacion, el cuerpo propio se convierte en un yo
espiritual que es vidente, pero no visible. A la abstraccion fisica se afiade una
segunda abstraccion por la cual surge un yo puramente espiritual carente de cuerpo.
Permanecer en una de las abstracciones, sin advertir lo que se encuentra en la raiz
de ellas, es convertir la autodiferenciacion en cuerpo propio y cuerpo fisico en una
autoescision en que los términos de la diferencia son aprehendidos en forma

absoluta, es decir, cuando lo que ve no es considerado también como algo visible y

5> M. Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, p. 307.
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cuando lo visible no es considerado también como algo que ve. Merleau-Ponty
procura mostrar que el cuerpo propio se sustrae a esta dualidad de vidente y visible
porque es una tercera instancia a la vez vidente y visible’.

Que la cultura repose sobre el polimorfismo del ser salvaje significa que cada
orden simbélico es solo uno entre maltiples érdenes posibles. El ser salvaje perinite
transformaciones y deformaciones de variada indole a la vez que excluye una

"7 del que habla

formacién verdadera y definitiva. El irrrevocable “estallido del ser
Merleau-Ponty significa que lo originario estalla-y avanza en diferentes

direcciones. Hay una pluriformidad de la experiencia que no puede sacrificarse a

un ideal de homologia y armonfa. En las nuevas configuraciones las anteriores no

son plenamente conservadas sino que pueden perderse de modo que aprender es

también desaprender. Y si todo aprender no solo es ganancia sino también pérdida,

volverse retrospectivamente hacia niveles anteriores no es mirar hacia algo que

hemos eliminado sino mirar hacia algo que contiene posibilidades que han sido

sacrificadas a una determinada racionalidad. Sobre la racionalidad que es inherente

a cualquier orden simbélico Merleau-Ponty escribe: “La tarea es, pues, ampliar -
nuestra razén para hacerla capaz de comprender lo que en nosotros y en los otros

precede y excede a la razén”®. La ampliacién de la razén, de la que se habla
actualmente, comienza por reconocer que la fenomenologia del cuerpo de Merleau-

Ponty constituye una de las mayores contribuciones’.

Dentro del 4mbito de la cultura moderna, distorsionada tanto por el objeﬁvismo
como por el subjetivismo, el gran aporte de Merleau-Ponty reside en el volver a
descubrir que la naturaleza para nosotros es el suelo donde se asienta la cultura y
donde arraiga nuestra actividad creadora. Esta no es incondicionada sino que “[...]
debe mantener la cultura en contacto con el ser bruto y confrontarlo con é'. Las
elaboraciones culturales como institucion explicita del sentido no deben ser
estimadas como “una segunda naturaleza” puesto que ellas tienen su lugar natal en
la naturaleza que impulsa el trabajo de creacion. El postuladg que sostiene la
relacién entre “la expresion natural” y “la expresion de la cultura” reside en el

hecho de que el orden natural y el orden cultural pertenecen al mismo mundo.

¢ CIL. 13. Waldenfels, Das leibliche Selbst, pp. 252-257.

" M. Merleau-Ponty, Le visible et 'invisible, p. 318.

¥ M. Merlcau-Ponty, Signes, p. 154. _

® Cf. Jean Ladriére, Vie sociale et destinée, Gembloux, Duculot, 1973, p. 34.

19 M. Merleau-Ponty, Notes de cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 44.
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" Personalmente, creo que una filosofia que omite una reflexion acerca de la
corporalidad se encierra en “una imagen fantastica del hombre, del espiritu y de la
historia”. El espiritu que percibe es un espiritu encarnado. Por eso, el enraizamiento
del espiritu en su cuerpo y en su mundo ha sido el punto de partida de nuestro
estudio. Desde el momento en que la vida no es simple objeto para una conciencia,
no es posible pensar la referencia del hombre a la naturaleza como si se tratase de
una relacion de enfrentamiento entre sujeto y objeto, porque es el cuerpo humano el
que “percibe la naturaleza de la que él es también habitante™. La relacién entre
ellos solo puede ser pensada como una relacion de lo uno en lo oiro (Ineinander).
El carcter primordial e inaugural de la Naturaleza y su ser siempre nueva ante
nosotros queda de manifiesto porque la naturaleza: “Se da siempre como ya ahi

ante nosotros y, sin embargo, como nueva bajo nuestra mirada™"!

. La Naturaleza
nos ofrece el material y nosotros lo transformamos en obra.

La enigmatica frase del Prélogo de la enomenologia de la percepéién, segun la
cual “la ensefianza mas grande de la reduccién es la imposibilidad de una reduccién
completa”, encuentra su sentido si comprendemos a la naturaleza como el
“principio barbaro” que la conciencia no puede constituir. Lo que precede y
sostiene la constitucion se encuentra mas ac4 de la correlacion sujeto-objeto, o, en
todo caso, la correlacién emerge de ella. El aparecer la naturaleza como una
dimensién de la existencia humana que invoca a la constitucion sin dejarse encerrar
en ella requiere reconocer los limites de la constitucién. En términos de Merleau-
Ponty, exige no perder de vista que: “Lo que resiste en -nosotros a la
fenomenologia, el ser natural, el principio ‘barbaro’ del que habla Schelling, - no
puede permanecer fuera de la fenomenologia'y debe tener su lugar en ella”*?.

La resistencia a la fenomenologia, impuesta por el ser salvaje, que implica el
reconocimiento de una realidad opaca inaprensible a la conciencia reflexiva, 0 més
precisamente, el reconocimiento de “una conciencia arcaica o primordial”, una
“arqueologia” o “un contenido latente”, lo incita a Merleau-Ponty a indagar en la
dimension de lo inconsciente. En una de las notas de trabajo el autor proyecta

“hacer un psicoanalisis de la Naturaleza™". Este propésito que solo fue enunciado

es otro de los aspectos de su pensamiento que nos orienta a futuras investigaciones.

"' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 94.
'2 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 225.
B Idem, p. 321.
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Por el momento, dejo planteadas algunas de las cuestiones que se d’ssprenden de
sus ultimos escritos y conciernen de manera directa a una nueva manera de
comprender la percepcién. Desde el momento en que la percepcién no es
primariaménte presentacion, lo no presente no es simplemente lo implicito o lo
potencial que puede ser alcanzado idealmente con el despliegue de la experiencia.
Si la percepcion depende de una determinada organizacion de la realidad y no hay
una estructura omniabarcadora, la idea de una presencia total, esto es, de una
replecion de todas las referencias vacias, debe ser descartada. La percepcion
implica una diferenciacion, es decir, la articulaciéon de una figura sobre un fondo.
Paralelamente, lo no-percibido es una desdiferenciacion o “retomo a lo
inarticulado™ que refleja un repliegue o una involucion sobre el fondo del mundo.
Sin embargo, lo no-percibido, lo oculto o la latencia no es una nada, sino que
configura el sentido de lo que podemos comprender y decir. Este sentido ha
surgido de la sedimentacion de nuestras experiencias voluntarias tanto como de las
involuntarias. Merleau-Ponty lo llama existencial y lo caracteriza como “la
armazén de ese ‘mundo invisible’ que con la palabra comienza a impregnar todas
las cosas que vemos [...]""*.

Esta nueva manera de concebir la percepciéon no como un modo de
representacion sino como el anverso de lo no-percibido posibilita una elucidacion
del inconsciente'’. Merleau-Ponty considera que “el inconsciente es conciencia
perceptiva, procede como ella por una logica de la implicacién o de la
promiscuidad, [...]°%. Y afirma que la interpretacion filosofica del inconsciente ha
conducido a la siguiente alternativa: o bien al asimilarlo a una conciencia

desestructurada se lo convierte en algo insipido, o bien al tomarlo en un sentido

" tdem, p. 234.
15 Al afirmar que lo inconsciente es el reverso de lo consciente, Merleau-Ponly aclara que el reverso
no implica una simetria sino que hay que comprenderlo a la manera como Kant piensa las
magnitudes ncgativas (CL. “Ensayo para introducir en la filosofia el conceplo de magnitudes
negativas”, en Kants Werke. Akademie Textausgabe JI, Berlin, Walter de Gruyter & Co., 1968, pp.
167-204). En las notas de trabajo dc 1o visible y lo invisible, las referencias al ensayo kantiano son
utilizadas para explicitar el lazo cntre fo visible y lo invisible o entre la presencia y la ausencia. No
hay entre ellos una “oposicién légica”™ o una contradiccion, sino que mis bien se trata de una
“oposicién real”, sin contradiccion, de manera tal que lo visible invade lo invisible poniendo de
relieve su “co-originariedad”. Al subrayar la importancia del ensayo de Kant, Merleau-Ponty
afirma: “Si una magnitud negativa es una magnitud de signo contrario, si Kant puede decir que el -
odio es un amor negativo, [...] es necesario reconocer ahi una articulacion, una simultaneidad de la
presencia y de la ausencia” (M. Merleau-Ponty, Parcous deux, p. 275) Dentro de este marco,
conviene poner de relieve el hecho de que, segin Kant, mientras que la oposicion loglca entre dos
predicados de una misma cosa da lugar a una nada absoluta e inconcebible, la opoqlcmn real, por el
contrario, produce una nada “relativa” y concebible, que se pucdc designar como “cero” a fin de
indicar que es algo.
16 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, pp. 70-71.
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fisico se lo reduce a una suerte de causa que determina mecéniéamente el
psiquismo. Para no quedar atrapado en esta alternativa, Merleau-Ponty se propone
buscar vias de indagacién que no estén comprometidas con las nociones de “actos
de conciencia”, “estados de conciencia”, “materia” y “forma”, e incluso con ladela
percepcion en la medida en que ésta es concebida como un acto u operacion que
apunta a una referencia objetiva. Mas precisamente, si intenta dar una solucién a la
alternativa planteada por la filosofia respecto del inconsciente,. la fenomenologia
debe ir més alla de si misma concebida como analitica intencional. '

El inconsciente se identifica con la percepciéon porque ésta participa de la
reversibilidad sentiente-sentido y, por lo tanto, implica una desposesion de nosotros
mismos en lugar de nuestra posesion intelectual de lo percibido. Mas precisamente,
Merleau-Ponty se refiere a una “indivision del sentir” respecto de la cual el
inconsciente de la represion es una formacién secundaria que acompafia a la
configuracion de la percepcion con su consiguiente no-percepcién”. El
inconsciente es el fondo inagotable e indestructible sobre el que se destacan los
suefios, en los que, segin Merleau-Ponty, el cuerpo “reencuentra su carga
simbélica o poética” porque “matrices simbolicas, un lenguaje de si a si, sistemas
de equivalencia montados por el pasado realizan en un acto simple los
agrupamientos, las vabreviaturas, las distorsiones que el andlisis reconstruye
progresiva;iiente”'s. El simbolismo primordial que tiene su sede en el inconsciente
aparece -segun lo expresa el resumen de su intervencién en el V1 Coloquio de
Bonneval sobre “El inconsciente™ “en una cierta articulacion perceptiva, en una
relacién de lo visible y lo invisible que Merleau-Ponty designa con el nombre de
latencia”’. El aporte mas interesante de Freud, estima Merleau-Ponty, reside en “la
idea de un simbolismo que sea primordial, originario, [...] responsable del suefio y
més generalmente de la elaboracion de nuestra vida™®. En este simbolismo
primordial, un contenido latente, que no es claro para si mismo, es vivido a través
de un contenido manifiesto, que no lo expresa adecuadamente desde el punto de
vista del conocimiento despierto, pero que tampoco lo encubre de un modo

deliberado. Esto significa que el contenido manifiesto del suefio “vale por el

17 Cf. Idem, pp. 178-180.

'8 M. Merleau-Ponty, Parcours dcux 1951-1961, p. 279.

% Jdem, p. 274.

20 M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 70.
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contenido latente en virtud de equivalencias, de modos de proyeccién, invocados
por el simbolismo primordial y por la estructura de la conciencia onirica™".

Ahora bien, el cuerpo es un sistema de equivalencias que permite no solo la
percepcidn sino también la relacién con todos los otros. El cuerpo que siente es un
cuerpo que desea y por eso el estudio del cuerpo estesiolégico se prolonga en una
teoria del cuerpo libidinal. Si la relaciéon con los demas es tan primaria cono la
relacion con nuestro propio cuerpo, el analisis de la percepcion en términos de la
articulacién de lo visible-invisible debe tener su paralelo en un anlisis de la
empatia (Einfiihlung) que pone de manifiesto también el arraigo natural del ser-
para-otro y la dimensién de lo oculto respecto de los otros. En este caso, el
inconsciente es “la Urgemeinschafi de nuestra vida intencional, el Incinander de
los otros en nosotros y de nosotros en los otros”*2. Como ya fue explicitado en el
capitulo cuarto, el sentir la presencia ajena es posible porque el cuerpo estd rodeado
de un “halo de visibilidad” ‘y basta la mas infima indicacién realizada por otro para
activar la bresencia inminente del otro. Presencia al ausente o del ausente es
presencia de lo inminente, de lo latente, o de lo oculto. A partir de estas reflexiones
se puede concluir que el deseo inconsciente que trabgja en el interior del sentir s el
origen natural de la expresién. No es casual que Merleau-Ponty anuncie el paso de '
lo visible a lo decible en los siguientes términos: “Movimiento, tacto, vision,
aplicandose a lo otro y a si mismos, ascienden nuevamente hacia su fuente y, en el
trabajo paciente y silencioso del deseo, se inicia la paradoja dé la expresién”23.

La nocién de pasividad no solo posibilita la interpretacion fenomenologica del
inconsciente sino que es la base que permite a Merleau-Ponty realizar el paso de la
filosofia de las vivencias (rlebnisse) a la de la Urstifiung, es decir, una institucion
original por la que se inaugura en el ambito de la pasividad un campo o complejo
significativo a través de una transgresion o desplazamiento de sentido en complejos
significativos ya adquiridos y consolidados. Fenémenos como los del suefio, el
olvido o la posibilidad de acceder a un pasado alejado de la conciencia, son
posibles solo bajo la condicién de que “tener conciencia” no sea “dar un sentido” a
una materia inaprehensible, a la que solo podemos acceder por ese acto. Con otros
términos, el reconocimiento de la pasividad exige definir la funcién propia de la

conciencia como la capacidad de “realizar una cierta separacion, una cierta variante

2 Ihidem
M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 234.
B jdem, p. 189.
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en un campo de existencia ya instituido que siempre esta detras de nosotros y cuyo
peso [...] interviene hasta en las acciones por las cuales lo transformar’nos”“. La
pasividad pone de relieve que la funcion propia de la subjetividad reside en la -
capacidad de instituir. Que el sujeto sea instituyente significa que emerge a partir
de un movimiento de instauracién y reasuncion de sentido como perteneéiendo al
movimiento de una tradiciéon. Lo instituido est4 ahi para ser retomado ya sea por mi |
o ya sea por los otros sin necesidad de una recreacién total: lo instituido se
encuentra entre el yo y los otros como unz bisagra y es la garantia de la pertenencia
a un mismo mundo®. ‘

La interpretacion de la conciencia como institucion es un aporte bésico para la
elaboracion de una filosofia de la cultura que parte de la premisa de que la
subjetividad debe descubrirse a través de las obras en las que ella se ha objetivado.
Nuestra lectura, desde esta perspectiva, busca captar en los diferentes modos de
intercambio humano el sentido que asoma en el empleo de los dutiles, de las
formulas magicas, de los elementos miticos, de las danzas, del lenguaje o de los
acontecimientos histéricos, que no constituyen una realidad maciza sino, por el
contrario, un sistema eficaz de simbolos o un racimo de valores simbélicos que se
insertan en lo mas profundo de los individuos.

Es indispensable comprender que la conciencia no es dada a si misma de manera
definitiva ni a expensas de los otros sino en un campo de presencia y coexistencia.
El mundo percibido se presenta en este sentido como una herencia y un quehacer.
La institucién de la conciencia de si al igual que la institucion de las ideas, de la
verdad y de la cultura se funda sobre una serie de intercambios entre los hombres y
la situacion, en que las preguntas y las respuestas se establecen y renuevan
continuamente.

La filosofia de la cultura que nos proponemos elaborar parte de la interpretacion
de la cultura como una trama simboélica. Esta interpretacion que ha sido trabajada
por otros autores”, no es ajena al planteo de Merleau-Ponty. Més explicitamente,
creo que su aporte reside en el reconocimiento de un simbolismo que tiene su

fuente en el cuerpo propio. El esquema corporal es un sistema simbdlico o sistema

UM, Merléau—Ponty, Résumés du cours. Collége de France 1952-1960, p. 67.

B.Cf. Idem, p. 60.

% Ein este sentido la interpretacion de C. Geerlz. me parcee determinante. 11 concepto semidtico de
cultura y el énfasis pucsto por csle autor en resaltar que los procesos culturales son
fundamentalmente de caracter social y piblico conslituyen, segin mi criterio, dos aspectos que
pueden ser rastreados en la fenomenologia merleaupontiana. (CL. C. Geertz, La interpretacién de las
culturas, Barcelona, Gedisa, p. 52).
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de correspondencias en el que cada parte no es representativa de, otra porque los
diferentes drganos no son contenidos que deben ser captados comovv‘:manifestaciones
de un unico nucleo inteligible. Por el contrario, los diferentes miembros son
expreswos unos de otros, y esto quiere decir que no son partes extra partes sino
que estan envueltos unos en otros y organizados en un sistema del que extraen su
significacion. De esta manera, el esquema corporal del cuerpo anuncia
simbélicamente las posibilidades significativas a través de las cuales se manifiesta
el mundo. Merleau-Ponly afirma que el cuerpo uliliza sus componentes como
simbdlica general del mundo y en virtud de ella el hombre puede siluarse en él,
comprenderlo y encontrarle una significacion. La funcién simbélica se encuentra
presente en todos los movimientos corporales y no puede ser separada del sustrato
en que se materializa y que supone nuestra présencia originaria en el mundo. A su
vez, el mundo est4 estructurado por un sistema de correspondencias, relaciones y
participaciones que el sujeto concreto difunde a su alrededor, viviendo en ellasy a
través de ellas y utilizandolas sin necesidad de recurrir é un procedimiento
conceptual explicito: “El cuerpo es el portador de un nimero indefinido de sistemas
simbélicos cuyo desarrollo intrinseco excede seguramente la significacion de los
‘gestos’ naturales, pero que se vendrian abajo si el cuerpc; dejara de marcar
(ponctuer) su gjercicio y de instalarlos en el mundo y en nuestra vida™”. |

Asi explicitada, la nocién de cuerpo como simbolismo natural, creemos en este
trabajo, que ocasiona una serie de dificultades, que si bien en algunos casos han
sido indicadas por Merleau-Ponty, no alcanzan una resolucién definitiva.

Una primera dificultad est4 relacionada con las nociones de funcion simbélica y
de comportamiento simbolico. Las referencias mas directas sobre el tema se
relacionan con la obra de Cassirer y es, por este motivo, que en el capitulo primero
he realizado una lectura que contempla las semejanzas y las diferencias respecto de
la posicion filoséfica de ambos autores.

Una segunda dificultad concierne a la constitucion originaria del simbolismo y su
pasaje a formas especificamente culturales. Respecto de esta apreciacion considero
sumamente valiosa la interpretacion de B. Waldenfels. Finalmente, una tercera
dificultad atafie a la necesidad de establecer una diferenciacion en el ambito del
simbolismo. Esta problemética me ha motivado a realizar otras lecturas como las

de Susanne Langer y Paul Ricoeur con la finalidad de mostrar el contraste entre el

¢ 7' M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 18.
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simbolismo natural o de indivision y el simbolismo convencional o artificial segiin
las denominaciones de Merleau-Ponty. Mi intencién es ilustrar que “la vida
‘meﬁtal’ o cultural toma prestada a la vida natural sus estructuras y el sujeto -
pensante debe estar fundado sobre el sujeto encamnado”™®. Las dos interpretaciones
tienen la virtud de distinguir dos tipos de simbolisme que se pueden relacionar con
los mencionados por nuestro autor.

Respecto de los puntos en comun entre la posicion de Cassirer y la de Merleau-
Ponty referidos a la primera dificultad planteada, expondré brevemente algunas
conclusiones que me parecen importantes debido a que Cassirer desempefia el
papel de coordenada ideal, util para determinar mejor no solo la posicion de
Merleau-Ponty respecto del tema del simbolismo sino también nuestra posicion
respecto a la elaboracién de una filosofia de la cultura.

El simbolismo natural del cuerpo se apoya en la percepcion expresiva que
descubre el mundo a través de sus rasgos fisiognomicos. En una explicita
ref‘erencia a Cassirer, Merleau-Ponty afirma que las experiencias vividas en los
suefios, en la locura o las vivencias miticas deben comenzar por‘ reconocer antes de
los actos de significacion (Bedeutungsgebende Akten) las vivencias expresivas
(Ausdruckserlebnisse), antes del sentido significado (Zeichen-Sinn) el sentido
expresivo (Ausdruck-Sinn), antes de la subsuncion del contenido bajo la forma una
“pregnancia” simbdlica de la forma en el contenido?. Es importante tener presente
que, si bien las diferentes formas simbolicas implican tres tipos diferentes de
conciencia como la perceptiva, la representativa y la significativa, Cassirer no deja
de insistir en que toda conceptualizacion debe retrotraerse hacia la experiencia
primordial dada en la percepcion y en que esta experiencia subsiste ain en las
formas mas elaboradas del conocimiento. Percepcion ﬁsiognéiﬁica y percepcion
como experiencia originaria justifican asi un estudio comparado de ambos
pensadores. En términos de Merleau-Ponty, el sentido estd adherido al contenido
sensible y la cosa pone de manifiesto una relacion organica entre el sujeto y su
mundo. Asi, por ejemplo, el mito tiene un sentido identificable para el hombre
primitivo puesto que “forma un mundo, es decir, una totalidad en la que cada
elemento tiene relaciones de sentido con los demas™’. Al intentar sustraer la

conciencia mitica de cualquier racionalizacion, lo que se quiere poner de manifiesto

B M. Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 225.
B Idem, p. 323.
® idem, p. 337.
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es que ella es una “proyeccion de la existencia y una expresién de la condicién
humana™' que, al igual que la conciencia onirica o la locura, gravitan alrededor de
un mundo natural.

Sin embargo, a pesar de la insistencia de Cassirer en poner de manifiesto la
percepcién como el estrato fundante del que brota toda formab de conocimiento
simbélico, no se debe perder de vista que a medida que el lé;lguaje delimita y
organiza lo dado en la percepcion ésta se objetiviza para dar lugar a la formacién
de los conceptos lingiiisticos. En otros términos, cuando aparece la funcién de
representacion el hombre no se entrega totalmente a la simple presencia de un
contenido sensible, sino que lo toma como representante de otro contenido. Esto
implica un nivel totalmente nuevo en la conciencia. Ya no se trata de particularizar
o separar ciertos elementos en una totalidad todavia indiferenciada. El factor
crucial reside en que no solo se separa por abstraccion un elemento de esta
totalidad sino que al mismo tiempo se lo toma como representante de un todo. El
contenido singularizado que funciona como representante de una totalidad se
convierte en un signo y puede ser reconocido nuevamente cuando reaparece. De
esta manera, la adquisicion de los conceptos lingiiisticos constituye un primer paso
necesario hacia el conocimiento de la naturaleza objetiva de las cosas.

Merleau-Ponty esta de acuerdo en que al superar el pensamiento causal y el
realismo Cassirer es capaz de descubrir el sentido o la esencia de un fenémeno,
pero el pasaje consciente del orden de la existencia al orden del sentido y la
inversion que permite afirmar como auténomo el sentido equivalen a una
abstraccion que hace incomprensible la variedad de los fenémenos que Cassirer ha
analizado. El pensamiento viviente no consiste “en subsumir bajo una categoria™”.
La categoria termina por adjudicar a los términos que reune una significacién
exterior a ellos mismos y, més atin, se puede sospechar que detrés del uso empirico
de la calegoria permanece un uso trascendental que vuelve incomprensible la
cuestion. En sintesis, las advertencias de Merleau-Ponty respecto a los analisis de
Cassirer residen en la sospecha de que la funcién de representacion se convierta en
la meta Gltima del anélisis y de esta manera se desconecte del ser-en-el-mundo, es
decir, que la conciencia finalice por desvincularse del sistema de significaciones
que permite que las correspondencias, relaciones o participaciones puedan ser

utilizadas sin ser explicitadas. Con otras palabras, Cassirer cae en el intelectualismo

M Jdem, p. 338.
32 Idem, p. 149.
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cuando piensa la funcién simbélica como una funcion de sintesis a través de la cual
el espiritu da forma a un material sensible que, de lo contrario, se desvaneééria El
lenguaje, el arte, el mito y la religion se hallan entrelazados por un vinculo comun
que es la funcion simbélica, funcion bésica que Cassirer reduce a un origen comun
al que define como la capacidad del espiritu humano para subsumir lo particular en
lo universal. Si bien el modo de “subsuncién” no es el mismo en los conceptos
matematicos, naturales o culturales, se advierte que la sintesis sigue siendo un acto
de la espontaneidad. Merleau-Ponty sefiala una ambigiiedad que afecta ala filosofia
de las formas simbélicas en sus diversas funciones de expresion, representacion y
significacion. No queda en claro si la funcién de significacion es una ampliacion o
mera derivaciéon de las funciones inferiores o si las funciones inferiores son
momentos del proceso en que ella se vuelve sobre si misma para alcanzar una
vision de si misma carente de toda opacidad.

Una objecion semejante a la de Merleau-Ponty es formulada por Ricoeur, al
sefialar que la definicién de “funcion simbolica” de Cassifer resulta “demasiado
amplia”. Ricoeur reconoce que el gran mérito de Cassirer fue haber roto con el
marco demasiado estrecho del método trascendental y haber explorado todas las
actividades sintéticas y sus correspondientes ambitos de objetivacién. Sin embargo,
Cassirer considera simbolos a todas las funciones de mediacion y con ello les
confiere un alcance equivalente al de los conceptos de cultura y realidad. Mas que
constituir una respuesta al problema del simbolismo, esta filosofia delimita la
cuestion de la mediacién en nuestro conocimiento de lo real®. Segiin Ricoeur, esta
amplitud atribuida al simbolo no permite establecer ia diferencia fundamental entre
las expresiones de sentido Unico y las de sentido multiple, es decir, la oposicion

que da lugar al problema hermenéutico.

Respecto del pasaje del simbolismo corporal al simbolismo cultural, planteado
como segunda dificultad, Waldenfels se apoya en investigaciones del paleontélogo
André Leroi-Gourhan. Esto le permite referirse a una “estética” en un sentido muy
amplio, que tiene su base en una “estética fisiologica” ligada a ritmos y
repeticiones que se encuentran en una zona de cruce de naturaleza y cultura, es
decir, una naturaleza carente de historia y una cultura arcaica que toma la

naturaleza como medida. Merleau-Ponty habia anticipado esta clase de

33 Cf. Paul Ricoeur, De !'interpretations. Fssai sur Freud, Paris, Seuil, 1965, pp. 19-21.
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consideraciones al advertir que los estudios realizados por la psicologfa animal y la
etnologia descubren en la animalidad esbozos, prefiguraciones parciales y ¢como
caricaturas anticipadas, de manera tal que: “El hombre y la sociedad no estan
exactamente fuera de la naturaleza y de lo biolégico: se distinguen méas bien
reuniendo las ‘apuestés’ de la naturaleza y arriesgandolas todas en conjunto™*,

Del mismo modo que en el aprendizaje del lenguaje se reconocen estructuras
sonoras o imagenes escritas anteriores a toda comprensién de un sentido o
 significado pero que, sin embargo, constituyen el paso previo a la comprension del
significado, es posible también encontrar en el ritmo del movimiento fo}rﬁaciones
de sentido. No se podria intencionar o comprender algo como algo si no se repitiera
en el ir y venir del movimiento. Se trata de ritmos que articulan el movimiento y
que no tienen un significado ni tienden a una meta como lo hace una fase en el
desarrollo del organismo, sino que reciben una determinacion a partir del modo en -
que transcurre el movimiento. Lo que importa no es la meta sino el como de la
movilidad. Para que haya ritmo es imprescindible una duracién, una repeticion y un
ordenamiento o relacién numérica segin la cual se orienta la repeticion. El ritmo
tiene que ver con unidades de tiempo y movimiento que son numerables y su
reiteracion implica un retorno de lo desigual como igual. En un juego de identidad
y diferencia, no todo fluye y nada permanece igual. Como articulacion del
movimiento, el ritmo se encuentra en las esferas de los diversos sentidos e implica
una forma, es decir, un modo de fluir en medio de un elemento mévil. En virtud de
la articulacion ritmica surgen movimientos determinados que, sé"zsuceden en el flujo
indiferenciado del acontecer. Frente al acontecer indiferenciado, se da un acontecer
repetitivo de los fitmos, que, por el ordenado retoro de lo desigual como igual, no
es un mero acompafiamiento exlerior sino que instituye una forma. Eslas formas
tienen el caracter de simbolos ritmicos en que un movimiento remite a los otros
movimientos que integran el acontecer ritmico. Los diferentes pasos del
movimiento no se suceden como una suma en que un elemento de movimiento se
afiade a otro sino que configuran una estructura en que los momentos de encuentran
en tension. Por eso no es posible aprehender el ritmo si se parte de un movimiento
homogéneo que puede ser arbitrariamente dividido en secciones.

Asi, un simbolismo integra movimientos en el plano de la economia corporal y

sirve como un fundamento sobre el cual es posible avanzar hacia el plano técnico y

3 M. Merleau-Ponty, Signes, p. 157.
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social y alcanzar finalmente el plano figurativo en el que las formas se
independizan en las configuraciones del arte y la literatura. Esto significa que
ritmos previamente dados en el plano corporal son utilizados de un nuevo modo.
En el plano corporal se encuentran los ritmos de la inspiracion y la expiracion,
de las pulsaciones y los latidos del corazén, del suefio y""'la vigilia, de la
alimentacion y el hambre. Estos ritmos se enlazan con los ritmos césmicos del dia
y la noche, de las mareas, de los cambios del tiempo y de las estaciones. Los ritmos
normales o cotidianos son perturbados por padecimientos y defectos fisicos y,
ademds, son interrumpidos a propésito por practicas extraordinarias que reéurren al
ayuno y al insomnio provocado. Se transgreden los limites de la armonia natural y
esta ruptura puede ser consolidada por practicas contrarritmicas que buscan
liberarse de los ciclos normales por medio, por ejemplo, del control de la
alimentacion, el proceso de la respiracién o el latido del corazon. Estas précticas
pueden encontrarse en el ambito de la religion. Con ellas no se deja de buscar una
armonia con la naturaleza como ideal de vida aunque se trate de una naturaleza que
se encuentra mas allA de la cultura y no méas aca de ella. Otros ejemplos se
encuentran en modos de la interrupcién de la manera habitual de organizacion del
movimiento y orientacion espacial por medio de la danza, la acrobacia o los
ejercicios de equilibrio. Son practicas artificiales basadas en la ampliacion,
dislocacién o paralizacion de los ritmos naturales. En este plano se pueden
mencionar también las procesiones, el paso militar, las inclinaciones y las
genuflexiones. Un ritmo muscular como el martillar remite por un lado al mundo
animal en la actividad del pajaro carpintero, que, a diferencia del hombre, esta .
unido a su herramienta por su propio crecimiento, y por el otro remite al mundo
cultural porque se exterioriza e independiza en el ritmo de maquinas como el

martillo de aire comprimido que puede incrementarse indefinidamente®’.

En relacion con la posibilidad de distinguir formas de simbolismo, planteada
como tercera dificultad, me he interesado por la propuesta de la filésofa S. Langer
debido a la repercusion que su pensamiento tiene en el plano de la estética. S
Langer elabor¢ la filosofia de las formas simbdlicas desde puntos de vista propios.
Sostiene que la necesidad de crear simbolos es para el hombre una actividad tan

primaria como la de comer, mirar o moverse: “De hecho, la simbolizacién no es el

¥ Cf. Bemhard Waldenfels, Sinnesschwellen. Studien zur Phénomenologie des Fremden 3,
Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1999, pp. 53-85.
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acto esencial del pensamiento, sino un acto esencial para el pensamiento'y previo a
éI°. La mente se caracteriza por la capacidad fundamental de transformacioén
simboélica de los datos de la experiencia en nuestras ideas més elementales. El-
ritual, el arte, la risa, el llanto, el habla, la supersticion y el genio cientifico son
expresiones de esta actividad o “funcion formulativa™’. Segﬁn.’"Langer, debido a
que las palabras son las herramientas mas caracterfsticas y universales para el
manejo de la vida, hay una propension a considerarlas como el unico proceso
expresivo suponiendo que el resto de la actividad mental es de indole practica,
cuando no animal o irracional. Sin embargo, la vida humana es, afirma la autora,
“una compleja trama de razén y rito, de conocimiento y religion, de prosay poesia,
de hechos y ensuefios™®. Por eso se encuentran en el mundo de la experiencia
cuestiones que no se acomodan al esquema lingiistico de expresion y, por lo tanto,
deben ser concebidas por medio de un esquema simbolico diferente al del lenguaje
discursivo. De ahi la distincion entre “dos modos simbolicos™: el simbolismo no-
discursivo o presentativo y el simbolismo discursivo o lingistico.

El simbolismo no-discursivo tiene una capacidad de articulacién que no necesita
de la sucesion como el simbolismo discursivo, sino que presenta sus ingrediente‘s
de una manéra simultanea. Por eso no esta sujeta a lo que la mente puede retener
desde el comienzo hasta el fin. En un solo acto se captan, por ejemplo, las
relaciones que determinan una estructura visual. Ademas, el simbolismo -
presentativo no estd compuesto, como el simbolismo discursivo, de unidades
dotadas de significados independientes que pueden ser definidas por otros
simbolos, sino que comprende tantos elementos y relaciones -por ejemplo, trazos,
gradaciones de luz y de sombra y superficies en la obra de arte- que no es posible
desmembrarlos en unidades elementales.

Un primer ejemplo de simbolismo presentativo se encuentra, segin Langer, en
los materiales simbolicos dados a nuestros sentidos en el modo de formas
perceptivas fundamentales que organizan un mundo de cosas y circunstancias. La

experiencia sensorial es un proceso de “formulacion” de la experiencia porque los

3% Susanne K. Langer, Nueva clave de la filosofia. Un estudio acerca del simbolismo de la razon,
del rito y del arte, Buenos Aires, Sur, 1958, p. 55.

¥ “Esta funcién formulativa es comun a todos los simbolos, aunque en algunos sea muy elemental.
[...] Me gustaria proponer una definicion de ‘simbolo’ basada en esta funcién fomulativa, merced a
]a cual alguna forma de concepcion se abstrae siempre de alguna experiencia simbolizada” (Susanne
K. Langcr, Iisquemas filosdficos, Buenos Aires, Nova, 1971, p. 73).

3 Idem, p. 59-60. ‘

¥ Jdem, p. 168.
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sentidos extraen ciertos rasgos dominantes y organizan el ambito sensorial en
grupos o esquemas de datos. El esquema surge cuando un término es considerado
en su relacién con otros referidos a él, pero de tal modo que cualquier término
puede ser considerado como la clave a la cual se encuentran referidos los otros.
Experiencias ulteriores concuerdan con la forma de una experiencia previa y esta
forma abstraida permite concebir la experiencia como un todo y tener una
experiencia de cosas. Esto significa que la vida mental comienza ya en el nivel de
nuestra constitucidon fisiolégica porque la captaciéon inconsciente de formas, que
depende de ella, es la raiz de toda abstraccion y un instrumento para la mente que
opera con significados mas abstractos. Que las formas perceptivas sean materiales
simbélicos significa que son “medios empleados para la comprension, con cuyo
auxilio aprehendemos un mundo de cosas y de -acontecimientos que son las
historias de cosas™°. El gran aporte de la psicologia de la forma es, segin Langer,
el anilisis de la original organizacion y segregacion de conjuntos circunscriptos.
Ello explica que el mundo sensorial aparezca ante el adulto plenamente imbuido de
significado siguiendo lineamientos predelineados en la organizacién natural. Este
aporte posee consecuencias filosoficas de gran alcance porque “introduce la
racionalidad en procesos considerados habitualmente pre-racionales [.. ]"*'.

Otro ejemplo de simbolismo no-discursivo se encuentra en el ritual. Langer pone
de relieve que se trata de una transformacién simbdlica de experiencias que no
puede ser expresadas adecuadamente de otra manera. Implica una actividad que se
origina en una necesidad humana primordial y es involuntaria, es decir; ajena a
objetivos conscientes y puramente natural. Los seres humanos han obrado asi del
mismo todo que los pajaros construyen nidos. El ritual lleva a cabo una
articulacion de sentimientos en una actitud compleja y permanente. Esta actitud
tiene el caracter de un esquema emotivo que gobierna todas las vidas individuales.
Es una disciplinada expresion de emociones que produce una sensacion de unidad
congregatoria y registra las reacciones frente a los hechos basicos de la existencia

humana como la generaci6n, la maduracién y la muerte*”.

“ Idem, 111.

U Idem, p. 108. “Il hecho de reconocer ¢l simbolismo presentativo como normal y corriente
vehiculo de significado extiende nuestra concepcion de la racionalidad mucho mds alld de sus
limites tradicionales, [...J” (p. 117). Langer considera que su teoria “tiene la gran ventaja de asimilar
toda la actividad mental a la razon, en lugar de injertar ese extrafio producto en un organismo
fundamentalmente no intelectual” (p. 168).

2 CL. Idem, pp. 64, 178-180.
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De modo anélogo a Merleau-Ponty Paul Ricoeur, contrapone un simbolismo
inmanente, implicito y constitutivo en el nivel prelingiiistico y un simbolismo
auténomo, explicito y representativo en el nivel lingiistico. La primera .
manifestacion del simbolismo inmanente se encuentra en el gesto, al que describe,
en’ términos muy analogos a Merleau-Ponty, como una totalidad significativa que,-
por un lado, es irreductible a sus componentes motrices, y, por el otro, no admite la
separacion de un lado mental respecto del lado fisico. Una segunda manifestacién
del simbolismo inmanente se encuentra en la accién que adquiere sentido porque
contiene una serie de aspectos parciales que remiten unos a otros. Motivos,
proyecto, agente, circunstancias e interaccién con otros agentes configuran una red
de intersignificacion en la que se simbolizan unos a otros y de ese modo instauran
un sentido que es irreductible a ellos, pero que solo puede manifestarse a través de
ellos. Ahora bien, del mismo modo que el gesto asigna un papel a cada uno de los
momentos motrices que interactian en él o que la accion atribuye un papel a los
distintos factores humanos que en ella interactuan, un simbolismo comunitario
confiere diversos papeles a los multiples agentes en interaccion. Sobre el rasgo
anterior de la interaccién se apoya una mediacion simbdlica que permite una
integracion social de tipo institucional en una totalidad o articulacion significativa
que también es irreductible a sus partes y solo puede manifestarse por medio de
ellas. Ejemplos de esta totalidad se encuentran en grupos sociales y en el ritual.
Apoyandose en investigaciones de Clifford Geertz, Ricoeur sostiene que la
regulacién simbolica de Ja accion exhibe semejanzas con los codigos genéticos
porque confieren orden y direccién a la vida mediante reglas o normas de caracter
publico que orientan los intercambios de bienes, personas y significados. El
surgimiento de los codigos culturales se produce como reverso de un hundimiento
de-los codigos hereditarios y en ambos casos nos encontramos con codigos que
regulan la accién. Los simbolos culturales “subyacen a la accion hasta el punto de
constituir la significancia pura de ella, antes de que se separén del plano practico

conjuntos simbélicos auténomos que dependen de la palabra o de la escritura™®,

 paul Ricoeur, Temps et récit, Tomo I, Paris, Lditions du Seuil, 1983, p. 91. Es interesante que
Clifford Geertz, sefiale que la linea divisoria entre control innato y regulacion cultural es fluctuante y
que todo comportamiento resulta de la interaccion entre las dos esferas. Obscrva que ¢l hecho de
sonreir ante estimulos agradables y fruncir el cefio ante estimulos desagradables esta de algiin modo
determinado genéticamente porque los monos reaccionan de esta manera ante estimulos
desagradables. No obslante, la sonrisa sardonica y ¢l cefio burlesco son preponderantemente
culturales. Cf. Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1997, pp. 29-
30, 52, 55, 91, 215. :
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Con el lenguaje, el simbolismo se separa de otras estructuras sociales y se
convierte en un estrato auténomo dentro de la esfera cultural. Aparecen entonces
simbolos explicitos y representativos en que un sentido directo, primario o literal -
remite a un sentido indirecto, secundario y figurado. A la vez que habia ampliado la
nocién de simbolo inherente a la filosofia de las formas simbélicas para aplicarla a
momentos mediadores en la esfera de la accién, Ricoeur introdupe ahora una
restriccion respecto del simbolismo representativo y explicito por la cual lo limita a
las expresiones de doble sentido. El sentido primario se caracteriza por una
sobreabundancia de sentido que le permite ejercer la funcion representativa y el
sentido secundario no puede ser alcanzado directamente sino tan solo a través de
esa representacion. ?Asi, el simbolo de la mancha en los mitos intenciona a través
del sentido literal de la suciedad una situacién analoga del hombre en relacién con
lo sagrado, es decir, algo que es como una mancha en tanto contagio del hombre
por un foco exterior de contaminacion. El simbolismo explicito tiene una estructura
analégica, es decir, contiene una semejanza que conecta el sentido primario
manifiesto con el sentido secundario latente*. Mientras que la ampliacion de la
dimension simbélica a los simbolos mediadores de la accién encuentra en Merleau-
Ponty su paralelo, y posible fuente de inspiracion, en la caracterizacion de la
historia como “intercambio de todos los érdenes de actividad™® no hay una
correspondiente limitacion ya qué el ambito del simbolismo artificial o
convencional abarca también para Merleau-Ponty expresiones de sentido univoco.

Respecto de la interpretacion de Ricoeur quisiera sefialar que si bien este autor
comienza por poner de manifiesto las zonas de emergencia de los simbolos -
cosmica, onirica y poética-, hay una clara opcion por el lenguaje que parece
desdibujar las instancias prelingiisticas: “No hay simbolica antes del hombre que
habla, aunque la potencia del simbolo se halle enraizada més abajo [...] Es en el
lenguaje donde el cosmos, el deseo, lo imaginario vienen a la palabra™,

La relacion entre percepcién y lenguaje constituye uno de los 5roblemas centrales
de la fenomenologia y no creemos haberlo agotado en las instancias de este trabajo.
La aspiracion de Merleau-Ponty de llevar “la experiencia [...] ain muda, a la

expresion pura de su propio sentido” es, como el mismo autor lo reconoce, “una

M CI. Paul Ricocur, “Poétique et symbolique™, en B, Lauret y F.-Refoulé (eds.), Initiation a la
pratique de la théologie. Tome 1: Introduction, Paris, Les Editions de Cerf, 1982, pp. 37-61.
M. Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, p. 44.

% p_ Ricoeur, De I'interprétation. Essai sur Freud, Paris, Seuil, 1965, p. 25.
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tarea dificil”. Su filosofla presenta una tensién provocada, precisamente, por dos
maneras distintas de considerar las relaciones entre percepcion y lenguaje. La
primera pone el acento en la intencion significativa muda y sefiala que el lenguaje
no reproduce las cosas mismas sino que “transmite nuestras perspectivas sobre las
cosas y proporciona de ellas un relieve”’. La segunda corresponde a la idea de un
transito directo del mundo percibido al mundo del lenguaje sin la mediacion de una
intencién significativa porque el Ser habla en nosotros y no somos nosotros quienes
hablamos del Ser™®. Por un lado, el lenguaje es la ejemplificacion de un poder de
significar; por el otro, es la “voz de las cosas”. Merleau-Ponty subraya que ambos .
son aspectos de la reversibilidad que sostiene la percepcion muda y la palabra. l
Como desafio para resolver el paso del mundo mudo al mundo hablante el autor
propone que, al explicitar acabadamente la “la arquitectonica del cuerpo, su
armazén ontolégica y como se ve y se oye”, se podria comprender que en la
estructura del mundo mudo que envuelve al cuerpo se encuentran ya implicitas y
predelineadas las posibilidades del lenguaje. En parte, esta tarea ha sido
emprendida en esta investigacion; pero también se han esbozado en esta conclusion
posibles lineas de investigacion ulterior.

Percepcion, lenguaje y también accion, que fue tratada en su aspecto histérico,
articulan un mundo que no nos impone un espectaculo, una referencia o un medio
de comportamiento en forma absoluta. Sobre el trasfondo del mundo previamente
dado, instituyen significados por medio de una “deformacion coherente” en la que
los sentidos antes implicitos se concentran. He procurado mostrar que esta reunion
de sentidos latentes en significados explicitos mediante un ejercicio expresivo del
cuerpo se realiza en las tres dimensiones de la vision, el hablar y el
comportamiento como servicio a una nueva configuracion del mundo. Queda como
tarea para el trabajo futuro describir como esta rearticulacion se realiza como
respuesta a un ser salvaje que, en su condicion de excedencia y reserva de
posibilidades, nos interpela y nos impulsa mas alla de lo dado hacia la apertura de

nuevos 6rdenes o figuras del mundo.

- M. Meleau-Ponty, Signes, p. 96.
“ M. Merleau-Ponty, Le visible et l'invisible, p. 247.



2717

BIBLIOGRAFIA

1. Obras de Maurice Merleau-Ponty

La structure du comportement, Paris, Presses Universitaires de France, 1942.
Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945.

Humanisme et terreur, Paris, Gallimard, 1947.

Sens et non-sens, Paris, Nagel, 1948.

Titres et travaux - Projet d’enseignement, Paris, Centre de Documentation
Universitaire, 1951.

FEloge de la philosophie et autres essais, Paris, Gallimard, 1953.

Les aventures de la dialectique, Paris, Gallimard, 1955.

Signes, Paris, Gallimard, 1960.

L oeil et I'esprit, Paris, Gallimard, 1964.

Le visible et 'invisible, Paris, Gallimard, 1964.

L ‘union de | 'dme et du corps chez Malebranche, Biran et Bergson, Paris, Vrin, 1968,
Résumés de cours. Collége de Irance 1952-1960, Paris, Gallimard, 1968.

La prose du monde, Paris, Gallimard, 1969.

Merleau-Ponty & la Sorbonne, Grenoble, Cynara, 1988.

Le primat de la perception et ses conséquences philosophiques, Grenoble, Cynara,
1989.

La Nature. Notes. Cours du Collége de Irance, Paris, Seuil, 1995.

Notes de cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, Paris, Gallimard,
1996.

Parcours 1935-1951, Lagrasse, Verdier, 1997.

Notes de cours sur L origine de la géométrie de Husserl suivi de Recherches sur la
phénoménologie de Merleau-Ponty (sous la direction de R. Barbaras), Paris, PUF,
1998.

Parcours deux 1951-1961, Lonrai, Verdier, 2000.

2. Otras obras

Barbaras, R., De ['étre du phénoméne. Sur ! 'ontologie de Merleau-Ponty, Grenoble,
Jérome Millon, 1991.

------ , Le tournant de I’expérience. Recherches sur la philosophie de Merleau-Ponty
Paris, Vrin, 1998.

------ , Le désir et la distance, Paris, Vrin, 1999.

------ , Vie et intentionnalité. Recherches phénoménologiques, Paris, Vrin, 2003.

Bernet, R., La vie du sujet. Recherches sur l'interprétation de Husserl dans la
phénoménologie, Paris, Presses Universitaires de France, 1994

Berines, C., Maurice Merleau-Ponty. Zur Linfithrung, Hamburg, Junius, 1998.

Boer, K., Maurice Merleau-Ponty. Die Entwicklung seines Strukturdenkens, Bonn,
Herbert Grundmann, 1978.

Bonan, R., Le probléme de I'intersubjectivité dans la p]‘lllOSOphI” de Merleau—Ponty
La a'zmensmn commune. Volume 1, Paris, L’Harmattan, 2001.

------ , L'institution intersubjective comme poélique gener ‘al. La dimension commune.
Volume 2, Paris, L’Harmattan, 2001.



278

Cahiers de Royaumont. Philosophic 1. Husserl, Paris, Minuit, 1959.

Carbone, M., La visibilité de I'invisible. Merleau-Ponty entre Cézanne et Proust,
Hildesheim, Olms, 2001.

Cassirer, E., Philosophie der symbolischen Formen. IIl. Phdnomenologie der
Erkenntnis, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1977.

Chiasmi International 1. Merleau-Ponly. I.’Héritage contemporain, Paris, Vrin,
1999.

Chiasmi International 2. Merleau-Ponty. De la nature a ['ontologie, Paris, Vrin,

2000.

Chiasmi International 3. Non-philosophie et philosophie, Paris, Vrin, 2001.

Chiasmi International 4. Figures et fonds de la chair, Paris, Vrin, 2002.

Dastur, F., Chair et langage. Essais sur Merleau-Ponty, Fougeres, Encre marine,

2001.

Derrida, J., Edmund Husserl. L origine de la géométrie, Paris, Presses Universitaires
de France, 1962.

Edie, J., Speaking and Meaning. The Phenomenology of Language, London, Indiana
University Press, 1976.

Etudes phénoménologiques, N° 31-32: Maurice Merleau-Ponty, Bruxelles, Ousia,
2000.

Fontaine-DeVischer, L., Phénoméne ou structure. Essai sur langage chez Merleau-
Ponty, Bruxelles, Publications des Facultés universitaire de Saint Louis, 1974.
Fritz, T., Liine Philosophie inkarnierter Vernunfi. Studie zur Iintfaltung von Merleau-

Pontys Denken, Wiirzburg, Konigshausen & Neumann, 2000.

Geraets, T., Vers une nouvelle philosophie transcendantale. La genése de la philo-
sophie de Maurice Merleau-Ponty jusqu’a la Phénoménologie de la perception,
La Haye, Martinus Nijhoff, 1971. '

Giuliani-Tagmann, R, Sprache und Erfahrung in den Schriften von Maurice
Merleau-Ponty, Bem, Peter Lang, 1983.

Giuliani, R, (ed.), Merleau-Ponty und die Kulturwissenschaften, Minchen, Wilhelm
Fink, 2000.

Haar, M., I 'aeuvre dart. I:ssai sur l'ontologie des euvres, Paris, Hatier, 1994.

Heidsieck, F., (ed.), Merleau-Ponty. Le philosophie et son langage, Grenoble,

Groupe de recherches sur la philosophie et le langage, 1993.

Husserl, E., Die Krisis der europdischen Wissenschafien und die transzendentale
Phdnomenologie. Eine Einleitung in die phinomenologische Philosophie,
Husserliana IV, Haag, Martinus Nijhoff, 1962.

—————— , Die Krisis der europdischen Wissenschafien und die transzendentale Phéno-
menologie. krgdnzungsband. Texte aus dem Nachlass 1934-1937, Husserliana
XXIX, Dordrecht / Boston / London, Kluwer Academic Publishers, 1993.

Johnson, G. y M. Smith (eds.), Ontology and Alterity in Merleau-Ponty, Evanston
(INlinois), Northwestern University Press, 1990.

------ , Johnson, G. (ed.), The Merleau-Ponty Aesthetics Reader. Philosophy and
Painting, Evanston (Illinois), Northwestern University Press, 1993.

Landgrebe, L., Phdnomenologie und Geschichte, Giitersloh, Gerd Mohn, 1968.

Lanigan, R., Speaking and Semiology. Maurice Merleau-Ponty’s Phenomenological
Theory of Existential Communication, The Hague, Mouton,1972.

------ , Merleau-Ponty’s Philosophy of Language: Structuralism and Dialectics,
Washington, Center for Advanced Research in Phenomenology & University
Press of America, 1987.

Lefort, C., Sur une colonne absente. Lcrits autour de Merleau-Ponty, Paris,
Gallimard, 1978. '



279

Madison, G., La phénoménologie de Merleau Ponty une recherche des lnmtes de la
conscience, Paris, Klincksieck, 1973.

Marion, J.-L., Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, Paris,
Presses Umversnalres de France, 1997.

Miiller, M., Merleau-Ponty. Acerca da expressdo, Porto Alegre, Edipucrs, 2001,

Pos, H,, “Phénoménologle et linguistique”, Revue internationale de phllosophle N°
2, 1939

Revault d’ Allonnes, M., La chair du politique, Paris, Michalon, 2001.

Ricoeur, P., Les conflit a'e9 interprétations. Issais d’herméneutique, Paris, Editions
du Seml, 1969.

------ , Corrientes de la investigacion en las ciencias sociales, Madrid, Tecnos /
UNESCO 1982.

------ , A l'école de la phenomenologle Paris, Vrin, 1987.

—————— , Lectures 2. La contrée des philosophes, Paris, Editions du Seuil, 1989.

------ , “Par-dela Husserl y Heidegger™, Les cahiers de philosophie, N° 7, 1989.

Richir, M., “Le sens de la phénoménologie dans Le visible et ['invisible”, en Esprit,
N° 6, 1982.

------ , Phénoménes, Temps et Etres. Ontologie et phénoménologie, Grenoble, Jéréme
Millon, 1987,

------ , Phénoménologie et institution symbolique, Grenoble, Jéréme Millon, 1988.

Richir, M. y E. Tassin, (eds.) Merleau-Ponty Phénoménologie et expériences,
Grenoble, Jér6me Millon, 1992.

Saussure, F. de, Cours de linguistique générale, Lonrai, Payot, 2000.

Seewald, J., Leib und Symbol. Ein sinnverstehender Zugang zur kindlichen Intwick-
lung, Wilhelm Fink, Miinchen, 1992.

Sichére, B., Merleau-Ponty ou le corps de la philosophie, Paris, Grasset, 1982.

Slatman, J., L expression au-dela de la representation. Sur I'aisthésis et l'esthétique

chez Merleau-Ponty, Leuven/Paris, Peeters/Vrin, 2003.

Taminiaux, J., “L’experience, I’expression et la forme dans I’itineraire de Merleau-
Ponty”, en J. T., Le regard et | 'excédent, La Hague, Martinus NijhofT,1977.

------ , “Merleau-Ponty. De la dialectique a I’hiperdialectique”, en J. T., Recoupe-
ments, Bruxelles, Ousia, 1982.

Thierry, Y., Du corps parlant. Le langage chez Merleau-Ponty, Bruxelles, Ousia,
1987.

Tréguier, J. M., Le corps selon la chair. Phénoménologie et ontologic chez Merleau-
Ponty, Paris, Kimé, 1996.

von Humboldt, W., Schrifien zur Sprachphilosophie, Carmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1963.

Waelhens, A. de, Une philosophie de | 'ambiguité. L existentialisme de Maurice
Merleau-Ponty, Louvain, Nauwelaerts, 1978.

Waldenfels, B., Der Spielraum des Verhaltens, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1980.

------ , Phdnomenologie in Frankreich, Suhrkamp, Frankfurt am Main, Suhrkamp,
1983.

—————— , In den Neizen der Lebenswelt, Frankfurt am Main, Suhrkamp,1985.

------ , Ordnung im Zwielicht, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1987.

------ , “Vérité a faire. La question de la vérité chez Merleau-Ponty”, Les cahiers de

------ , philosophie, N° 7, 1989.

------ , Der Stachel des Fremden, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1990.

------ , Antwortregister, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1994.

------ , Deutsch-I'ranzésische Gedankengdnge, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1995.

------ , Topographie des I'remden, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1997.



280

------ , Grenzen der Normalisierung, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1998.

Waldenfels, B. y A. Métraux (eds.), Leibhaftige Vernunfi. Spuren von Merleau-
Pontys Denken, Minchen, Wilhelm Fink, 1986.

Waldenfels, B. y 1. Dirmann (eds.), Der Anspruch des Anderen. Perspektiven
phdnomenologischer Lithik, Miinchen, Wilhelm Fink, 1998.

Zaner, R., The Problem of Iimbodiment. Some Contributions to a Phenomenology of
the Body, The Hague, Martinus Nijhoff, 1964.

Wi RIOR TR
BB S OAIRESD

UN{VERSIDAD B

A AR K

FACTTTAD DY FILOSOMA Y LEVEAS

 Prirectidn de Dikilietneas



