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INTRODUCCION

En la academia filosofica contemporanea, ha sido creciente el interés por el fenomeno de la
poesia. La escision y la, a menudo incluso, disputa entre la disciplina filoséfica y la
manifestacion artistica se ha venido saneando por medio de interesantes replanteamientos y
perspectivas que estudian los vinculos olvidados, que no perdidos, entre las dos hermanas
manifestaciones del espiritu.

La relevancia de esta busqueda unitaria la hallamos en la hermenéutica de Martin
Heidegger y Hans-Georg Gadamer, puede ser rastreada hasta el paradigmatico trabajo de
Friedrich Nietzsche (por poner algunos ejemplos), y con frecuencia la encontramos
directamente relacionada con ese hito histérico en el pensar que suele conocerse como el
“giro lingiiistico”. Estas perspectivas filosoficas, que ven en el lenguaje un fenomeno de
suma trascendencia en el acto de reflexionar acerca del mundo, no han agotado sus
posibilidades de apertura, y continian siendo una rica fuente para la investigacion
académica que confia en que el desarrollo constante de las humanidades se ve reflejado en
distintos ambitos de la sociedad.

Pero atin antes de que estos importantes pensadores, y otros mas, se dieran a la noble
tarea de reunir o conciliar lo desde antiguo escindido (division provocada, al parecer de
destacados analistas de la historia de las ideas, por una condena de origen platonico a la
poesia), hubo un grupo de filésofos y poetas que consideraron dicha ruptura como un
contrasentido. Es el caso de la joven generacion de romdanticos de Jena, que a finales del
siglo XVIII y principios del XIX, en Alemania, desarrollaron un pensamiento critico y
propositivo que no se limit6 a la estética y la literatura, como suele pensarse. Mas bien, los
planteamientos filoséfico-poéticos de estos artistas respondian, como la mas pura
preocupacion filosofica, a las diversas inquietudes sociales, politicas, econdmicas,
historicas, etc., de su tiempo.

El caso de Friedrich von Hardenberg, mejor conocido como Novalis, es paradigmatico.
El joven poeta tuvo una relacion con el sentir y el pensar a tal grado significativa, que casi
se le puede considerar como uno de esos “afortunados mortales” en los que, segin Maria
Zambrano, confluyen esas “dos mitades del hombre” que representan las vocaciones

filosofica y poética. La critica que Novalis realiza de los acontecimientos de su horizonte



temporal, en especial lo que se refiere al hito historico de la llamada Ilustracion, queda
magnificamente plasmada en sus trabajos propiamente teodricos, pero también en los
puramente literarios (demostrando, a su vez, que la frontera entre ambos a menudo se
desdibuja); y dicha critica encuentra su resonancia en denuncias que podemos rastrear hasta
nuestra contemporaneidad.

Claras analogias pueden ser encontradas entre las denuncias novalisianas y agudas
criticas a la modernidad por parte de autores como Martin Heidegger, Maria Zambrano,
Theodor Adorno y Max Horkheimer, lo que demuestra la actualidad de la obra de Novalis.
Asi, cuando revisamos el pensamiento del poeta, podemos ampliar nuestra perspectiva
interpretativa de fenémenos que nos siguen concerniendo directamente; como puede ser la
explotacion irresponsable e irrestricta de la naturaleza en beneficio de intereses
econdmicos, por poner sélo un ejemplo. Pero Novalis no se limita a poner de manifiesto
problemaéticas que resultan ser atemporales, también tiene un proyecto, una propuesta
directamente relacionada con su actividad poética. De ahi que se haya elegido a este autor
para reflexionar sobre el sentido que pueda tener la poesia en la tarea del pensar y el papel
que pueda jugar en el ambito del conocimiento. Pues, en la medida en la que se analice de
qué forma era integradora la idea de poesia de Hardenberg y se entienda como pone en
préctica dicha idea como poesia en su propia interpretacion del mundo, se podra asimismo
apreciar —o al menos esa es la hipdtesis de este trabajo— que la poesia no solo no estd
separada de esa manifestacion de relacion con nuestro entorno que solemos reunir bajo el
nombre de “comprension”, sino que puede ser una herramienta de gran valor para el
enriquecimiento de la misma.

Asi pues, en una metodologia que pretende mostrar los vinculos entre filosofia y poesia
—al realizar un trabajo filoso6fico académico sobre el fendmeno poético y utilizando como
hilo conductor un autor que reunia en su pensamiento ambas caracteristicas— se buscard
presentar como el fenomeno poético posee caracteristicas cognitivas que aportan elementos
a la tarea humana de la comprension; con lo que se revalorizard, quizas, el papel de lo

poético en el plano de lo epistémico y, por derivacion, en el educativo y académico.

Si la tarea de la filosofia sigue siendo la tarea del pensar, y la finalidad de ésta, al menos en

parte, se refiere a reflexionar sobre las relaciones que el ser humano mantiene con su



entorno en un repetido intento por adquirir elementos que armonicen nuestra existencia ( y
esto ya es una interpretacion de nuestro impulso por comprender y conocer); si €sta sigue
siendo su tarea, entonces no puede pasar por alto manifestaciones del pensar que por largo
tiempo fueron ignoradas (cuando no ‘“‘atacadas”) por un discurso que pretendié determinar
qué podia ser considerado conocimiento.

En su reflexionar constante, la filosofia se ha caracterizado por tratar de resaltar los
aspectos de la esencia humana que mejor nos mantienen en una relacion de comprension
con nuestro mundo; sin embargo, en su horizonte historico como disciplina también ha
marcado tendencias y dictado criterios de validez para evaluar las formas en las que se
manifiesta el pensar; en otras palabras, en su pensar criticamente acerca del pensar, ha
validado e invalidado manifestaciones humanas cuyas pretensiones son analogas en lo que
se refiere a sus intenciones de conocimiento. Asi, por largo tiempo en la historia de
Occidente, manifestaciones del espiritu ligadas al sentimiento como pueden ser las
diferentes artes, fueron relegadas a &mbitos distintos a los de la relacion ser humano-mundo
que llamamos conocimiento, y en cierta medida, también fueron desplazadas de esos
ambitos vinculados de la comprension y del pensamiento (piénsese, por ejemplo, en esa
contraposicion conceptual tradicional entre sentir y pensar).

Claro que no solo fue la filosofia una de las causas de este desplazamiento, papeles
similares jugaron las distintas disciplinas cientificas que en su afdn de comprension también
delimitaron metodologicamente los marcos de perspectiva sobre los cuales se podia fundar
la autoridad epistemoldgica; sin embargo, hubo hitos filosoficos que modificaron
directamente la concepcion que acerca del arte y la espiritualidad se tuvo en los circulos
intelectuales —como es el caso de la Ilustracion, justamente uno de los puntos clave que
habréan de analizarse en esta tesis—. Pero eso que llevo a la filosofia, en un momento dado, a
desestimar lecturas del mundo que a su juicio no aportaban elementos pertinentes para
ampliar el horizonte comprensivo del ser humano, esa misma actitud reflexiva, analitica y
critica, es la que la lleva a re-pensar y revalorizar el papel interpretativo de otras actividades
humanas, como lo pueden ser las estéticas.

De este modo, uno de los caminos del vinculo estético que el ser humano establece con
su entorno: la poesia, es contemplado por la filosofia contemporanea desde el horizonte

abierto por las ontologias estéticas y las nuevas consideraciones sobre el lenguaje, seglin las



cuales, y entre otras cosas, el modo de ser del arte y la esencia del lenguaje estarian a tal
grado vinculados al ser humano, que el andlisis y la reflexion acerca de éstas estarian
develando caracteristicas ontologicas de ese que se pregunta por su ser'.

Puesto que la materia de la poesia es precisamente el lenguaje, no cabe duda de que ésta
tendra mucho qué decir sobre aquel fendmeno que ha explorado desde siempre, ese que es
su origen, pero que a su vez pudiera tener elementos genéticos vinculados a la accion
poética. Es decir, se ha pensado” que ese lenguaje tan relacionado con nuestra constitucion
de seres humanos, puede haber nacido “primigeniamente” del impulso creador presupuesto
en la poesia, y que conserva en su esencia esos elementos poiéticos (creativos) que se
vuelven patentes a la luz de la creacion artistico-literaria. Asi es como la filosofia reconoce
la capacidad de apertura de la poesia en el &mbito del lenguaje, y puesto que considera que
dicho 4mbito juega un papel trascendente en la configuracion humana del mundo (sea a
nivel ontolégico como en la llamada “filosofia continental”, sea cuando menos a nivel
epistemologico, como en la filosofia de corte analitico), reconoce a su vez el importante
papel que el arte poético puede tener en diferentes manifestaciones existenciales del ser
humano.

Asi pues, la disciplina filosofica vuelve a demostrar que es una instancia donde se
patentizan las manifestaciones humanas que exploran precisamente nuestra humanidad; que
a su modo particular se preguntan por ese ancestral “;qué es el hombre?” y proporcionan
respuestas provisionales, elementos simbolicos y de interpretacion, que se transforman en
acciones, pensamientos y emociones que marcan nuestra pertenencia al mundo. El arte
poético, entonces, entra en didlogo con una disciplina seria y reconocida en el espacio del
pensar, dispuesta a escuchar lo que esta manifestacion del lenguaje en arte tiene que decir
acerca de nosotros y nuestras relaciones con el mundo, y de este modo, se hace manifiesta

la pertenencia de la poesia al &mbito del pensamiento y del conocimiento.

Cuando la filosofia entra en didlogo con la poesia, a menudo busca que el didlogo sea
directo: no se limita a reflexionar en abstracto qué pueda ser, qué caracteristicas puedan

definir a ese fendmeno artistico ocupado con el lenguaje, antes bien, pregunta directamente,

' Un ejemplo claro de esta interpretacion, que descubre un vinculo entre lenguaje y modo de ser del ser
humano es el paradigmatico trabajo de Hans-Georg Gadamer Verdad y método.
% Cfr. Nietzsche Sobre verdad y mentira en sentido extramoral.



“escucha” lo que la poesia manifiesta de si misma. En otras palabras, cuando la filosofia
quiere enriquecer su horizonte interpretativo con la accion poética y quiere manifestar
coémo el horizonte interpretativo en general se beneficia de las aportaciones simbolicas de la
poesia, no se conforma con especulaciones abstractas que desde su autoridad disciplinaria
intenten prescribir cudl es la esencia del fendmeno poético, sino que busca a su interlocutor,
le escucha en sus términos y combina éstos con los de su tradicion, con la esperanza de que
esta union de voces alcance nuevos niveles de pensamiento y llegue a mas oidos dispuestos.

Asi pues, una opcidon metodologica para investigar filosoficamente acerca de la poesia es
tomar la obra de un poeta e indagar en las caracteristicas esenciales de su arte. Es claro que
un solo poeta no puede hablar por todos los poetas; es mas, podria argumentarse que hablar
de un poeta con nombre y apellido es un desacierto metodolégico que dificilmente nos
puede llevar a pronunciar algo general y esencial sobre todo el fendmeno artistico. Sin
embargo, a veces parecen surgir figuras que reunen en su obra esa cualidad misteriosa que
impregna toda creacion considerada poética.

Es dificil y pretencioso tratar de enlistar y clasificar a esos poetas —las discusiones sobre
el canon son largas y polémicas y no son asunto que haya de tratarse aqui—, y sin embargo,
éstos parecen levantarse con propia fuerza en el mar de la tradicion, sin que esto signifique
necesariamente una superioridad jerarquica entre sus pares. Y es que en realidad estos
poetas no tienen mérito diferente al de haber poetizado sobre su propia actividad: cada
poesia puede reflejar en mayor o en menor cantidad algin elemento esencial del fendmeno
general, pero existen obras consagradas a patentizar la esencia abierta de la creacion
poética. Es decir, los autores y obras particulares nos transmiten indirectamente una esencia
que habita en su esencia —el poema es poema por lo poético que juega en él—, pero solo
algunos explotan la esencia y la desvelan para transmitirla directamente al receptor.

Dentro de esos autores que poetizan sobre el poetizar, haciendo més evidente eso que la
filosofia nos quiere mostrar en su didlogo con la poesia —que el lenguaje es una estructura
creativa fundamental para comprender el modo de ser del ser humano—, se ha elegido a
Friedrich von Hardenberg, Novalis, para que, cual Virgilio, sirva como guia en los abismos
del misterio poético.

La eleccién responde a varios elementos. Por un lado como ya se dijo, a que Novalis es

precisamente uno de esos poetas preocupados por sondear las profundas aguas de su arte,



con la conviccidon de encontrar ahi respuestas tanto para su alma individual, como para el
espiritu de su tiempo. Por otro lado, es justamente esta blisqueda de respuestas la que hace a
Novalis un poeta critico y reflexivo, de forma que en su poetizar sobre el poetizar
intersectan también otros elementos esenciales. Otra caracteristica particular de Hardenberg
que le hace interesante para establecer con ¢l un dialogo filosofico es que ¢l mismo dedico
parte de su creatividad a pensar en los términos de dicho tipo de discurso. Como ya se
mencionaba anteriormente, en el alma de Novalis dialogaban esas dos manifestaciones del
espiritu que ahora se esta buscando poner a jugar.

La obra filosofica y poética de Novalis no es muy extensa, dado que muri6 a una edad
temprana, lo cual hace un poco mas sencillo apelar al conjunto de su obra para un estudio
como el que aqui se pretende realizar. Sin embargo, hay algunos criterios que limitan el
analisis de su obra para este trabajo: el primero es, claro est4, la extension y finalidad del
mismo; pues su intencion no es hacer un analisis completo de la obra de Novalis, sino
“servirse” de dicha obra para reflexionar sobre el papel de la poesia en los dmbitos del
pensamiento, el conocimiento y la comprension. Segundo, el acceso limitado a las fuentes,
ya que no se cuenta con la obra completa del poeta traducida al espafiol, y en lo que se
refiere a esta investigacion, no se tuvo oportunidad de consultar la obra completa en su
idioma original. Sin embargo, y esto puede contarse como un tercer criterio, en la obra de
Novalis encontramos un texto dedicado a indagar exactamente sobre la naturaleza del poeta
y la poesia: la novela inconclusa Heinrich von Ofterdingen, que ademés, como es claro, lo
hace poéticamente. Asi, esta obra viene como anillo al dedo y es practicamente suficiente —
tomando ademds en cuenta que las obras bien logradas tienen un campo inagotable de
significacion— para dar sustento bibliogréfico a la hipdtesis que da lugar a este trabajo. Aun
asi, es evidente que entre mas elementos se tengan de un autor, mas amplio y enriquecedor
se vuelve el horizonte interpretativo, y asi, se hard uso de otros textos del joven poeta
romantico —especialmente unos relacionados con su discurso filos6fico—, como son los
fragmentos reunidos en lo que en su publicacion en espafiol lleva por titulo La
enciclopedia, y otros reunidos bajo el titulo de Polen.

En lo que se refiere a la literatura filoséfica que servird de interlocutor a la poesia
novalisiana, se optd principalmente por textos de Maria Zambrano, Martin Heidegger y los

coautores Theodor W. Adorno y Max Horkheimer. En los dos primeros autores el interés
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por el fendbmeno poético y su relacion con el discurso y la investigacion filosofica es
evidente; de hecho a estos dos filosofos les debemos unas de las investigaciones mas
profundas y esclarecedoras de este fenomeno artistico. El rastreo que, en Filosofia y poesia,
hace Maria Zambrano del nacimiento de la vocacidon poética y la exposicion de elementos
contrastantes entre €sta y la vocacion filoséfica (también en su forma mas bien genética)
arrojan una clara luz sobre lo que mueve y configura al canto literario, al punto que sirve de
guia para una reflexion atemporal de las manifestaciones poéticas.

En el caso de Martin Heidegger, la poesia se convierte en una forma de pensar
ontoldogicamente que ayuda a develar caracteristicas esenciales del ser humano que
quedaron ocultas tras una racionalidad monopdlica caracteristica de la modernidad. En
textos como /Y para qué poetas? y Hélderlin y la esencia de la poesia, el filésofo realiza
lucidas y profundas reflexiones al modo como se pretende hacer en este trabajo: dialogando
directamente con los poetas (Holderlin y Rilke, en esos casos). De ahi que sea un autor
fundamental para esta investigacion, pues no s6lo aporta elementos teoricos y criticos para
pensar o repensar a Novalis y al arte poético, sino que practicamente dibuja un modelo de
pensamiento y hace un llamado a aventurarse a seguir ese tipo de reflexion.

La obra de Max Horkheimer y Theodor W. Adorno, filésofos de la llamada Escuela de
Frankfurt, sirve a esta investigacion de manera un tanto tangencial, sin que por esto
disminuya su importancia. Y es que su texto Dialéctica de la Ilustracion servira de eje para
demostrar la actualidad de la critica de Novalis al absolutismo epistémico de la Ilustracion,
misma que por un lado ayuda a comprender el “olvido” histdorico que sufre la poesia en el
ambito del conocimiento, y por otro, aporta elementos criticos para reflexionar acerca de
las relaciones que el ser humano entabla con su mundo. De forma tal que la actividad
poética novalisiana (y poética en general) demuestra ser una herramienta de gran valor para
la ampliacion del horizonte cognitivo. Es decir, la critica que Adorno y Horkheimer hacen
de la Ilustracion, perspectiva segun la cual habria elementos negativos que nacieron en el
movimiento ilustrado y se conservaron —a veces transformandose, a veces degenerando—
como elementos igualmente negativos para la comunidad de los seres humanos, hasta
nuestra contemporaneidad; esa critica estaria respaldando la denuncia que los romanticos

hicieron de ese movimiento iluminista, y si atendemos a ésta quizas podamos descubrir
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caminos alternos a distintas problematicas (como la de la falta de sentimiento de
comunidad, por poner s6lo un ejemplo), como aquel que el propio Novalis propone.

Tratar un tema tan amplio y complejo como el accionar que puede tener la poesia en las
relaciones que el ser humano establece con su mundo, sin un eje que le limite y acote, seria
un trabajo titanico para una vida y para una mente privilegiada. Por fortuna, como en toda
construccion cultural, no se parte de cero y ya han existido pensadores que se sintieron
llamados por esa tarea titdnica; y asi Novalis con sus escasos afnos, pero con una grandiosa
lucidez, tomd el proyecto de reflexionar sobre la poesia y hacerlo poéticamente, con lo cual
logré una obra que nos orienta sobre esta actividad artistica. Por eso para esta investigacion
se tomara como eje argumental algunos aspectos generales de la obra del poeta romantico,
haciendo ¢énfasis en ciertas caracteristicas propias del romanticismo temprano, que
justamente valoraban el sentimiento y la expresion estética como una forma de relacion con
el mundo complementaria a aquella que con tanta fuerza se instauraba en su horizonte
temporal: el racionalismo puro.

De este modo, tomando como punto de partida la idea romantica de la Epoca de oro, se
ird construyendo un camino hacia la revalorizacion de la poesia como manifestacion de
sumo valor para nuestro relacionarnos con el mundo. Dicho concepto representa un ideal de
convivencia existencial armodnica, entre el ser humano y “el otro” (sea Naturaleza, sociedad
o divinidad) y por lo tanto funciona como un eje a partir del cual se puede fundar una idea
de mundo que dirija el pensar y accionar del ser humano como individuo y comunidad. Ese
concepto eje sirve tanto para realizar una critica a elementos y condicionamientos negativos
de los procesos historico-culturales, como para realizar propuestas de accion e interaccion
encaminados al bien-estar del ser humano; es decir, a lograr un sentimiento de pertenencia
al mundo que calme la angustia existencial.

La critica que se desprende de esta denuncia romantica al monopolismo filoséfico de la
Ilustracion es la génesis de toda critica a la modernidad subjetivista que crece bajo el
imperio de la técnica y la tecnologia, el mercantilismo y consumismo, y la explotacion
despiadada de “recursos” naturales y humanos. Por eso intentaran seguirse algunos aspectos
de esta critica para posteriormente plantear una propuesta de comunidad armoniosa
sustentada en el amor, que encuentra elementos de expresion y desarrollo en la actividad

poética. Desde luego que este trabajo no pretende ser una gran obra de filosofia practica
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que aporte directivas de actuacion a individuos o sociedades; pero si nace en cierta medida
como inquietud ante algunos elementos socio-culturales que forman parte de nuestro
horizonte histérico y que son interpretados como /imitantes para un deseable desarrollo de
la esencia del espiritu humano. Por lo tanto, la mayor pretension que se puede atribuir a esta
tesis es la de aportar a modo de recuento y de recuerdo algunos elementos para considerar a
la poesia dentro del universo de nuestro pensamiento serio, mismo que marca los modos de

relacion del ser humano con su mundo y, por lo tanto, con su propio ser.

Puesto que el camino habra de guiarlo el pensamiento de Novalis, serd importante conocer
un poco de la vida y obra del autor. De ahi que en el primer capitulo se dedique un espacio
para una breve semblanza biografica de Friedrich von Hardenberg, asi como algunas claves
teoricas de las principales influencias intelectuales que dieron lugar al nacimiento del
romanticismo de Jena, del cual Novalis form6 parte. Sin pretender ser exhaustivo, se
tocaran algunos puntos relevantes del pensamiento aportado por figuras como Herder,
Goethe, Schiller, Kant y Fichte, para ubicar las tendencias romdnticas e ilustradas sobre las
que se erige el pensamiento y las propuestas de Novalis.

Una vez dibujado el horizonte tanto personal como historico-intelectual en el que se
mueve nuestro interlocutor, se procedera a proponer una interpretacion de lo que Novalis
entendia por su arte. Con el apoyo principal de la novela Heinrich von Ofterdingen, tratara
de transmitirse la idea abierta y abarcadora que Hardenberg tenia de la poesia:
manifestacion intelectual-espiritual tan cercana a la esencia de lo existente, que funciona
como vehiculo de comunicacion (comunion) entre el ser humano y la “otredad”. En este
apartado se hara evidente la relacion que segin Novalis tiene la poesia con el pensamiento,
y la pertinencia de la misma en la ampliacion del horizonte cognitivo y comprensivo del ser
humano. Al mismo tiempo, emergera la critica a la modernidad ilustrada, y mas
exactamente a esa tendencia totalizadora de la razon que pretendia reducir a sus términos el
modo de relacionarse esencial del ser humano, provocando lo que el alma romantica
interpretard como una escision al interior de la naturaleza humana.

Perfilada a grandes rasgos la postura poética de Novalis tanto critica como propositiva,
se procedera a tratar de dilucidar su pertinencia en el horizonte temporal contemporaneo.

Para esto se desarrollard primero la critica, realizando analogias entre los aspectos
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negativos de la Ilustracion que el romanticismo denunciaba, con aspectos de la modernidad
(activos en nuestros dias) que pensadores del calibre de Martin Heidegger, y Adorno y
Horkheimer han resaltado como peligros para el desarrollo de la historia mundial’.
Posteriormente se habrd de reflexionar sobre la propuesta novalisiana, interpretando la
misma como un llamado a pensar en los términos amorosos de la poesia, con la esperanza
de encontrar en esta forma simbolica un modo de comunicacién —y en este sentido de
comunion— entre el ser humano y el mundo (comprendido éste ultimo como todo lo otro:
naturaleza, divinidad y sociedad).

Asi, como trabajo académico, el siguiente pretende sumarse a aquellos que exploran el
valor de la obra de Friedrich von Hardenberg en el ambito de la historia de las ideas. Como
investigacion humanista, aspira a contribuir en la mas modesta medida al desarrollo del
pensar, que en su constante movimiento ayuda a construir el aparentemente mudable ser del

ser humano.

3 Estos aspectos “modernos” pueden, de hecho, ser considerados herencia directa del modo de pensar
ilustrado.
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I. SEMBLANZA BIOGRAFICA DE FRIEDRICH VON HARDENBERG, NOVALIS

Maria Zambrano, en su libro Filosofia y poesia, menciona que de vez en vez —aunque
parece ser que en raras ocasiones— en la historia de nuestra cultura, poesia y pensamiento
han confluido en el alma de algunos ‘“afortunados mortales”. Que estas “dos mitades del
hombre” se han dado en una individualidad paralelamente, al mismo tiempo; y que han
existido mortales mas afortunados atn, donde pensamiento y poesia se han trabado en una
sola forma expresiva, dando a su voz aliento. Friedrcih von Hardenberg fue uno de estos
mortales afortunados y, quizas, uno de esos todavia mas afortunados, si tomamos en cuenta
la alta opinién que de este poeta del romanticismo alemén llegd a tener uno de los mas
reconocidos pensadores de la historia de Occidente, J. W. von Goethe®.

El 2 de mayo del afio 1772, en el condado de Mansfeld (Wiederstedt), Sajonia, nacio
Georg Philipp Friedrich Freiherr von Hardenberg, mas conocido por el pseudonimo que
adoptaria en 1798: Novalis. Nombre que parece haber tomado de un antepasado suyo del
siglo XIII® y que significa algo asi como “tierra nueva”. Su padre, Heinrich Ulrich Erasmus
von Hardenberg, ingeniero de minas y oficial del ejército prusiano, era un hombre vigoroso
e incansablemente activo, de caracter fuerte y abierto, un “auténtico aleman”, segin
palabras de Ludwig Tieck. La madre, Auguste Bernhardine von Bolzig, segunda esposa del
padre, mujer carifiosa y de caracteristica religiosidad, tuvo once hijos, de los que Novalis
fue el segundo y el primero de los siete varones.

En los primeros afios de su vida, el futuro poeta estuvo bastante apegado a la madre. Su
débil complexion, su silencio sofiador y su animo decaido lo hacian alejarse de los otros
nifios, encontrando compaifiia principalmente en la madre, la hermana mayor y dos de sus
hermanos, Karl y Erasmus, no mucho menores que ¢€l. A la edad de nueve afios, Friedrich
sufre de disenteria, pero tras una dificil recuperacion el muchacho se muestra como si
hubiese despertado de un profundo suefio: ahora es vivaz, activo, lleno de energia. Su
educacion corre por el momento a cargo de su madre y del administrador, pues su padre a

menudo se halla en viajes de trabajo. Desde esta edad temprana le es inculcada la fe

* “Goethe considera que Novalis habria podido y debido ser el Imperator de la vida espiritual en Alemania, en
tan alta estima tenia su fuerza poética y filoséfica. Lamentaba que el joven no hubiese tenido tiempo
suficiente para desarrollarla plenamente.” (Safranski, 2009: 100)

3 Novalis, 2008a: II.
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cristiana, la “bella religiosidad de la madre” y el “devoto animo de ambos padres” (Tieck)
marcarian de manera profunda a Novalis.

Los primeros estudios los recibe Friedrich von Hardenberg de su tio, un prestigioso
aristocrata del antiguo régimen y comandante de la Orden teutdnica, en el castillo de
Lucklum. Al parecer, la personalidad del tio contrasta con la del padre, de manera que
resulta complementaria en la formacién del caracter del futuro artista®. Tras un afio de estar
en contacto con la nutrida biblioteca del tio, y conocer parte de la sociedad que le rodea,
Novalis se retine nuevamente con su familia en Wissenfels, en 1785. Por estos tiempos,
comienza a escribir poesia en el estilo de Friedrich Klopstock, Christoph Martin Wieland y
Gottfried August Biirger, a quien incluso llega a conocer en 1789, mismo afio en el que
estudia en el Gymnasium de Eisleben bajo la guia del distinguido clasista C. D. Jani.

En el otofio del afio siguiente (1790), su padre lo manda a estudiar derecho a la
Universidad de Jena, donde toma especial afecto por su profesor de filosofia kantiana, Karl
Leonard Reinhold, y su maestro de historia, Friedrich Schiller, que en este momento
contaba con tan solo treinta y un afios de edad. La influencia de Schiller fue considerable en
el joven Hardenberg; pues, a pesar de que en este ultimo bullia, “como en tantos otros
hombres de su edad arrastrados por aquel movimiento entusiasta, la idea de erigir su vida
entera sobre las ciencias y la poesia” (Dilthey, 1953: 291), sigui6 el consejo del admirado
maestro y se dirigio a Leipzig, para continuar los estudios que el padre habia deseado para
él.

Es en Leipzig donde Novalis conocerd a uno de sus mas cercanos amigos, Friedrich
Schlegel, quien, a pesar de ser mayor a Hardenberg por tan s6lo dos meses, asumié un
papel de mentor ante el “provinciano” amigo. Junto a Schlegel, Hardenberg descuida sus
estudios en derecho y se adentra con mas interés en la filosofia kantiana y en la literatura y
critica de su tiempo.

En 1792, Hardenberg es transferido a la universidad de Wittenberg, donde lleva a
conclusion sus estudios en derecho con el mas alto grado, en el afio de 1794. En octubre del
mismo ano, Novalis es nombrado asistente del director de distrito de Tennstedt. No mucho

tiempo después de su nombramiento, en la primavera de 1795, Hardenberg hubo de realizar

6 “Su tio era frivolo y mundano, el padre era un devoto, y al final Novalis se entregé a una devocion que tenia
algo de frivola, ya que estaba radicada en lo artistico y lo poético.” (Safranski, 2009: 102)
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un viaje de trabajo a Griiningen, finca cercana a Tennstedt, y fue ahi donde conocid a
Sophie von Kiihn, hecho que, como es sabido, marcara para siempre la vida del poeta, pues
queda inmediatamente prendido de la personalidad de la jovencita de apenas trece afios.

No es poco lo que se ha escrito sobre lo determinante que fue Sophie en la figura que
ahora conocemos como Novalis, sea el hombre historico, el autor literario o el pensador
filosofico. Ludwig Tieck lo expresa en una sola frase en su texto sobre Novalis: “la primera
mirada a esta increible y dulce figura decidié toda la vida del poeta”. Segin relata el
propio Tieck la impresion que Sophie causaba era comun para quienes la conocian, Dilthey
cita al autor en este sentido: “Cuantos han conocido a la maravillosa amada de nuestro
amigo coinciden en que seria imposible expresar con palabras la gracia y el encanto
celestiales con que se movia este ser supraterrenal y la belleza que irradiaba, la ternura y la

majestad que su figura revestia.”® Novalis, por su parte, hace una descripcion de la amada

que no deja de llamar la atencion. La encontramos igualmente citada por Dilthey:

“Su precocidad. Desea agradar a todos. Su obediencia y su temor a su padre. Su decencia vy,
junto a ella, su inocente ingenuidad. Su tiesura y su docilidad con aquellas personas a quienes
aprecia o a quienes teme. Su gentileza para con los extrafios. Caridad. Propension a los juegos
infantiles. Apego a las mujeres. [...] No quiere ser. Es algo ya. No se le da mucho la poesia.
Sinceridad. No parece haber llegado todavia a la verdadera reflexion. Yo mismo tardé en llegar
a ella. Su conducta para conmigo. Su horror al matrimonio. [...] Su aficién a que le ensefien. Su
repugnancia a las vejaciones. Su respeto por los juicios ajenos. Su capacidad de observacion. Su
amor a los nifios. [...] Quiere que yo quede bien en todas partes. Le ha parecido mal que me
haya dirigido antes de tiempo a los padres y que me haga ver demasiado pronto y ante
demasiada gente. No quiere dejarse incomodar por mi amor. Mi amor la oprime con frecuencia.
Es una mujer fria...”

De la larga descripcion —y que ademas en este caso no se presenta completa— resaltan
algunos puntos, como la entremezcla de la imagen idealizada que con el tiempo iba a
alcanzar una fuerza y perfeccion extraordinarias, con la pléstica descripcion de la muchacha
joven (autn nifia) de la sociedad burguesa; o los contrastes entre el carifio y el respeto hacia
los otros en general y una frialdad quizéas un tanto “simulada” hacia el pretendiente. Pero,
tal vez lo que mas llama la atencion es ese corto apunte que transmite un modo de ser, en el
sentido mas profundo de la palabra: “No quiere ser nada. Es algo ya” ["Sie will nichts seyn-

-Sie ist etwas"]. Fuera de que con frecuencia se cuestione si Sophie realmente habria sido

" Tieck, Ludwig. “Novalis’ Lebensumstinde”. En Novalis, 1956: 18. [La traduccion es mia].
¥ Tieck, Ludwig. “Novalis’ Lebensumstinde”. En Novalis, 1956: 18. [La traduccién es de la version en
espaiiol de: Dilthey, W. “Novalis”. Vida y poesia. Version de Wenceslao Roses. México: FCE, 1953].
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capaz de “llenar” con “suficiencia” las imagenes poéticas relativas a ella que el escritor
legd en su obra (Schleiermacher ciertamente lo cuestiona’); queda claro que Hardenberg
encontraba una patencia ontoldgica que probablemente reforzara la certeza del pensador
metafisico, de que la muerte no podia arrebatarle a la amada.

En el verano de 1795 los padres de Sophie aceptaron la peticion de matrimonio por parte
de Hardenberg, y en febrero de 1796 Novalis inicia su noviciado en las salinas de
Weissenfels; la suerte parece sonreirle. Sin embargo, en el verano de 1796, Sophie viaja a
Jena para ser sometida a una operacion, a causa de una grabe dolencia en el higado,
habiendo externado la voluntad de que no se le comunicara nada a su prometido hasta que
la operacion no hubiera concluido. Hardenberg se dirige a Jena, donde acompafia a la
amada que tiene que ser sometida a una segunda operacion. Segun relata Tieck, Sophie
soporta todo con valor y paciencia. En diciembre, la enferma regresa a Griiningen. Novalis
ve con impotencia como la amada se consume, trata de consolarla con sus estudios
personales en medicina, pero éstos no parecen mas que confirmar los malos
presentimientos. El 19 de marzo de 1797, dos dias después del cumpleafios numero quince
de Sophie, ésta muere en los brazos de su hermana. Nadie se atrevia a darle la noticia a
Hardenberg, quien se hallaba en Weissenfels, hasta que asumid esta mision su hermano
Karl. Tres dias pasé Hardenberg encerrado en solitario llorando la amarga noticia, tras los
cuales acudio a Tennstedt a visitar la tumba de la amada; pasa unos dias ante la tumba de
Sophie y tiene la vivencia en la que siente que Sophie sigue existiendo y con ella la
iluminacion de la existencia del mundo invisible, espiritual: la muerte y la presencia
espiritual de Sophie se convierte en “una clave para todo”, le dice a Schlegel. Al poco
tiempo, el 14 de abril, muere también uno de los hermanos maés cercanos de Novalis,
Erasmus.

Ambas muertes sumieron a Novalis en una profunda tristeza y en un estado de d&nimo
donde vida y muerte se confundian. De hecho, Novalis se obsesiona con el mundo invisible
del mas alla. De este tiempo proviene la génesis de los Himnos a la noche [Hymnen an die
Nacht], una de las obras mas profundas y mas estudiadas del poeta. Asimismo, se vuelve
recurrente la idea en Hardenberg de que puede acceder a la muerte por propia voluntad,

expresion del “idealismo magico”, del que se hablard mas adelante, pero del que por lo

? Dilthey, 1953:293.
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pronto se puede decir que nace de la lectura particular y profunda que hace Novalis sobre
Fichte, en los dos intensos afios que compartié con Sophie, y de los que datan sus Estudios
sobre Fichte [Fichte-Studien].

En diciembre de 1797, Hardenberg ingresa en la academia de minas (Bergakademie) de
Freiberg. Ahi redescubre su pasion por la fisica y la mineria. Bajo la direccion de dos de los
mas renombrados cientificos de su época, Abraham Gottlob Werner y W. H. Lampadius
estudia geologia, mineralogia, quimica, mineria y derecho de minas. Esta otra pasion de
Novalis, la de las ciencias naturales, no dejo de reflejarse en su creacion artistica y
filosofica, e incluso son considerados por Dilthey como un destello de luminosidad animico
en un alma que por mucho tiempo se abrigéd en las sombras: “Este interés apasionado por
Werner y la geologia venia a liberar a Novalis, en cierto modo, de aquellos angustiosos
estados enfermizos que le atenazaban.” (Dilthey, 1953: 300) Lo cierto es que las cosas
parecian equilibrarse, incluso en el hecho de que aqui conoce Hardenberg a su proxima
prometida: Julie von Charpentier. Sin embargo, Sophie no abandona sus pensamientos e
incluso es el “punto central” de los mismos, segin considera Tieck, aunque él mismo
reconoce que Novalis parecia estar mas encantado con la idea de la fallecida, que con la
propia Sophie cuando estaba viva. Independientemente de la apreciacion del amigo
bidgrafo, la importancia de Sophie, sea como imagen, sea como persona, la encontramos en
la vida de Novalis hasta su final.

En el verano de 1798 Novalis crea dos de sus mas notorias publicaciones: los
fragmentos Bliitenstaub (“Polen”) y Glaube und Liebe, oder der Konig und die Konigin
(“Fe y amor, o el rey y la reina”). Los fragmentos de “Polen” fueron divulgados en la
importante revista Athendum, dirigida por F. Schlegel, publicacion sumamente significativa
en el establecimiento del romanticismo de Jena. En ellos, Novalis trata cantidad de temas,
relacionados con filosofia, politica, religion y literatura y son una muestra clara del
proyecto poético de Hardenberg, para quien la poesia iba mas alld de ser una forma
clasificatoria de un estilo literario; en cambio, era una manifestacion abierta y abarcadora
del espiritu del hombre y de la naturaleza'®. El hecho de que sean fragmentos también ha de

resaltarse, pues esta forma de creacion fue muy significativa para el romanticismo

' Este es uno de los ejes principales de este trabajo (como ya se menciond en la introduccion) y seré tratado a
profundidad en capitulos posteriores.
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temprano —especialmente en nuestro autor y en su amigo F. Schlegel)-. El fragmento no
solo transmitia una vision de mundo por su contenido, sino también por su forma: era un
simbolo o reflejo de que el conocimiento siempre es “incompleto”, puesto que el ser o lo
incondicionado no son susceptibles de ser alcanzados como totalidad para el entendimiento,
y que, si acaso, pueden llegar a ser “rozados” por el hombre."!

“Fe y amor”, por su parte, es un escrito de caracter politico, en el que Hardenberg utiliza
las figuras del monarca prusiano Friedrich Wilhelm III y de su esposa Louise, para
transmitir algunos de sus ideales politicos. Sin embargo, el texto no fue muy bien recibido,
incluso por los monarcas; al parecer especialmente porque se pasd por alto el caracter
metaforico y poético del texto, lo que dio como resultado, en cierta medida, una
incomprension del mismo.

En 1799, Hardenberg regresa a Wissenfels donde continia con esmero su trabajo. Al
mismo tiempo se ocupa de sus obras Die Lehrlinge zu Sais [Los discipulos en Sais] y
Geistlichen Liedern [Canticos espirituales], poemas los segundos que estaban proyectados
para conformar un libro de cantos cristianos, que de algin modo “renovaran” el modo de
prédica y aprendizaje de dicha religion. Nuevamente es notable la versatilidad del poeta que
combina su trabajo de manutencion con su trabajo literario, y es de admirarse cémo todo lo
hacia con amor (Liebe) y como la més minima cosa no carecia de significado. En realidad,
parece que al elevar Novalis todo al rango de poesia (incluso el trabajo cientifico y hasta el
administrativo), estaba reconociendo la “dignidad ontologica” de todo lo existente, por mas
pequefio que pareciera.

En junio del mismo afio, Hardenberg visita a Wilhelm A. Schlegel (hermano de
Friedrich) en Jena y conoce y hace inmediata amistad con otro distinguido escritor
romantico, y a quien debemos uno de los textos biograficos mas importante del autor de los
Himnos a la noche: Ludwig Tieck'”. A Tieck le presenta Los discipulos en Sais y le
comenta estar trabajando en una de sus obras mas representativas el Heinrich von

Ofterdingen (titulo traducido a menudo al espafol como Enrique de Ofterdingen, aunque

' Esta perspectiva epistemologica-ontoldgica de Novalis y Schlegel es uno de los niicleos de toda su
concepcion filosofica, y es una de las claves para comprender la critica a la modernidad racionalista en lo que
se refiere a las perspectivas de unidad y totalidad contrastantes entre Ilustracion y romanticismo. La tematica
podra apreciarse mas adelante.

12 A quien, por cierto, se ha seguido principalmente para construir la semblanza aqui presentada. Recurso que
asimismo parece haber seguido Wilhelm Dilthey en la suya.
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por tratarse de un nombre propio, cabe la discusion de si debe “traducirse” o no). La obra
estaba concebida para constar de dos partes y debia ser una apoteosis de la poesia, segiin
escribe a Tieck, el 24 de febrero de 1800, el propio Novalis: “Mi novela se encuentra en
pleno camino. [...] Constara de dos tomos —el primero espero que esté listo en tres
semanas. [...] La obra completa debe ser una apoteosis de la poesia.”"® La novela quedara
incompleta, pero en ella se pueden leer muchos de los temas que mas interesaban a su
autor, trabajados de la manera mas creativa. De hecho, en el Ofterdingen, se halla la imagen
representativa por antonomasia del ideal romantico: la flor azul, simbolo de lo
incondicionado, deseo inalcanzable del alma del hombre, que sin embargo marca un
camino, genera un impulso constante que mantiene en movimiento la existencia. El hecho
de que Heinrich, protagonista de la novela, siga la vocacion poética impulsado por el suefio
de la flor azul, en parte refleja la conviccion de Novalis de que la poesia era una via
privilegiada hacia la busqueda (interminable) de respuestas a las mas fundamentales
preguntas humanas.

Tras su estadia en Jena de 1799, la cual a menudo se marca como el punto algido del
romanticismo temprano de esta escuela, pues las reuniones entre Hardenberg, Tieck,
Schelling, los hermanos Schlegel y el cientifico J. W. Ritter eran frecuentes y fructiferas;
Hardenberg regresa a Weissenfels. Ahi es visitado por su amigo Tieck, a quien le llama la
atencion que el poeta haya implementado una dieta de enfermo, siendo que €l lo ve provisto
de buena salud. Novalis le externa en esta ocasion a Tieck los planes que tiene para su
felicidad venidera: su vivienda estaba lista y planeaba celebrar su fiesta de compromiso en
agosto; asimismo, le comentd sus planes para la pronta conclusion de Heinrich von
Ofterdingen y otros libros. Cuando Tieck se despidié del amigo no sabia que seria la ultima
vez que lo veria.

Cuando en el mes de agosto, Novalis quiso viajar a Freiberg para su boda, comenz6 a
escupir sangre. Los doctores no le dieron mayor importancia. Sin embargo, el evento siguio
repitiéndose cada vez con mas frecuencia. La unién hubo de retrasarse. En octubre viajo

con su familia a Dresden, y aqui, acompanado de su hermano Karl supo la noticia de que

B “Mein Roman ist im vollen Gange. [...] Es werden zwei Binde werden —der erste ist in drei Wochen
hoffentlich fertig. [...] Das Ganze soll eine Apotheose der Poesie sein.” (Tieck, Ludwig. “Novalis’
Lebensumstdnde”. En Novalis, 1956: 21. [La traduccion es mia].)
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uno de sus hermanos menores habia muerto ahogado (octubre de 1800). Al parecer, la
impresion que la noticia causé a Novalis vino acompafiada de un acceso hemorragico. Los
doctores determinaron entonces que el mal que aquejaba a Hardenberg era incurable.
Pronto, Julie se dirigi6 a Dresden para acompanar a su prometido.

A pesar de que la enfermedad avanzaba y Hardenberg se encontraba cada vez mas débil,
Tieck relata que el poeta continuaba atendiendo negocios y escribiendo, asi como
ocupandose en la lectura de la Biblia y los escritos de Zinzerdorf y Lavater. Puesto que el
dolor disminuia, Novalis confiaba en su recuperacion y mostr6 un entusiasmo renovado por
dar continuidad a sus obras pendientes, entre ellas el Ofterdingen. En marzo de 1801 varios
amigos visitaron al cada vez mas débil Hardenberg, causandole especial alegria la presencia
de su mas cercano amigo Friedrich Schlegel, el 23 de dicho mes. A las veintiuna horas del
25 de marzo de 1801, Novalis pidid a su hermano que tocase algo en el piano, al poco
tiempo se quedod dormido; alrededor de las doce horas murié Friedrich von Hardenberg;

junto a él se encontraba su amigo F. Schlegel.
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II. EL CONTEXTO DEL POETA

Claves sobre el romanticismo de Jena

Acercarse al pensamiento y la obra de un autor de la complejidad de Novalis nunca es facil.
El horizonte intelectual y sensible que abren los textos del poeta son a tal grado amplios,
que por algo es continuo el interés por ellos y se sigue fijando en la escritura pensamientos
que probablemente ya han rondado otras cabezas y llenado otras paginas en blanco. A
menudo se trata de sortear la complejidad apelando a causales contextuales que iluminen la
palabra viva del autor muerto, y se acude al marco historico politico-econdémico-social-
intelectual en el que las obras vieron la luz. Esto de ninguna manera es tiempo perdido:
conocer el horizonte histérico de la obra, amplia el horizonte significante de la misma; no la
hace menos compleja, pero puede hacerla menos “complicada”. De hecho, cuando se hace
referencia al contexto de Novalis la complejidad se acrecienta, pues se hace referencia, a la
vez, a una serie de fendémenos que desbordan complejidad por cuenta propia.

Asi pues, aqui se buscrd hacer alusion —que por lo mismo no dejard de pecar de
superficial— a algunas claves contextuales que ayuden a comprender a Novalis y amplien el
horizonte interpretativo, siempre movil y personal en cada caso, de lo que la obra del poeta
transmite de forma no determinable y quién sabe si determinada.

Para situar a la figura literaria de Novalis se cuenta con un valioso recurso: el hecho de
que esté adscrito a la época que se conoce como romanticismo. Y, sin embargo, el
romanticismo es tan polifacético que tampoco es sencillo de caracterizar. Hay autores, hay
escuelas, hay paises y no todos comparten las mismas caracteristicas configuradoras por las
que se les considere romanticos. Por esto, vale la pena intentar hacer dos aclaraciones: por
un lado, que hay romanticismo y hay lo romantico —segun expone, entre otros, Riidiger

3

Safranski en su libro Romanticismo—, siendo el primero una €poca, y lo segundo “una
actitud del espiritu que no se circunscribe a una época” (Safranski, 2009:14). Por otro lado,
que de esa época del romanticismo aqui s6lo se hard referencia a la directamente
relacionada con Novalis: el romanticismo aleman de la escuela de Jena, a menudo llamado
“romanticismo temprano” o Friihromantik.

El romanticismo de Jena tuvo su génesis, o al menos parte de ella, en la entremezcla de

hechos sociopoliticos de la Europa del siglo XVIII, las tendencias estético-intelectuales de

23



personajes como J.G. Herder, J.W. Goethe y F. Schiller, y las perspectivas filosoficas casi
especificas de dos autores: Immanuel Kant y Johann Gottlieb Fichte. No se puede pasar por
alto, sin embargo, la conocida explicacion de que el romanticismo surge como
contrapropuesta a la ilustracion y al clasicismo francés, pero los factores sociopoliticos,
estéticos y filosoficos no dejan de contribuir a clarificar por qué se siente la necesidad de
formular esta contrapropuesta.

El clasicismo francés era basicamente una tendencia artistica proliferante en el siglo
XVII. Sus principales supuestos tenian que ver con una lectura especifica de su
temporalidad de las tradiciones clésicas griegas y latinas. Segun la interpretacion que se
tenia de las mismas, lo caracteristico de la antigliedad grecolatina era la atencion al orden,
la simetria y la claridad. La “calidad artistica”, segun la interpreta el clasico francés, debia
responder a la armonia resultante del cumplimiento de una legislacion cuyo modelo de
perfeccion debia de ser algo parecido al inequivoco orden del modelo matematico,
expresado cuando menos como lo légico racional'®. Desde esta perspectiva es que F.
Garrido se aventura a encapsular la tendencia en una féormula de fines didacticos: “El
clasicismo francés puede resumirse en la formula de la soberania de la razon y el respeto a
la Antigiiedad, lo cual no era nuevo.” (Garrido, 1968:19) Ese “racionalismo” que les
evocaban los clasicos impregnaba no solo las artes, sino la politica'® y las ciencias; y el
entusiasmo que despertaban en este entonces los avances en las ciencias fisico-matematicas
comenzaba a opacar cualquier conocimiento que no demostrara la efectividad de sus
lineamientos, al modo como lo hacia la metodologia cientifica. El cartesianismo habia
ensefiado que las pasiones debian estar supeditadas a lo racional por medio de la voluntad'®,
y esto no dejaba de verse reflejado en los ideales estéticos de la época que también estaban

empezando a responder a una necesidad politica de identidad nacional. Identidad que a su

4 Asi cita Garrido Pallardé a Descartes: “Es preciso rechazar la variacion, lo incoherente, la debilidad en el
razonamiento.” (Garrido, 1968: 21)

"> De hecho, y aunque en lo posible aqui se trata de mantener una postura neutral en el pronunciamiento de
causales de temporalidad lineal, se ha considerado que es la politica francesa “antiespafiola” la que impulsa al
galo a una busqueda de identidad diferenciadora en la antigiiedad grecolatina.

' «“Para Descartes las pasiones son reflejos mentales de las impresiones fisicas; impulsos del instinto que
deben catalogarse seguin su estar o no de acuerdo con la razén y con los siguientes juicios determinados por
nuestro conocimiento del bien y del mal. El hombre, entonces, debe atemperarse a una categoria de valores de
indole colectiva [...] y el arma que propone el filésofo en esta lucha contra las que él llama pasiones bajas es
la voluntad.” (Garrido, 1968: 20)
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vez, en términos politicos, le convenia la tendencia al orden, y por lo tanto segin el ideal, el
atemperamiento de las pasiones.

El hecho de que este fuera el ambiente del siglo XVII francés es relevante, porque como
es sabido, el Imperio aleman no dejaba de tener sus roces con Francia, y su propia
necesidad de configurarse una identidad —quizds mas acuciante aun, dada la especial
situacion politico-geografica en la que se encontraba: el imperio era una multitud de
principados civiles y eclesiasticos y ciudades libres, bajo un desdibujado poder central—
impuls6 una busqueda propia de identificacidon con los antiguos, pero que, evidentemente,
no podia tener las mismas caracteristicas de su vecino franco. Los alemanes también
regresan al clasico grecolatino, sintiéndose herederos mas directos de Roma; pero no
podian simplemente “copiar” el clasismo francés, debian imprimirle “algo extra” que los
caracterizara como potencia cultural sui generis en Europa. De modo que en la Alemania
del siglo XVIII es posible encontrar asimismo un cldsico o Renacimiento tardio que venera
la “noble sencillez y la grandeza serena” de los griegos (Winckelmann), pero también se
comienza a escarbar en las leyendas germanas populares. Asi, se tiene a un Herder y a un
Goethe (dos de los més claros antecedentes del romanticismo de Jena)'’ que encuentran en

el folclor una fuente de creatividad artistica.

No se intentara ahondar en el pensamiento y la obra de estos dos grandes de la literatura
alemana, Johann Gottfried Herder y Johann Wolfgang von Goethe, pero es importante
resaltar que fue su participacion en el Sturm und Drang (a menudo traducido como
“tormenta e impetu”) el fundamento estético sin el cual no habria podido nacer el
romanticismo. Y es que hubo por lo menos un par de ideas innovadoras en Herder que
tuvieron una trascendencia decisiva en las configuraciones de mundo de su tiempo; de
hecho, el propio Goethe abreva de ellas. La primera tiene que ver con la vision de la
historia, y Riidiger Safranski la explica de esta manera: “En primer lugar, [para Herder]
todo es historia. Y esto ha de decirse no solo del hombre y su cultura, sino también de la

naturaleza. Pensar la historia como el proceso de una evolucion que produce multiplicidad

'"«“De hecho, como ya se ve, con Herder y Goethe podia darse por constituido el romanticismo, incluso
retorico y sin trabas formales. Aquella tan conocida afirmacion del primero segun la cual el arte, como
cualquier otra actividad humana, es historico, y aquel su entusiasmo folklérico, caracteristico de la futura
escuela, son la entrafia del pensamiento de los jovenes de Jena.” (Garrido, 1968: 102)
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de formas naturales es una novedad, pues con ello la creacién divina del mundo se
introduce en el desarrollo de la naturaleza. La naturaleza misma pasa a ser aquella potencia
creadora que antes se desplazaba a un dmbito extramundano.” (Safranski, 2009: 24) Es
decir, lo que plantea Herder por un lado es una vision dinamica de la historia, segtn la cual
la temporalidad no queda reducida a un recuento lineal de acontecimientos inmutables, que
quedasen petrificados ante la mirada inocua del historiador; puesto que todo es historia y
¢ésta se configura como proceso, no es posible fijarla como objeto susceptible de calculo de
una racionalidad. Pero, por otro lado, plantea que esa historia dindmica que es constante
creacion y transformacion es una fuerza tal, sustentadora de todos los aconteceres
(humanos y naturales), que la constante disputa entre predestinacion divina y libertad se
carga hacia la segunda y la metafisica de lo trascendente se debilita.

Esta primera idea de Herder no deja de tener relacion con la segunda, como veremos

ahora.

En segundo lugar, después del concepto de historia dindmica, la otra idea de Herder que ha
tenido una repercusion poderosa es su descubrimiento del individualismo (o el personalismo), y
en consecuencia, la pluralidad.

<<EI>> hombre es una abstraccion, s6lo hay hombres, la vida en su conjunto tiene en cada
estadio evolutivo su propio derecho y su propia significacion, y lo mismo sucede con el género
humano. Cada individuo acufia en una forma especial lo que el hombre es y puede ser. Herder
defiende un personalismo radical. [...] Las fundamentales fuerzas motrices de la historia, que
descubrimos fuera de nosotros, pueden y deben ser descubiertas por el individuo en él mismo
como totalidad creadora... (Safranski, 2009: 26)

Si la historia es creacidon continua y mas que predeterminismo hay libertad, esto significa
que el hombre también debe'® ser creativo, y puesto que la creatividad presenta resultados
individuales, no es posible hablar del hombre como un concepto abstracto determinado,
sino como individualidades (pluralidad) que se construyen en su libertad y reflejan en cada

caso “lo que el hombre es y puede ser”.

El joven Goethe se vio influenciado por las ideas del maestro, y en su obra temprana

imprimio6 el carcter personalista que se perfilaba hacia un reconocimiento del individuo en

'8 Para Herder esa creatividad es tanto una posibilidad como una necesidad: [Segun Herder, el hombre] “se
distingue por el hecho de que puede tomar en sus propias manos la potencia creadora que actia en la
naturaleza. Puede hacerlo gracias a la inteligencia y al lenguaje, y tiene que hacerlo porque es pobre en
instinto y estd desprotegido. Por tanto, la potencia creadora de la cultura es expresion tanto de una fuerza
como de una debilidad.” (Safranski, 2009: 25)

26



todos sus aspectos: las figuras centrales de algunas de sus obras, no sélo eran unidades de
entendimiento, sino que desplegaban su ser, tanto en su pensar como en su sentir. Su novela
Die Leiden des jungen Werthers (Las cuitas del joven Wrther) precisamente refleja la
fuerza vital (tan vital que la finitud juega un papel primordial, en tanto que la historia
termina en muerte) que generan las emociones individuales.

Ademas de sus obras de teatro, donde la fuerza expresiva rebasaba con mucho la mesura
del teatro de tipo clasicista, fue su “novela de formacion” (Bildungsroman), Wilhelm
Meisters Lehrjahre (Los anos de aprendizaje de Wilhelm Meister), uno de los textos que
mas influiria en la joven generacion romantica de Jena. Para algunos, como Friedrich
Schlegel, el Wilhem Meister era una obra de naturaleza revolucionaria al mismo grado que
La doctrina de la ciencia de Fichte, ambas comparables al suceso historico que también
marcaria a los jovenes romanticos: la Revolucion francesa. Aunque Novalis no coincide
con Schlegel en los alcances revolucionarios de la novela, la influencia estética formal que
tendria en ¢l la misma es innegable, como puede apreciarse en la propia Bildungsroman
inconclusa de Hardenberg: Heinrich von Ofterdingen. (Aunque la vision estética de
contenido es practicamente opuesta: mientras que Goethe ve el proceso de maduracioén
como un ir hacia la prosa del mundo, Novalis propone el camino contrario, la busqueda del
principio poético, de la flor azul).

El caracter revolucionario del primer Goethe luego se veria mediado por ideas e ideales
mas moderados, al grado de mostrar cierto rechazo por la exaltacion romantica y tomar un
camino mas acorde con lo clasico (el orden y racionalidad simbolizados por los antiguos).
Sin embargo, no puede decirse que el poeta haya realizado un giro de 180 grados, su
personalidad equilibrada y prudente estuvo activa desde el principio, lo que le hizo tomar la
Revolucion francesa con reservas, y abogar siempre mas por una evolucién que por una
revolucion'”. De cualquier modo, en esta relacién compleja de estira y afloja con los
romanticos, Goethe nunca dejo de ser modelo y parangén de la grandeza de espiritu a la

que los romanticos aspiraban.

El otro filésofo y poeta a quienes los romanticos deben su configuracion ideologica es

Friedrich Schiller. El poeta, dramaturgo y teérico de la estética aporté al movimiento en

19 Véase Safranski, 2009: 37-38.
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gestacion, un entusiasmo revolucionario dirigido, como en los dos casos anteriores, al
reconocimiento de la libertad individual. De algin modo coincide con Goethe en que la
Revolucion francesa debe ser leida con reservas, siempre que se trata de un cambio
“externo” que no puede garantizar un buen fin, si antes no se ha trabajado por una
transformacion al interior de los hombres. Para Schiller la Revolucion francesa es un signo
de la necesidad de cambio, de toma de conciencia de que el estado mas perfecto tanto en lo
ontoldgico como en lo politico es el de la autodeterminacion; pero en el segundo caso la
autodeterminacion debe ser responsable, y acabar con el determinismo externo por medio
de la violencia no puede ser una respuesta duradera, pues no tardara en buscarse un nuevo
orden exterior si no se ha trabajado en uno interior.

Asi pues, lo que Schiller propone es eso que por su efectividad emancipatoria suelen
temer los mecanismos de control: la educacion. Educacion que, a los ojos de Schiller, no
puede radicar en la coercion ni en los mecanismo rigidos de una racionalidad que quiere
encasillarlo todo en un tnico discurso. Si lo que estd en juego es la libertad, la educacion se
debe dar en un espacio abierto, no carente de reglas, pero tampoco limitado por una
legislacion impuesta desde afuera. El espacio propicio que encuentra Schiller es el del
juego. “Expresado con toda brevedad, el hombre solo juega cuando es hombre en el pleno
sentido de la palabra, y solo es enteramente hombre cuando juega.”, dice Schiller, porque
con el juego “se pierde” la rigidez impuesta por la seriedad del “deber ser” que radica (ya
en tiempos del poeta) en el culto a la utilidad®®, y “se gana” en creatividad, elemento
conformador de humanidad, como ya se veia con Herder. En lo que podriamos ver ahora
como una agudisima critica a la modernidad, Schiller advierte que la fragmentacion y
especializacion del trabajo en pro de una economia con vistas al utilitarismo, fragmenta a
su vez al hombre, limitandolo a una actividad esclavizante que detiene su desarrollo
creativo, es decir, que le coarta la libertad que le es propia de “hacerse” humano.

Ese juego ontologicamente propio del ser humano encuentra una de sus manifestaciones

; - 21 :
mas logradas en el juego del arte” ; entre otras cosas, porque en el arte podemos apreciar

20 «La utilidad es el gran idolo de la época, idolo al que sirven todas las fuerzas y ha de rendir homenaje todos
los talentos. En esta tosca balanza no tiene ningun mérito espiritual el arte, que, despojado de todo estimulo,
desaparece ante el ruidoso mercado del siglo.” Schiller. Citado en Safranski, 2009: 43.

I El tema del juego es posteriormente trabajado por Hans-Georg Gadamer, precisamente para hacer la
caracterizacion ontologica del arte. Véase Gadamer, Verdad y método 1. Trad. Ana Agud Aparicio y Rafael de
Agapito. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2001.
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esa autodeterminacion que define a la libertad, ya que el ser del arte no responde a fines
utilitarios, sino que se da a si mismo su ser, y lo hace ademas de tal forma que el hombre
reconoce en éste tanto su sensibilidad como su racionalidad conformadoras.

La revaloracion ontologica, moral y epistemologica que Friedrich Schiller encuentra
para el arte seria de la mayor trascendencia para el romanticismo literario, y en este sentido,
fundamental para la concepcion que Novalis tenia de lo poético, pues, como se vera en su
momento, la poesia para Novalis iba mas all4 de ser una clasificacion por la forma de una
expresion artistica, y la idea schilleriana de una educacion y formacion estéticas de

consecuencias existenciales, resonara en el ideal artistico de Hardenberg.

Se sabe que Schiller era en gran medida un kantiano y que algunos de sus conceptos mas
fundamentales como el de belleza, le deben mucho al filésofo de Konisberg. Y es que en
realidad, practicamente todo el desarrollo intelectual de la Alemania del siglo XVIII est4 no
solamente influenciado, sino practicamente programado por el hito filosofico que fue
Immanuel Kant. Estd claro que no se puede hablar aqui de Kant mas que de manera
superficial, pero también es cierto que para que la clave que significo Fichte en la
formacion del romanticismo de Jena (y especialmente en la de Novalis) sea mas efectiva, y
en realidad para adentrarse en el pensamiento romdntico en general, es a su vez necesario
contar aunque sea con unos visos de la clave de Kant.

Se puede decir que Kant es un representante acabado de la ilustracion en Alemania. Lo
que quiere decir que confia en que, por medio de la razén y el entendimiento, el ser humano
llegue a desarrollar toda su potencialidad fuera de las limitaciones que le traten de ser
impuestos desde un poder exterior anquilosado que basa sus dictados en la supersticion y
preceptos no demostrados, que fundamentan su autoridad no en la justificacioén sino en el
dogma. La lucha de Kant es, entonces, contra lo que ¢l llama la metafisica dogmatica, es
decir, aquellas explicaciones de la filosofia que dejan las preguntas mas esenciales de todo
hombre que hace uso de su razén®’, al amparo de respuestas sin fundamento critico. La
disciplina que debia saciar las inquietudes que iban mas alla de lo reconocible por la pura

empiria se hallaba para el filésofo en la peor de sus crisis, siendo irrision del individuo

22 ’ : r , . .y ,
Porque para Kant “la razon es metafisica o no es razon.”, seglin resume Grondin la afirmacion del filésofo
de que la propia naturaleza de la razon la impulsa a realizar(se) estas preguntas.
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ilustrado preparado para dejar atrds supercherias y todo aquello que no mostrase una
metodologia que justificase su validez en el conocimiento. Asi, la metafisica necesitaba una
reforma, pues tampoco era posible que se le abandonara a la indiferencia.

En resumen, la metafisica debia demostrar que podia ascender al rango de ciencia, es
decir, al de sistema fundamentado en principios™. Pero el método que habia usado la
metafisica hasta el momento no habia podido encontrar dichos principios, pues cada que
intentaba encontrar conocimientos sintéticos (es decir, esos que “aumentaban” el saber
sobre las cosas), se topaba o con el escepticismo o con el dogmatismo®*. Kant propone
entonces observar el método de otras disciplinas que han demostrado su caracter de
ciencias, y de ahi proviene el famoso “giro copernicano”, que plantea el filosofo: en vez de
esperar que sean los objetos los que rijan el conocimiento, suponer que son los objetos los
que se conforman al conocimiento, a las formas trascendentales del conocer. La certeza de

. . )
las determinaciones a priori*

que ordenan el conocimiento de los objetos, queda
garantizada si en vez de atribuir la legislacion de dichas determinaciones a las cosas en si,
. . 26
se las atribuimos al sujeto que conoce”.
Aqui es cuando Kant hace la famosa distincion entre el fendmeno y el notimeno, entre lo

99
1

que sabemos de la cosa y la “cosa en si”. Estrictamente hablando, de la cosa en si no
podemos saber nada, pues nuestro saber se construye de las determinaciones que tenemos
de la cosa, y dichas determinaciones no son independientes de la subjetividad trascendental,
sino que responden a sus exigencias. La legislacion que garantiza que lo que es sea tal y
como es proviene de la actividad de sintesis de nuestros conceptos, son las leyes inherentes
al entendimiento las que determinan el marco de los fenémenos, todo lo que podemos

esgrimir como conocimiento, aparte de la limitada descripcion empirica, proviene de las

leyes de la razon y no de la cosa “independiente”. del escrutinio de la misma. Y bien dice

2 , .. . - . .
? “[L]lamaria conocimiento por principios a aquel en el que, por medio de conceptos, conozco lo particular

en lo universal.” (Kant, CRP B357)

# «Dogmatismo es, pues, el procedimiento dogmatico de la razén pura sin la previa critica de su propia
capacidad.” (Kant, CRP BXXXV) La ciencia “debe ser siempre dogmatica, es decir, debe demostrar con
rigor a partir de principios a priori seguros” (Kant, CRP XXXV), el problema con el dogmatismo, como ya se
insinuaba, es que esos principios a priori no han sido “puestos a prueba”, no han sido demostrados, lo que se
necesita entonces es una critica.

3« _si se encuentra [...] una proposicion que, al ser pensada, es simultaneamente necesaria, tenemos un
juicio a priori. Si, ademas, no deriva de otra que no sea valida, como proposicién necesaria, entonces es una
proposicion absolutamente a priori.” (Kant, CRP B3) “Necesidad y universalidad estricta son, pues, criterios
seguros de un conocimiento a priori y se hallan inseparablemente ligados entre si.” (Kant, CRP B4)

*% El sujeto del que se esta hablando aqui es, evidentemente, el trascendental.
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Jean Grondin al respecto: “Asi Kant exalta y a la vez humilla a la razon humana. La
ensalza, porque la razén pura aparece como la fuente de las leyes de la naturaleza, pero la
vuelve también de nuevo a la tierra haciéndola descubrir que nada puede conocer de las
leyes (o de los <<predicados>>) que gobiernan las cosas en si ni de los principios que
superan el horizonte de la experiencia posible.” (Grondin, 206:224)

Cuando Kant hace su critica y descubre que las determinaciones de las cosas no
proviene de las cosas puras, sino de la ineludible mediacion de nuestra razon, también
descubre que el conocimiento no puede ser mas que de la experiencia posible; puesto que
es nuestra mente la que dicta las determinaciones, dichas determinaciones no pueden ser de
algo que supere nuestro entendimiento. Asi pues, es necesario conocer los limites de
nuestro entendimiento para poder elaborar una metafisica que sea ciencia rigurosa, y dicha
ciencia tendra que conformarse con sus limites: abandonar la busqueda del ser y la cosa en
si, y quedarse en los limites de la experiencia posible.

Pareceria a primera vista paraddjico que Kant “dejara fuera” de la filosofia que aspira a
ciencia esas preguntas esenciales que naturalmente se hace el hombre, puesto que muchas
de ellas podrian caer al otro lado de la barda de la experiencia posible: nada menos que
Dios y la pregunta por la inmortalidad del alma; pero lo que hara el filosofo sera conducir
estos enigmas ya no al molino de la filosofia teorica, sino al de la practica y resolverlos ahi
precisamente de ese modo: como necesidades practicas. Es en el ambito de lo moral donde
para Kant existe pertinencia de hablar de Dios y de la inmortalidad del alma, que quedan
como garantes de una armonia social, del buen actuar; pero del ambito de lo ontologico vy,
en esta medida, de lo epistemoldgico habria que desterrar este tipo de cuestiones.

Los postulados de Kant son, desde luego, mas complejos de lo que aqui bien o mal se ha
intentado resumir, pero lo que es indispensable recuperar de Kant para comprender las
discusiones que se movian en el romanticismo y en las que Novalis tomé parte activa e
importante tanto a nivel teérico (filoso6fico) como literario, es el hecho de que el filésofo de
Konisberg hubiese dejado gran parte del conocimiento —y en esta medida, de la experiencia
del mundo— en manos de la razon humana. Y esto sera importante en lo que se refiere a la
postura romantica de Novalis por dos vias. Por un lado, porque este idealismo del
fendbmeno dard lugar, como ya se vera, a un idealismo mas radical que repercute

directamente en Novalis, y por otro lado, porque la actitud ilustrada que promueve Kant por
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medio del racionalismo y la “mesura metafisica” sera uno de los fantasmas ante el que los

anhelantes de infinito, como Hardenberg, habran de luchar.

Los finales del siglo XVIII alemén estuvieron marcados, como ya se dijo, del espiritu del
kantismo. Asi por ejemplo, uno de los profesores mas apreciados de Friedrich von
Hardenberg, Karl Leonard Reinhold, era un kantiano entusiasta. Sin embargo, para algunos,
la obra de Kant sufria de una contradiccion fundamental: no era lo suficientemente
idealista. Al haber dejado un concepto tal como el de cosa en si, Kant conservaba un
realismo inconsecuente con un sistema realmente trascendental. F. H. Jacobi hace ver que
el filosofo de Konisberg estd basando su sistema idealista sobre una base realista
incompatible. Segin Jacobi, Kant parecia atenerse a una causalidad de la cosa en si sobre

3

nuestra facultad de representacion, pero “;como podemos tener conciencia de una
influencia de la cosa en si sobre nuestra sensibilidad si no podemos salir nunca del recinto
de nuestras representaciones? El realismo de la cosa en si se muestra, pues, irreconciliable
con el idealismo pregonado por Kant. Segiin Jacobi, Kant deberia rechazar esta nocioén de
cosa en si, si queria ser consecuente consigo mismo...” (Grondin, 2006:253). Jacobi
propone resolver la paradoja reculando en cierta medida del idealismo, asumiendo que el
acceso a la realidad en si y a su fundamento no la garantiza el conocimiento, sino el
sentimiento.

Reinhold no coincidira con Jacobi en que la respuesta sea abandonar el idealismo. Para
¢l, Kant no se habia equivocado, sino que simplemente se habia quedado “corto”,
presuponiendo el fundamento de su propia filosofia. Es decir, la revolucion idealista que
habia comenzado Kant era el camino adecuado, pero no estaba completo. Lo que, a su
modo de ver, hacia falta era “un principio supremo a partir del cual se puedan deducir con
rigor todas las proposiciones de la filosofia trascendental.” (Grondin, 2006:257) Asi es que
Reinhold se da la tarea de formular una “filosofia elemental”, como ¢l la llama, cuya
finalidad es sentar las bases solidas de la filosofia critica.

Segtin Reinhold “la gran aportacion de la filosofia critica habria sido establecer que toda
relacion con el mundo no se efectia mas que por nuestra capacidad de representacion: nada
hay, incluida la nocién de cosa en si, que no sea una representacion del sujeto.” (Grondin,

2006:258), de aqui que el filosofo proponga como el hecho més fundamental de su sistema
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lo que llama el “principio de la conciencia” o “hecho primero de la conciencia”, el cual no
se puede deducir pero tiene que ser aceptado como absolutamente primero y que no es otra
cosa que la elevacion a principio primero y fundamento de toda ciencia del hecho de que
todo lo dado para nosotros se da en el orden de la representacion.

Este intento de Reinhold por “completar” la filosofia kantiana no pas6 desapercibido al
que seria el filosofo de base para el movimiento romantico de Jena: Johan Gottlieb Fichte.
De hecho, Fichte atribuye a Kant y Reinhold los dos elementos primordiales para
revolucionar la filosofia. Asi, “Fichte escribe a Reinhold en la primavera de 1795: <<Como
Kant, habeis aportado a la humanidad algo que quedara en ella eternamente. A ¢l debemos
que es preciso partir del sujeto; a vos, que es preciso que este estudio parta de un Unico
principio. La verdad que habéis expresado es eterna>>.” (Grondin, 2006:261)

Fichte quiere desarrollar de manera mas cabal ese “Unico principio” del que derive toda
ciencia, de ahi que se ponga a trabajar en su Doctrina de la ciencia. El primer principio de
Reinhold habia sido criticado por Gottlob Schulze en el sentido de que suponer un hecho
primero trae como consecuencia una busqueda al infinito del hecho que posibilita todo
hecho; Fichte, entonces, busca una solucion sustituyendo el hecho (Tatsache) por la accién
o el obrar (Tathandlung), como principio primero. Y este obrar originario “consiste, segiin
¢l, en una pura actividad de autoimposicion, que es a la vez sujeto y objeto de su obrar.
Fichte verd en ello la expresion mas elemental del Yo: <<La doctrina de la ciencia invita a
cada uno de nosotros a reflexionar en lo que hacemos cuando decimos: “yo”. La doctrina de
la ciencia afirma que, haciéndolo, cada uno admite una autoposicidon, que se pone, por
tanto, como sujeto-objeto>>.” (Grondin, 2006:262)

Fichte asigna un obrar como principio primero, pues todo hecho parte de una accion. La
Tathandlung imprime dinamismo al principio primero de modo que no se le pueda atacar
por el flanco de un estatismo anclado en la justificacion de que no se le puede cuestionar
unica y precisamente por ser “primero” (como ocurria con el hecho de Reinhold). Pero ese
obrar debe mostrar, a su vez, la originariedad del mismo, ;qué acciéon humana puede
considerarse como la primera que da lugar a cualquier actuar posterior, incluido el de la
representacion del mundo? En un eco cartesiano Fichte responde: la representacion del yo.

Kant habia demostrado que no hay validez objetiva mas que para un sujeto, o un yo,

pero habia asumido el “yo pienso” como algo ya dado, Fichte considera que hay que
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investigar qué ocurre cuando se piensa ese “yo pienso”. Lo que dice descubrir es que ese

pensar el yo es al mismo tiempo “darse” el yo, es decir, es una autoposicion radical.

De ahi el primer principio de Fichte: el Yo pone originariamente, sin mdas, su propio ser, o
Yo=Yo (el Yo es el acto de la autoposicion).

Pero el Yo no existe solo, es impensable sin su contrario, el No-Yo, pero éste debe ser,
como tal, puesto por el Yo. Fichte llega a su segundo principio: ciertamente a un Yo se
opone un No-Yo. (Grondin, 2006:265)

La relacion entre el Yo y el No-Yo es palpablemente dialéctica, de modo que el No-Yo
es de alguna manera parte misma del Yo, es su limitacion. El problema se ocasiona cuando
esa limitacion es lleva a tal extremo que se “olvida” la participacion del Yo en el No-Yo,
cuando se olvida que todo se da en el circulo del Yo.

El que todo se dé en el circulo del Yo supone en cierta medida una “subjetividad
radical”, misma que fue leida como tal por algunos simplificadores de Fichte, a pesar de
que €l quiso dejar en claro que no estaba abogando por ningun egoismo, antes bien lo que
intentaba hacer, en palabras de Riidiger Safranski, era “dar la voz egoldgicamente al ser, y
lo hace con la tesis de que la dindmica del proceso de la vida en la historia y la naturaleza
solo puede comprenderse si se piensa en el todo en forma de yo.” (Safranski, 2009: 74) Y
lo que también pretende a partir de lo anterior, y logra como influencia en los jovenes
romanticos de Jena, es dotar de libertad al Yo, frente al dogmatismo de los que parten del
No-Yo que cosifica a un Yo; que en realidad, si seguimos a Fichte, se estaria violentando €l
mismo (puesto que el No-Yo, en tltima instancia es puesto por el Yo).

La filosofia del Yo de Fichte, abria un espacio de libertad y del ser originario como
accion. La fe revolucionaria que caracterizd al romanticismo encontraba un apoyo
metafisico que les hizo confiar en que el poder creativo de la subjetividad podia, aunque en
ultima instancia so6lo fuera en su plenitud como ideal inalcanzable (al que s6lo nos
podremos ir aproximando), cambiar las determinaciones que por mucho tiempo se le
habian impuesto como lo dado. Novalis, como se vio en la nota biografica, serd un atento
lector de Fichte e imprimirda a su propia obra el ideal de libertad al que Fichte dio un

tremendo impulso con su filosofia.

Las claves que hasta aqui se han someramente expuesto pretenden reflejar el contexto en

donde surge el pensamiento de Novalis. Ambiente de cambios de paradigmas, como se ha
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visto, que pronto resultaran en contrastes entre una vision de mundo que apuesta casi todo a
la prometedora racionalidad y otra que, igualmente impresionada por los alcances del
pensamiento, presiente un peligro en la extrema exaltacion de esa parte del espiritu
humano.

Es muy interesante ver como los postulados kantianos y fichteanos derivaron de alguna
manera en dos actitudes encontradas: el racionalismo ilustrado y el romanticismo temprano
al que Novalis pertenece. Y aunque en este trabajo no se analizaran directamente las
consecuencias de esos hitos filoséficos, pronto se vera, por medio de una interpretacion del
trabajo de Hardenberg, la lucha entre dos partes del espiritu humano que ha marcado a
Occidente hasta los dias presentes. Disputa que, como también se habrd de sugerir,
probablemente existe desde los albores de nuestra civilizacion —revitalizados tal vez
durante ese siglo XVIII- y en las que se enfrentan, para decirlo groseramente: pensar y
sentir; o para ser un poco mas precisos: dos tendencias del ser humano para relacionarse
con su entorno, y que podrian ser representadas arquetipicamente por las figuras del
filosofo y el poeta (siguiendo en esto a la filosofa Maria Zambrano).

En la interpretacion que aqui se maneja, se considera que ha sido principalmente la
perspectiva ilustrada —en su analogia con la tendencia filoso6fica, aunque mas exactamente
como racionalismo— la que ha imperado para configurar lo que en términos generales se
suele llamar conocimiento; y que se deja de fuera del ambito de lo epistemologico otras
manifestaciones del espiritu; fendmeno que a su vez tiene consecuencias en otros aspectos
de nuestra configuracion significante del mundo. De modo que a través de la critica y
propuesta de Novalis se habrd de observar en qué medida llegd a ser negativa esta
perspectiva racionalista de la Ilustracion (con consecuencias negativas actuales), asi como
en qué grado puede ser pertinente una vision poética (romantica) para ensanchar el
horizonte interpretativo-relacional. Asi, con el andlisis de algunos aspectos de la propuesta
poética de Novalis —mismos que seran en cierta medida relacionados con el horizonte
temporal actual- se habrd de reflexionar sobre el papel que puede jugar la poesia en el
ambito de lo epistemoldgico (aunque sobre todo y en términos mas generales, el papel que
puede tener en nuestra relacion existencial con el mundo), dejando ademas en claro el

hecho de que la poesia forma también parte del &mbito del pensar.
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III. POESIA Y PENSAMIENTO EN NOVALIS

El camino interior hacia el conocimiento

La figura de Novalis como pensador que posee un proyecto filosofico propio, una original y
propositiva Weltanshauung, es a menudo desconocida, siendo unicamente identificado
como una “figura literaria” del periodo de la historia de la literatura alemana, conocido
como primer romanticismo, romanticismo temprano o del grupo de Jena. En otras palabras,
cuando se piensa en Novalis, se piensa en un escritor, en un poeta, en un artista y artifice de
la palabra, que se ocupa de presentar una vision propia, subjetiva y ficcional de su entorno
(de su mundo, del mundo) que puede agradar o no, interesar, entretener, gustar..., 0 no, a un
lector cualquiera. Esto puede deberse a que los escritos filosoficos de este autor son
(intencionalmente) fragmentarios y dispersos, a menudo cripticos y de vez en cuando
contradictorios, y a primera vista carentes de la sistematicidad que logra concretar las
ocurrencias reflexivas aisladas en una obra coherente, protegida, en la medida de lo posible,
de las criticas de otras perspectivas e interpretaciones que difieren de lo que aquella
postula. Pero quizas este “olvido” o “paso por alto” del pensador Hardenberg —en dmbitos
diferentes de los de la academia especializada— se deba también, o mas bien, a la trampa
que encierra, en este caso, ese unicamente del principio del parrafo, y que refleja una
actitud o perspectiva de raigambre muy antigua, frente a la manifestacion literaria.

Se comenz6 diciendo que a Novalis se le reconoce principalmente como poeta, antes que
como “pensador”, y a pesar de que desde cierto punto de vista esto no seria una
interpretaciéon erronea®’, en el caso especifico de Novalis —y en general del movimiento
romantico de Jena— la escision entre filosofia y poesia, entre “pensar y sentir”, viene a ser
interesantemente problematica®.

La escision entre estos dos planos de expresion humana ha sido interpretada por algunos

pensadores como una ‘“condena”. Antigua ésta como la Grecia clasica en la que Platon

*" La pertinencia de “separar” expresiones humanas que se manifiestan con caracteristicas diferentes para
ciertos fines no se pone en duda. Y asi, en el plano disciplinar, no se pretende decir que entre filosofia y
poesia exista una identidad absoluta.

% Pero, ademas, como ya se ha mencionado, es intencion de este trabajo retomar dicha problematicidad para
hacer una revaloracion de la poesia en el ambito del pensamiento.
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“destierra” a los poetas de su Republica®’, por encontrar peligroso su discurso mimético
(imitacidn, reflejo imperfecto) cuando la meta que se persigue —que persigue la filosofia— es
la de la verdad (o la del orden garantizado por la misma). A triple distancia del Ser, dice
Platon que se encuentran las artes miméticas como la poesia®’, y esto deja de alguna manera
una marca indeleble en una de las desdibujadas ideas colectivas que Occidente tiene sobre
el arte poético. Ese “decir peculiar”, estrato definido de lo que llamamos actividad literaria,
no deja de ser para muchos una “forma ingeniosa” de presentar imagenes y/o de exaltar la
peculiaridad musical del lenguaje hablado —y escrito— que se manifiesta en un idioma
especifico. A cierto nivel, la poesia se queda como una manifestacion cultural mas, cuya
aportacion se mueve en los limites del entretenimiento sensorial-intelectual o del
ornamento. No se trata por el momento de caer en definiciones, ni se trata de decir que
necesariamente esa perspectiva de la poesia sea erronea o carezca de valor. De hecho, para
un critico como Albert Bégin, ésta es una de las dos perspectivas que, complementandose
entre ellas, pueden abarcar todos los matices de la interpretacion de dicho fenémeno
artistico.

Dice Béguin:

Periédicamente se ve alternar dos actitudes en la historia, a partir de las cuales son posibles todos
los matices de interpretacion [de lo que es la poesia]. A veces, la poesia se considera como un
juego arbitrario y encantador, en el que el premio es afiadir a la vida vivida una vida imaginaria,
irreal, aérea; su prestigio se explica por el virtuosismo del inventor o por esa necesidad de evasion
que existe en todos nosotros. Otras veces, al contrario, se reconoce en la emocion poética el valor
de una comunicacion misteriosa establecida entre el hombre y algo que lo sobrepasa; la obra toma
entonces el sentido de una especie de revelacion. (Béguin , 1997:147)

Cuando la perspectiva se queda anclada Unicamente a esa primera “actitud”, la antigua
disputa se mantiene presente: irrealidad y evasion no son términos inmediatamente
compatibles con la figura del pensador filoséfico; habria un “cortocircuito” en la tradicion

de dos areas fundamentales de la disciplina filosofica: la ontologia y la epistemologia. La

primera que parte en busca del Ser, y en ese sentido, en busca de la verdad; la segunda que

* Trabajos muy interesantes al respecto son, por ejemplo, los de Maria Zambrano (Zambrano, Maria.
Filosofia y Poesia. México: FCE, 2006.) y Iris Murdoch (Murdoch, Irirs. El fuego y el sol. Por qué Platon
desterro6 a los artistas. México: FCE, 1982.)

30 “;En el nombre de Zeus!, exclamé, el acto mismo de imitar, ;no se refiere a algo distante en tres grados de
la verdad? ;No es esto?/ Si.” (Platon, Republica: 602c)
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parte en busca del conocimiento, y en ese sentido en busca de las razones de ser de lo que
es’.

Lo que se habra de ver es que la perspectiva de Novalis sobre la poesia tiene mas que
ver con esa “segunda actitud” de la que habla Bégin; pero no sélo eso, sino que atender a
ella tiene resultados complementarios: por un lado, comprender de manera mas completa,
mas “abierta” la obra de Novalis, por otro, preguntarnos si esa obra poética que habla de su
propia actividad no es 1til, a su vez, para configurar nuestra propia apreciacion del
fenomeno poético; y de ser asi, dilucidar de qué forma la poesia puede formar parte del
ambito del conocimiento.

Como quizds ya se haya observado, existe aqui una paradoja circular de tipo
hermenéutico: se estd apelando a una pre-configuracion de la idea de poesia (aportada a
grandes rasgos por Béguin), para interpretar la obra de Novalis; y al mismo tiempo, se
apelara la obra novalisiana para (re)configurar, en cierta medida, el horizonte interpretativo
que tenemos sobre el fendmeno poético. La cuestion con este tipo de paradojas es que no
siempre es facil mantener una argumentacion que demuestre inmediatamente su coherencia
logica, a partir de una causalidad lineal. Sin embargo, en este caso la paradoja es, en
realidad, afortunada ya que, no sélo refleja una estructura hermenéutica fundamental, sino
que ademas refiere directamente a uno de los elementos primordiales del pensamiento de
Novalis: la temporalidad no-lineal.

Puede aprovecharse este elemento ahora para saltar a la corriente del ouroboros
novalisiano, proyecto titanico, inacabado e inalcanzable (caracteristicas peculiarisimas del
més puro romanticismo>), en el que cada elemento se encuentra interconectado en la

busqueda de la unidad™.

3! Esta no s6lo es una vision simplista, sino quizas ya incluso un tanto anacrénica de las caracteristicas que
podrian definir, en términos extremadamente generales, a la actitud filoséfica; sin embargo, esta vision atn
juega un papel importante en la configuracion de sentido inmediata y general que se tiene sobre dicha
disciplina humanista, sobre todo, en lo que se refiere a un contraste aiin claramente operante entre filosofia y
poesia. No hay que olvidar tampoco que existe una filosofia de corte analitico que, muy a diferencia de la
llamada “continental”, apenas empezaria a ver al fendmeno literario desde una perspectiva diferente; si no es
que, por su misma estructura, no podra cambiar nunca radicalmente su perspectiva acera de la poesia.

La filosofia analitica es relevante en el tema de Novalis, pues dicha tendencia cumplié un papel muy
importante en la propuesta romantica, como elemento frente al cual se reacciona.

32 La incompletud vy lo inalcanzable, son dos nociones que empapan el pensamiento romantico relacionado
con la totalidad o el absoluto. Para muchos de estos artistas —Novalis inclusive— lo absoluto o incondicionado,
el ser de la tradicion metafisica, es un anhelo inalcanzable, inacabable (unendliche Streben), una tendencia,
una meta que mas que fin final es un motor que mantiene al espiritu en movimiento. Para los romanticos,
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La temporalidad no lineal de la cosmovisién de Novalis esta sustentada en un concepto
de especial importancia en la obra del poeta y que refleja una tematica comun para varios
de los representantes del romanticismo germanico: la Epoca de Oro. Esa figura simbdlica
representa un tiempo ideal, una epocalidad previa a las preguntas de los hombres que como

inseguridades historicas causan angustia:

Novalis se sitila histéricamente en una de esas épocas en que la inteligencia, inquieta por sus
propias conquistas, pero al mismo tiempo ansiosa por su impotencia y consciente de no
comprender, en sus operaciones mas soberanas, mas que una parte infima de lo real, se llena de
nostalgia. Inventa entonces la existencia, en alguna parte del pasado o bien en algin punto del
futuro, de una Edad de oro, una época en que los poderes de comprension de la criatura humana
eran o seran ilimitados. (Béguin, 1997:104)

La época historica a la que se esta refiriendo Béguin, es ese siglo XVIII europeo
ilustrado, en el que el pensamiento analitico y la propension empirista perfilaban al
pensamiento hacia una tendencia de corte racionalista, donde los limites del conocimiento
(o el lugar donde termina el conjunto concreto de las respuestas validas a las preguntas
fundamentales que el ser humano formula) parecian estar ahi donde acababa el
entendimiento y comenzaba el cambiante y poco “estandarizable” ambito del sentimiento.
Como desde épocas inmemoriales, en el llamado “siglo de las luces” se busca una
estabilidad individual y social, un orden de algun tipo, que garantice la existencia que el ser
humano parece tener, en cada momento, miedo de perder. Asi, la epistemologia no
separada de la ontologia se convierte en un hilo conductor de la actitud del hombre frente al
mundo, donde se olvidan modelos unitarios —especialmente los escolasticos—, ahora
calificados de dogmaticos, en aras de una busqueda de libertad prometida.

Es este momento de cambios paradigmaticos al que Novalis y los romanticos habran de
dirigir su critica. Una critica a la naciente modernidad de la que ellos también forman parte,
a la que incluso contribuyeron a configurar como una época de pérdida de fundamento. En

la medida en la que los romanticos combaten el sistema racionalista como un régimen

totalitario, estan contribuyendo a la caida de las “grandes verdades”, incluida aquella a la

como para algunos idealistas, el ser no se puede alcanzar, pero se puede rozar, en una interminable
aproximacion (unendliche Anndhrung) posibilitada por el arte.

3 El tema de la unidad, central para este trabajo, sera desarrollado posteriormente. Por lo pronto debe tenerse
en cuenta que la unidad a la que aspiran los romanticos contrasta directamente con aquella que busca la
Tlustracion. Los primeros entienden la unidad como una pluralidad, suma de individualidades heterogéneas
que se retinen armoénicamente; mientras que para los ilustrados la unidad era una especie de “reduccion” al
minimo comin denominador, principio o principios que lo explicaran todo.
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cual posteriormente habran de volcar su nostalgia: la teologica. Y asi por ejemplo, la
polémica sobre el nihilismo encabezada por Jacobi, segiin la recepcion que se habia hecho
de Fichte como un ateista, y el seguimiento teorico-literario que habia realizado el
romantico Jean Paul’*, son los antecedente més claros del nihilismo teolégico que habria de
llevar a sus maximas consecuencias el propio Nietzsche. Pero ese desesperanzador
nihilismo, ambivalente en las almas romanticas, tenia su antecedente tedrico en el camino
iniciado por la esperanza ilustrada.

Es claro que, aunque después interesantemente recuperada en la filosofia practica, la
religion sufre un tremendo golpe con la filosofia tedrica de Kant; como se decia
anteriormente, en su busqueda de una metafisica libre de dogmatismos, Kant desplaza la
pregunta por Dios y por la inmortalidad del alma al terreno de lo practico®’; y aunque esto
no tenia por qué ser necesariamente interpretado como algo negativo para la experiencia
espiritual, el hecho es que hubo un sentimiento de “ruptura”, de pérdida en una sociedad
marcada en diversas formas por la religiosidad. En otras palabras, la incognoscibilidad del
noumeno significo para algunos una escision de la unidad, aunque fuera como ideal, entre
el hombre y lo incondicionado. Esta ruptura es uno de los grandes marcadores de lo que
habra de llamarse modernidad. La secularizacion del fundamento tuvo, evidentemente y
como habré de verse, importantisimas consecuencias, con lo que se potencializé ademas las
diferencias entre dos perspectivas de mundo: una caracterizada por la Ilustracion y la otra
por el romanticismo, que a su vez representan las vocaciones arquetipicas del filosofo y el
poeta, imagenes que posteriormente nos servirdn para comprender la problematica de la
“condena a la poesia” y su revaloracion en el ambito del pensamiento.

Ahora bien, si seguimos una de las figuras mas poderosas de la tradicion cristiana sobre
la escision de la unidad, nos encontramos ante la caida, la expulsion o salida del Paraiso. La
unidad Dios (lo incondicionado) y hombre se quiebra en el momento en el que el hombre —
sea por desobediencia, sea por engafio, sea por soberbia— prueba el fruto prohibido. El fruto
es arrancado del arbol del conocimiento, del bien y del mal, y asi es como lo encontramos
representado en el Heinrich von Ofterdingen: “La alegria de vivir se levantaba ante él como

un arbol sonoro rebosante de dorados frutos. El mal estaba ausente de alli; el muchacho no

** Cfr. Portales, Gonzalo. “Literatura y nihilismo en la obra de Jean Paul.” (Véase bibliografia al final)
3 Cfr. Kant CRP BXXV-BXXXIV y “Dialéctica trascendental”, libro segundo, capitulo ITI. B596-B732.
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comprendia como alguna vez los deseos del hombre hubieran podido apartarse de este
arbol para buscar los peligrosos frutos del conocimiento [Frucht des Erkenntnisses], para
dirigirse al arbol de la Guerra.” (Novalis, 2008:184-185)

Novalis, al igual que muchos de sus contemporaneos, ve en el creciente alejamiento de
la espiritualidad de la sociedad de su tiempo, una analogia clara con ese primer pecado que
marca al hombre a un nivel ontoldgico. Para el poeta, el trato con la divinidad, con lo
sagrado, y, a fin de cuentas, con la unidad que también significa la naturaleza, se ve
afectado por un momento paradigmatico en el que “conocimiento” (Erkenntniss) supone
varias cosas. Por un lado, es el reconocimiento de la finitud, angustia ante la muerte, dolor
insoportable por la duda de la inmortalidad del alma®; por otro, es el racionalismo
instrumental, la racionalidad analitica que altivamente lo desmiembra todo en su afan por
declararse como el unico camino posible hacia la verdad’’. Es decir, por un lado el
conocimiento es saberse finito y enfrentarse a esta finitud sin la esperanza de la
inmortalidad del alma’®; y por otro lado es tratar de paliar la angustia que provoca este
saber por medio de esa disciplina racional de creciente poder (aquella anunciada por la
filosofia tedrica de Kant) que posteriormente habria de llamarse a si misma conocimiento,
desplazando del mismo ambito (de lo epistemoldgico) a todo lo demas.

Segun habla el poeta en su relato mitico del canto V de sus Himnos a la Noche, es la

angustia de la finitud lo que lleva al hombre a dudar de sus dioses; desprotegido,

36 «Solo un pensamiento, un pavoroso suefio// Turbaba los placeres de la fiesta,/ Llenaba el alma de profundo
espanto,/ Y el angustiado corazon humano/ Ya ni los dioses consolar podian./Por ocultos senderos se acercaba
El monstruo y ni ofrendas ni plegarias/ Aplacaban su furia;/ Era la muerte —angustia, duelo y lagrimas—/ Que
sorprendia a los felices hombres/ En medio del festin.//Separado ya de todo/ Lo que deleita al alma en esta
tierra,/ De los seres amados que atras quedan/ Y que anhelan en vano en largo duelo,/ El muerto no era sino
vaga sombra/ De un suefio, combatiente/ De imponente combate./ Y las olas del gozo se rompian/

Contra las rocas de un dolor sin fin.// Y los hombres quisieron/ -Noble sentido de almas valerosas—/
Embellecer el horrido fantasma:/ Un tierno adolescente/ Deja de extinguir su antorcha y se adormece;/ Dulce
es el fin como el tafier de un harpa;// En la fresca corriente del Leteo/ Se disipa el recuerdo./ Asi cantaban los
poetas: triste/ Necesidad dictaba sus palabras;/ Pero la noche eterna, indescifrada,/ Simbolo grave de
extranjera fuerza./ Guardaba su secreto.” (Novalis, 1995:49-51)

37 “El siglo que termina crey6 poder llamarse a si mismo con el bello nombre de edad de las ‘luces’
(Aufklirung): nunca tanto como en ese periodo brillante pudo el hombre llegar al fondo de la omnipotencia de
sus facultades conscientes. Y en Alemania, donde este movimiento no nacid espontaneamente, pronto se hizo
imperioso, mas ingenuamente seguro de si mismo que en cualquier otra parte. Al rechazar con desdén las
supervivencias de la poesia, de la intuicion, del mito, quedd el mas seco de todos los racionalismos: un
universo explicado en su mayor parte segun la ley de causa y efecto, y el resto explicable, sin ninguna duda,
en el futuro cercano.” (Bégin, 1997:104-105)

¥ Recuérdese que Kant habia rechazado la posibilidad de demostrar teéricamente la posibilidad de la
inmortalidad del alma, dejandola como parte de la filosofia practica.
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abandonado a un mundo que de repente se le aparece inhdspito y extrafio deja la inocencia
de su nifiez historica, renuncia a la fe y a la imaginacion, reniega del pensamiento mitico en

favor de la certera ciencia:

El mundo antiguo iba hacia su fin, se agostaba el ameno vergel de la joven estirpe y los hombres,
saliendo de la infancia, ansiaban un espacio despejado y mas libre. Los dioses desaparecieron con
su séquito —Quedo la naturaleza inerte y solitaria. El nimero arido y la estricta medida la ataron
con férreas cadenas. Igual que en polvo y viento se deshizo en oscuras palabras la inmensurable
exuberancia de la vida. Huyo la fe con sus conjuros, huyo su divina compafiera, la imaginacién
que todo lo transforma y todo lo hermana. Hostil y glacial un viento del norte sopl6é sobre la
campifia entumecida y, yerta, la patria maravillosa se desvanecio en el éter. (Novalis, 1995:51-53)

El “glacial y hostil viento del norte”, el “ntimero arido y la estricta medida” son las
figuras del racionalismo mas crudo, de aquel poder descubierto en si mismo por el hombre,
giro copernicano que rebasaba el ambito de lo epistemologico en el que los fendbmenos
coinciden con nuestras determinaciones, para confundirse con el ambito de lo ontoldgico en
el que el ser de la naturaleza responde a la subjetividad.

El llamado ilustrado a dejar la minoria de edad® deriva en la angustia del nifio que
pierde la seguridad que le proporcionaban los padres; momento, quizas, de la individuacion
en la que el nifio se da cuenta de que su ser no es el mismo que el de la madre y su

. . 40 . ., e~ .
existencia, por tanto, se ve amenazada™. Arrojado a la desproteccion, el nifilo mira con
recelo a los padres, el hombre ve con desconfianza a los dioses y crece la duda, antagonista

de la fe, mas esta tltima no desaparece, se retira con los dioses y la imaginacion, en lugares

. 41
oscuros (la noche de los Himnos) se refugia™ .

** La “Unmiindigket” de la Was ist Aufkldrung? kantiana.

#0 «Richter [Horst Eberhar Richter. Der Gotteskomplex. Reinbek, 1979] compara la conciencia y la actitud del
europeo actual con la actitud adoptada por los nifios pequefios cuando han alcanzado un relativo grado de
destreza intelectual y comienzan a desconfiar de sus padres. Se trata de un estado de infelicidad porque, de
hecho, los nifios siguen dependiendo de las atenciones y cuidados de los adultos y como se dan cuanta de ello
tienen que esforzarse intelectualmente por encima de sus capacidades. Esto significa que intentan controlar lo
que les causa temor por medio de una vigilancia extrema, a fin de convertir las intranquilizadoras
incertidumbres del mundo objetivo en experiencias seguras y controladas.

[...] Richter ve en esta fase del desarrollo el motor de la actitud racionalista en relacion con el mundo reificado
o0, dicho de otra manera, el origen del deseo por alcanzar un poder técnico e intelectual a escala mundial: y le
parece importante ver que el desarrollo se basa en la angustia, el temor, es decir, en un estado en el que nos
sabemos dependientes de lo desconocido.

[...] En definitiva, la angustia actia como motor de la racionalizacion, entendiendo ésta como voluntad de
poder, es decir, como voluntad de superioridad y de dominacion por medio de leyes de la amenaza que
suponen los semejantes y el mundo exterior.” (Frank, 1994:52-53)

*! Las implicaciones de este “desplazamiento” seran tratadas més a fondo en el siguiente capitulo. Por lo
pronto téngase en cuenta que justamente este fotalitarismo del sujeto es en gran medida lo que esta
provocando la critica romantica a la modernidad.
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Asi pues, la caida significa separarse de la proteccion del padre; la salida del Paraiso es
la salida de la patria, el comienzo de un viaje del que pronto surgird la pregunta de si no era
inevitable. Es quizés este el viaje que realiza el personaje principal de esa obra clave de
Novalis: “Enrique se separaba con tristeza de su padre y de su ciudad natal. Ahora es
cuando sabia lo que era separarse de lo que uno ama.” (Novalis, 2008:99) En el Heinrich
von Ofterdingen la salida de la patria responde a una vocacion, el llamado que Heinrich
recibe en suefos es el llamado de la poesia, y éste no difiere en realidad del llamado a la
razon, a la “mayoria de edad”, de los ilustrados: la separaciéon de la unidad es
histéricamente inevitable, porque sélo entonces se cae en la cuenta “de lo que es separarse
de lo que uno ama”.

El transito del Medioevo a la Modernidad tuvo que ver con este cambio de paradigmas
que reactivaban preguntas ancestrales. Mientras el medieval europeo no dudaba de su
calidad de hijo de Dios, podia confiar en la providencia y la predestinacion para vencer la
incertidumbre que significa todo manana. Pero en cuanto se ponen en duda desde el
pensamiento esas canonicas certezas, la angustia pide a gritos que se reconfiguren las
respuestas®. Asi, el hombre se ve impulsado (expulsado) a comenzar un recorrido que,
segin nuestro pensador aleman, suele encaminarse por una de dos vias, como lo hace

expresar a su personaje del Ofterdingen:

No sé, pero me parece como si hubiera dos caminos para llegar a la ciencia de la historia humana:
uno, penoso, interminable y lleno de rodeos, el camino de la experiencia, y otro, que es casi un
salto, el camino de la contemplacion interior. El que recorre el primero tiene que ir encontrando
las cosas unas dentro de las otras en un céalculo largo y aburrido; el que recorre el segundo, en
cambio, tiene una vision directa de la naturaleza de todos los acontecimientos y de todas las
realidades, es capaz de observar en sus vivas y multiples relaciones y de compararlas con los
demas objetos como si fueran figuras pintadas en un cuadro. (Novalis, 2008:103-104)

Es decir, la caida, la inminente salida del Paraiso puede ser una expulsion: salida al
exterior, donde el mundo con sus realidades se manifiesta en lo empirico; o puede ser
también un impulso, cambio, movimiento, dinamismo, vocacion cuya direccidn no sea

hacia fuera, sino hacia dentro.

2 Es también el tema de la muerte de Dios, ese que seria después magistralmente trabajado por Nietzsche. Lo
que preocupaba a los romanticos de esa pérdida de espiritualidad era precisamente el retorno de la angustia.
Por eso ellos, a pesar de contribuir a Su muerte al criticar los grandes sistemas, no pueden aceptar la muerte
de Dios en el espacio de lo espiritual.
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El viaje de la experiencia es el del entendimiento, el que encuentra el limite del
conocimiento y de la verdad en la experiencia posible, y que constantemente se constrifie al
ambito de lo meramente empirico. Ahi, la angustia ante la finitud intenta resolverse con el
calculo y el control de variables que supongan la predictibilidad necesaria para vencer al
monstruo de la incertidumbre®’. Esta via es la que probablemente se perfilara después hacia
un objetivismo cientificista, culto al método y reproducibilidad del experimento como
prueba de validez. Las implicaciones negativas de este camino no son s6lo los “rodeos” o
el “aburrimiento”, sino la nueva violencia engendrada por un mecanismo de poder que
subyuga las expresiones que no se adhieren a su forma y que, en su necesidad de control,
trata al no-Yo como amenaza y lo convierte en posesion o mercancia®®, con la esperanza de
tener asi algin poder sobre su finitud. El empirismo exagerado y el racionalismo
intransigente arremeten contra todo lo que escapa a su horizonte de accion; en una sutil
violencia ontoldgica, jerarquizan con sus parametros de verdad y relegan cuestiones como
el sentimiento y la interioridad a escalones secundarios. Con esto, una parte importantisima
del ser humano se confina al olvido, se le aisla, por lo menos, del &mbito del pensar.

La otra via es la de la interioridad, y como se ve es €sta la via privilegiada para Novalis.

El fragmento 17 de la obra Polen (Bliitenstaub) presenta esta idea con magnifica fuerza:

Soflamos con viajes por el universo - ;No esta acaso el universo en nosotros? No conocemos las
profundidades de nuestro espiritu —Hacia el interior conduce el camino misterioso. En nosotros o
en ninguna parte se encuentra la eternidad con sus mundos —el pasado y el futuro. El mundo
exterior es el mundo de sombras —proyectadas en el reino de la luz. Nuestro interior nos parece
ahora ciertamente oscuro, solitario y sin forma —Y, sin embargo, qué distinto nos parecera —
cuando haya pasado este eclipse y se haya retirado el cuerpo que produce la sombra —Gozaremos
mas que nunca, pues nuestro espiritu ha vivido en la privacion. (Novalis, 2007:201-202)

El moderno idealismo aleman (como corriente en la historia de la filosofia) nacido del
hito de la filosofia kantiana y el posterior desarrollo por parte de Fichte, tocaba las fibras

mas intimas de los jovenes de Jena, quienes veian en el mismo la posibilidad de

reunificacion con la unidad perdida. Pues, a pesar de que tanto el kantismo como ciertos

# “Porque si no fuéramos capaces de deducir de nuestras experiencias lo que nos puede ocurrir dentro de una
hora o un dia, no podriamos pasar ni un minuto de nuestra vida sin sentir temor...” (Frank, 1994:53)

* La violencia hacia el no-Yo pronto se manifiesta como un utilitarismo mercantil de la naturaleza, que los
pensadores de la Naturphilosophie denuncian y condenan. Asi leemos en el fragmento 14 de Polen: “La
naturaleza es enemiga de las posesiones eternas. Siguiendo leyes inalterables destruye todo signo de
propiedad, borra todo indicio de formacion. La tierra pertenece a todas las razas —cada uno tiene derecho a
todo.” (Novalis, 2007:201)
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aspectos de la filosofia de Fichte contribuyeron a una relacion con el mundo que los
romanticos rechazaban (la ilustracion kantiana, claro estd, y la relacion problematica del
Yo y el No-yo fichteano, que pudo haber derivado en una violencia hacia la Naturaleza, por
ejemplo); a pesar de esto, el idealismo habia dado las bases teodricas para que los jovenes
romanticos confiaran en que las condiciones de posibilidad de lo que es pudieran ser
halladas en “uno mismo™*’.

Que la de la interioridad sea la via privilegiada se explica porque, como ya se
mencionaba, los jovenes romanticos veian en la actitud racionalista analitica (el comer del
fruto del conocimiento) una de las principales causas de la pérdida de la unidad*®, pues
habia significado el comienzo de una negacién de la religiosidad (y de la espiritualidad y el
sentimiento) a favor de una fe absoluta en la subjetividad y més exactamente en esa forma
del pensar identificada con las ciencias. Pero eso no queria decir que lo perdido fuese
irrecuperable; puesto que no habia sido destruido, sino que se habia refugiado en la
interioridad. Para terminar con los tiempos de penuria —en los que la ceguera no la causa la

noche, sino la excesiva luz de la Ilustraciéon que quema las corneas—, es necesario regresar

al hogar. Asi estd expresado en los Himnos a la Noche:

Loada seas, noche eterna,

Loado seas, suefio eterno.

Nos abraso el calor del dia,

Nos marchito la larga cuita.

Ya el deseo de extrafias tierras

Se ha desprendido de nosotros:

Volvamos al padre, al hogar. [Zum Vater wollen wir nach Haus.] (Novalis, 1995:67)

Y en otra estrofa:

Trémulos de angustia y anhelo
Vemos los tiempos del pasado
Ocultarse en la noche oscura;
La sed ardiente no se aplaca
En esta vida temporal;

* La diferencia radical entre la interpretacién ilustrada y la romantica de este “conocimiento subjetivo™ la
encontramos en el hecho de que para la Ilustracion ese conocimiento era posible porque las condiciones de
posibilidad estaban de alguna manera “puestas” por la racionalidad en la forma de principios; mientras que la
perspectiva romantica consideraba que las condiciones de posibilidad eran “compartidas” por el individuo,
puesto que en algiin momento le habian sido dadas o donadas, como a todo lo demas existente.

%« _es oportuno recordar que en la segunda mitad del siglo XVIII aumentan las voces que acusan a la
concepcion analitica de la razon de ser la causa de procesos destructivos.” (Innerarity,1993: 38)
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Para ver el tiempo divino
Regresemos a nuestro hogar. (Novalis, 1995:71)

Si alguna vez el hombre estuvo en contacto con la divinidad, si alguna vez fue parte de
la unidad, entonces debe poder encontrar en si mismo los antiguos signos de ésta*’. La
pregunta se vuelve ahora ;coOmo encontrar el camino hacia el abismo de la interioridad?
Para Novalis existen varias respuestas. Una de ellas es definitivamente la actitud filosoéfica,
pues para Friedrich von Hardenberg, esta expresion del espiritu humano no era otra cosa
que esa busqueda fundamental: “La filosofia es en realidad nostalgia —afan de encontrarse
en todas partes como en casa.” (Novalis, 1996:38)

La relacion de Novalis con la filosofia es un tanto ambigua, pues en sus escritos a
menudo difiere lo que entiende por la misma; sin embargo, en términos generales la
considera como la “tarea del saber™*, la ciencia que posibilita todas las ciencias. Cuando
piensa en la filosofia en términos de fisica y matematicas, reconoce sus logros pero es ahi
también donde critica sus excesos’’; cuando piensa en el criticismo y en el idealismo ve la
posibilidad de un acceso a la interioridad donde se encuentran las claves de la patria
perdida®.

Las ciencias naturales también son una posibilidad de acercamiento al todo de la
Naturaleza (otro nombre para el Paraiso perdido); a pesar del corte analitico que podian
tener, Novalis jamas negé la capacidad “mostradora” de las ciencias y la técnica, siempre
que ¢éstas respondieran a un impulso amoroso —del hijo que vuelve al seno materno—y no a
la avaricia, al interés econdmico de uso y abuso y voluntad de control. Esto toma forma en
una de las metaforas més “materiales” de Hardenberg, la que tiene que ver con una de sus
propias actividades individuales: la mineria. Para Novalis, la mineria era un auténtico
descenso hacia el interior y el minero un héroe anénimo que renunciaba a las comodidades
y seduccion de los vienes materiales y encontraba la plenitud de su ser en el contacto con

las rocas, con la més primitiva naturaleza®'.

47« las floraciones de la vida inconsciente son advertencias que nos recuerdan nuestros origenes; y
sumergirse en estas fuentes vivas es la via para nuestra regeneracion final.” (Bégin, 1997:66)

* Cfr. Novalis, 1996: 46.

* Cfr. Novalis, 1996:74.

%0 Cfr. Novalis, 1996:69 y 346.

3! «E] oficio de minero tiene que ser forzosamente un oficio bendecido por Dios: no hay ningin arte como la
mineria que dé mayor felicidad y nobleza a los que la practican, que despierte en ellos una fe tan grande en la
sabiduria y la providencia divinas no que mantenga de un modo mas puro la inocencia y la sencillez de
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Pero hay otra senda que para Novalis tiene especial importancia, una que de alguna
manera contiene a todas las demas, pues se nutre de ellas; una en cierta medida
privilegiada, pues se dirige directamente hacia el interior sin el peligroso obstaculo del
altivo entendimiento, que a menudo olvida que el hombre no es una reduccion de
intelectualidad. Como ya seguramente se habré adivinado, esa senda del misterioso camino
es la de la poesia.

“En la poesia todo es interior”, dice en el Ofterdingen. El llamado viene desde dentro: el
suefio de la flor azul (metafora por antonomasia de la poesia romantica) es una
interpelacion que surge desde las profundidades oniricas, &mbito que precisamente habia
sido catalogado como lo engafioso, gatillo de la actitud escéptica; pero que para los
romanticos valia la pena reactivar en su perspectiva calderoniana. El inconsciente, parte
intimisima del hombre y que se comunica en los suefios, ya es para los romanticos un
ambito digno de explorar. Faltara todavia algun tiempo para la corriente psicoanalitica,
pero los poetas de este periodo ya se preguntan si ese inconsciente no “esconde” parte de
nuestra naturaleza primitiva (o primigenia), mas exactamente, nuestro ser previo a la caida.

Esa interioridad volvia a contraponerse al empirismo puro que ocupaba las cabezas de
algunos filosofos; significaba, como es evidente, un &mbito que escapaba a los métodos de
observacion y en cierta medida a los mecanismos de control que el sistema cientifico

deseaba llevar a la perfeccion en su carrera por el conocimiento (en su desesperado intento

corazon. El minero nace pobre y muere pobre. So6lo aspira a una cosa: saber donde se encuentra el imperio del
metal y sacarlo a la luz del dia. Con ello se contenta: el brillo cegador de los metales no puede nada contra la
pureza de su corazon. El fuego de su peligrosa locura no es capaz de inflamar su espiritu: la felicidad del
minero esta en la contemplacion de sus extranas formaciones, lo peregrino y singular de su origen y su
morada, no en esta posesion material que promete a los hombres toda clase de dichas. Una vez convertido en
mercancia, el metal deja de ofrecer encanto alguno para el minero. [...] Su trabajo solitario le separa durante
una gran parte de su vida de la luz del dia y del trato con los hombres. Por esto no se acostumbra a las cosas
maravillosas y profundas que existen en la superficie de la tierra ni llega a adquirir nunca este embotamiento
y esta indiferencia frente a ellas que tienen muchos de los que no practican este oficio, por esto también
conserva un alma de nifio, que le hace verlo todo en su espiritu original y en su multiple y virginal encanto. La
Naturaleza no quiere ser propiedad exclusiva de uno solo. Como propiedad se convierte en un veneno mortal
que ahuyenta la paz y atrae un irreprimible deseo de poseerlo todo, que va acompaiiado de inquietudes y
preocupaciones sin cuento y pasiones e instintos salvajes. Por esto, secretamente, la Naturaleza va socavando
el suelo sobre el que el propietario asienta sus pies, y no tarda en sepultarle en el abismo que ella misma ha
abierto; de este modo las cosas pasan de una mano a otra, y asi van satisfaciendo su natural tendencia a
pertenecer a todos los hombres.

En cambio, ved con qué paz y sosiego trabaja el minero en su desierto subterraneo: pobre, contento
con lo que tiene, alejado del tumulto y la agitacion del dia, en él alienta s6lo el ansia de saber y el amor a la
paz y la concordia. En su soledad se recrea pensando en sus compafieros y en su familia, y siente siempre viva
la hermandad y la solidaridad entre los hombres.” (Novalis, 2008:150-15)

47



por neutralizar la angustia). A tal grado quedaba una indeterminacion, que el propio Freud
llamaria después una herida narcisista de la humanidad a ese “descubrimiento” del
inconsciente®. Pero para Novalis el inconsciente, mas que ser una falla, un defecto en el
sistema que deberia ser completo y unitario, era un lugar abierto a la comunicacion
misteriosa, que acontecia en el espacio de lo onirico, al resguardo —por su propia
caracteristica de indeterminacion— del determinismo calculante que comenzaba a borrar las
huellas de lo sagrado.

En este sentido, que los suefios fueran, por ejemplo, una via directa de comunicacion
con la divinidad, no era facil de mantener, en cambio, lo que propone Novalis es que son
una via indirecta de comunicacion, sobre todo en el sentido de que nos mantienen en
contacto con partes de nuestro ser, que articulaciones de poder —como el caso de una
epistemologia racionalista univoca— han desplazado por considerarlas “inutiles”. Esto
queda bien asentado en el didlogo que Heinrich tiene con su padre, hombre desencantado
que puede estar representando la seca actitud de algunos de los intelectuales de la época de

Novalis:

[Dice el padre] <<Los suefios no son mas que sueflos, piensen lo que quieran los sabios sobre ello;
y lo que t debes hacer es dejarte de tonterias y no pensar esas cosas: son inutilidades que sélo
pueden hacerte dafio. Se acabaron aquellos tiempos en que en los suefios se mezclaban apariciones
divinas; y hoy no podemos comprender, ni llegaremos a comprenderlo nunca, qué debieron de
sentir aquellos hombres escogidos de los que nos habla la Biblia. En aquel tiempo todo debié de
ser de otra manera, tanto los suefios como las demas cosas de los hombres.

En los tiempos en los que ahora vivimos ya no existe contacto directo entre los humanos y el
cielo.>>

<<Pero, padre, ;por qué sois tan contrario de los suefios? Sean ellos lo que fueren, no hay duda
de que sus extrafias transformaciones y su naturaleza fragil y liviana tienen que darnos que pensar.
(No es cierto que todo suefio, atin el mas confuso, es una vision extraordinaria que, incluso sin
pensar que nos lo haya podido mandar Dios, podemos verla como un gran desgarrén que se abre
en el misterioso vuelo que, con mil pliegues, cae en nuestro interior? [...] A mi el suefio se me
antoja como algo que nos defiende de la monotonia y de la rutina de la vida; una libre expansion
de la fantasia encadenada, que se divierte barajando las imagenes de la vida ordinaria e
interrumpiendo la continua serenidad del hombre adulto con un divertido juego de nifios. Seguro
que sin sueflos envejeceriamos antes. Por eso, aunque no lo veamos como algo que nos llega
directamente del cielo, podemos ver al suefio como un don divino, como un amable compaifiero en
nuestra peregrinacion hacia la Santa Sepultura. (Novalis, 2008:91-92)

El espacio de los suefios es un “desgarron” en el velo de los misterios de la interioridad,

misma que resguarda algunas claves del mundo que se han salvaguardado en la “oscuridad”

32 Cfr. Freud, Sigmund. Una dificultad del psicoandlisis.
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del corazén de la luminosidad violentadora de la racionalidad calculadora (serenidad del
hombre adulto)’. Asi, los suefios nos evocan esa parte infantil que la Aufklirung se ha
empefado en dejar atras en su ideal evolutivo, y es precisamente esa recuperacion de lo
perdido (la inocencia previa al pecado) lo que a Novalis interesa del misterioso lenguaje de
los suefios.

Es claro que el registro del lenguaje onirico difiere del propio del lenguaje de la logica
analitica. Mientras que el segundo busca un concepto univoco que aspira a disolver el caos
de las diferencias de interpretacion, el segundo abre un amplio campo de significaciones
posibles. Esto quiere decir, en realidad, que ambos registros buscan una misma cosa: la
comprension, y en este sentido, la unidad™*; pero, mientras que uno busca la unidad en la
negacion de la pluralidad, la otra perspectiva cree que es en la pluralidad donde puede
hallarse la totalidad. Es justamente este registro del lenguaje el que la poesia comparte con
los suefios y es en su modo de operar no-cerrado en el que los tedricos del romanticismo
perciben una esperanza.

Hay una especie de hermenéutica® implicita en la manera en que los poetas del
romanticismo temprano aprecian el mundo. La idea de que nos movemos en un mundo de

claves y simbolos que constantemente interpretamos, y que dicha interpretacion es nuestra

>3 El tema de la interioridad que escapa a los modelos de racionalidad que con la modernidad ganan una
fuerza desmesurada, y que al escaparse salvaguarda elementos esenciales de la vida humana, es después
retomado por Heidegger quien lo expresa de esta manera: “Casi al mismo tiempo que Descartes, Pascal
descubre frente a la 16gica de la razon calculante, la l6gica del corazén. Lo interno y lo invisible del ambito
del corazon no es s6lo mas interno que lo interno de la representacion calculadora, y por ello mas invisible,
sino que al mismo tiempo alcanza mas lejos que el ambito de los objetos inicamente producibles. Es sélo en
la mas profunda interioridad invisible del corazén donde el hombre se siente inclinado a amar a los
antepasados, los muertos, la infancia, los que atin estan por venir.” (Heidegger, 2001:227)

>* Son multiples las maneras en las que la comprension y la unidad estan relacionadas. Para poner sélo un
ejemplo y tratandose del lenguaje y la comunicacion; es comuin considerar que en la medida en que los seres
humanos se comprenden entre ellos, se posibilita una unidad social. Este ejemplo un tanto burdo viene al
caso, porque una de las principales inquietudes de la clase intelectual europea del siglo XVIII era la de poder
conservar una unidad social, junto al reto de ejercer su libertad individual. El rechazo de la monarquia
significaba tiempos nuevos para la dignidad del individuo, pero la Revolucion francesa ya habia también
demostrado el peligro de no tener ningun tipo de unidad que sobrepasara el “capricho” individual. En
términos hermenéuticos, la predisposicion por comprender al otro significa una actitud de apertura al didlogo,
en el que las partes comparten su logos y, en cierta medida, su ser. Esta “dignidad ontolégica” que subyace a
la apertura al didlogo y la predisposicion para la comprension, ya habia sido vista de alguna manera por los
romanticos, y asi Novalis entiende que el intercambio (en busca de la unidad) entre hombres, y entre hombres
y divinidad, y hombres y naturaleza no puede estar limitado a un tnico lenguaje, cuyo ideal ademas sea el de
estar cerrado.

%> Sobre la hermenéutica romantica se pueden revisar, por ejemplo, los trabajos de Jean Grondin, Introduccion
a la hermenéutica filosofica. Barcelona: Herder, 2002. y Mauricio Ferraris, Historia de la hermenéutica.
México: SigloXXI, 2005. Que contienen capitulos especificos al respecto.
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relacion con todo (y con el Todo), rondaba las cabezas misticas de quienes, en el
desencanto y la desesperanza provocados, no querian aceptar la ruptura con lo
incondicionado. “Buscamos por todas partes lo incondicionado y encontramos siempre s6lo
cosas”, dice Novalis en su famoso fragmento primero de Polen y con esto retrata esa
necesidad del hombre reflexivo (y en cierta medida de todo hombre que se sabe mortal)™
de preguntarse por eso que es “por si”’; a la vez que so6lo accede a lo que es “por algo més”.
Como pensadores antes que ¢l y después de ¢€l, Novalis se preguntard si realmente es
imposible acceder a lo incondicionado, o si es mas bien la via de acceso la que no esta
funcionando, y de alguna manera es aqui donde se activa la cuestion lingiiistica que supone
ese caracter hermenéutico del que hablaba.

Al comienzo de la obra Los discipulos en Sais, encontramos lo siguiente:

Los hombres marchan por distintos caminos; quien los siga y compare, vera surgir extrafias
figuras; figuras que parecen pertenecer a aquella escritura dificil y caprichosa que se encuentra en
todas partes: sobre las alas, sobre la céscara de los huevos, en las nubes, en la nieve, en los
cristales, en la configuracion de las rocas, sobre el agua congelada, dentro y fuera de las montaiias,
de las plantas, de los animales, de los hombres, en los resplandores del cielo, sobre los discos de
vidrio y resina, cuando se frotan y se palpan; en las limaduras que se adhieren al imédn y en las
extrafias conjeturas del azar... Se presiente la clave y la gramatica de esa escritura singular; pero
dicho presentimiento no quiere concretarse en un término, ni adaptarse a una forma definida; y
parece no acceder a convertirse en la clave suprema. Diriase que algun alcahest se ha extendido
sobre los sentidos de los hombres cuyos anhelos y penas aparentan, s6lo por momentos, fijarse de
modo preciso. Asi nacen sus presentimientos; mas, a poco, todo revolotea ante sus 0jos, como en
lo pasado. (Novalis, 1988: 27-28)

Como ya se ha venido observando, los romanticos dudan que una via racionalista, donde
se acallan las voces de todo lo que es catalogado como “irracional” (suefios, sentimientos,
fantasia), sea suficiente para calmar la angustia individual y dar las respuestas en los
diferentes planos donde se manifiesta dicha angustia: el social, el politico, el espiritual, el
cognitivo. Las claves se presienten en el mundo, pero no se dejan “adaptar a una forma

definida” ni “convertirse en una clave suprema”. Y parecia precisamente esa la intencion

del entendimiento al ordenarlo todo en conceptos, al intentar comprender la multiplicidad

%6 Como ya se ha visto igualmente con Novalis (Canto V de los Himnos a la noche), la conciencia de finitud
despierta en el hombre una angustia existencial —la de la inseguridad ante la muerte— que deriva en una
btsqueda, en una dialéctica de pregunta y respuesta de la que filosofia, religion (o espiritualidad), ciencia y
poesia, son a menudo representaciones.
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en una unidad limitada del pensamiento’’. La unidad, ya se dijo, existio “antes” —en la
Epoca de Oro— y una vez perdida, ha de buscarse en el interior, que es hacia donde
“conduce”, hacia donde nos /lama el camino misterioso. El lenguaje para acceder a la
interioridad no es el del concepto, que practicamente la niega, sino el de la poesia, que une
lo interior con lo exterior: “La poesia es la representacion del animo —del mundo interior
en su conjunto. Su medio, las palabras, ya indica esto, porque son la manifestacion externa
del reino de las fuerzas interiores.” [1367 (V)] (Novalis, 1996:332)

La maravilla que los romanticos (e idealistas como Schelling) hallaban en el lenguaje
poético se explica por varios factores, entre ellos los estudios estéticos de Kant y Schiller
que aseveran que lo bello se da sin concepto™; pero otro de los factores fundamentales
tiene que ver con lo abierto del canto poético. Recuérdese que lo que se busca es la unidad
perdida, y que (cierto) lenguaje filoséfico decepciona porque “deja fuera” cosas, de modo
que esa unidad pretendida no es una totalidad; el lenguaje poético, en cambio, expresa
cosas que parecerian imposibles de ser expresadas, pues son amplias y moviles, no cerradas
y estaticas. Asi leemos en el fragmento 70 de Polen: “Nuestro lenguaje es —0 mecanico —
atomizado —o dindmico. El verdadero lenguaje poético debe ser, sin embargo,
organicamente vivo. Cudntas veces no sentimos la escasez de palabras —cuando queremos
expresar certeramente varias ideas de una sola vez.” (Novalis, 2007:211)

Lo organico del lenguaje poético abunda en lo dindmico del mismo, el juego que opera
en ¢l (Juego de la fantasia, juego de figuras y tropos, juego de metaforas) pone de
manifiesto la esencia misma, segun Novalis, del lenguaje: el juego de ¢l consigo mismo,
que a su vez refleja el nticleo de la unidad del mundo, es decir, el juego de relaciones de las
cosas que resultan en la unidad de la naturaleza. Aqui vale la pena revisar el llamado

Monologo del poeta:

> “Desde la pura elementalidad del entendimiento, el edificio de la racionalidad aparece como una
constriccion que no satisface la necesidad de unidad, ya que la unidad proporcionada por una civilizacion
unilateral estd conseguida al precio de la escision.” (Innerarity, 1993:47)

*¥ La complejidad de sendos analisis no es para este trabajo; sin embargo, debe tenerse presente la herencia de
ambos autores en el pensamiento de Novalis. Pues, por ejemplo, los desarrollos de Schiller en sus escritos
sobre estética muestran la relacion directa que para la escuela romantica tendra el arte con la libertad, y en qué
medida la expresion estética puede mostrar la naturaleza de ésta mejor que el entendimiento (lo conceptual).
Revisese por ejemplo: Schiller, Friedrich. “Calias” y “Cartas sobre la educacion estética del hombre”. En
Escritos sobre estética. (La ficha completa puede ser consultada en la bibliografia).
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Es una cosa ciertamente extrafa el hablar y el escribir; el verdadero didlogo es un mero juego de
palabras. Es de admirar el ridiculo error de que la gente crea que habla para decir las cosas.
Precisamente lo propio del lenguaje, que s6lo se preocupa de si mismo, no lo sabe nadie. Por eso
es un misterio tan maravilloso y fecundo que cuando uno habla s6lo por hablar, justamente
entonces, exprese las verdades mas espléndidas y originales [...] Si se pudiera hacer comprender a
la gente que el lenguaje es como las formulas matematicas —constituyen un mundo en si— sélo
juegan consigo mismas, no expresan otra cosa que su maravillosa naturaleza, y precisamente por
€so son tan expresivas —y por eso se refleja en ellas el singular juego de relaciones de las cosas.
Sélo por su libertad son miembros de la naturaleza y solo en sus movimientos libres se manifiesta
el alma del mundo y las convierte en una delicada medida y compendio de las cosas. Lo mismo
sucede con el lenguaje —quien posea un fino sentido de su digitacion, su compas, su espiritu
musical, quien perciba el delicado efecto de su naturaleza interior, y mueva segin éstos su lengua
0 su mano, llegara a ser un profeta; por el contrario, quien lo sepa, pero no tenga oido ni sentido
suficiente, escribird verdades como ésta, pero el lenguaje mismo lo engafiara y los hombres se
burlaran de él como los troyanos hicieron con Casandra. (Novalis, 2007:269)

La autonomia del lenguaje frente al hombre después trabajada por filosofos como
Heidegger o Gadamer, ya era presentada por el joven romantico de Jena, y consideraba que
dicha autonomia era el reflejo méas cercano al hombre de lo incondicionado de la
naturaleza, y que en su configuracion poética no determinada por un entendimiento
limitado finito (humano) era, asimismo, imagen de las infinitas interrelaciones
comunicativas de las cosas entre si. El lenguaje, para ponerlo en términos mas actuales, no
es un instrumento al servicio del ser humano, no es una herramienta mas a su disposicion:

. . . 59 T
cuando éste cree estar haciendo uso de él, se le escapa™ . En palabras de la hermenéutica
contemporanea: somos nosotros los que nos encontramos en el lenguaje, en la misma forma
en la que nos encontramos en el mundo®. Asi, la ilusién de control sobre el mundo es la
misma ilusion de control sobre el lenguaje; lenguaje y mundo no responden a las reglas que
le intenta imponer la subjetividad, juegan su propio juego. El ser humano es participe de
ese juego, pero sOlo puede acceder a su esencia quien posea un “fino sentido de su
digitacion, su compas, su espiritu musical”, es decir, quien esté a la escucha del lenguaje;
solo a éste le es revelado sin engafio su misterio y puede transmitirlo a sus semejantes,
convirtiéndose en profeta. Ese que estd a la escucha del lenguaje, quien no pretende

poseerlo, es el poeta.

> Tema que encontramos después trabajado ampliamente por Gadamer: “El lenguaje no depende del que lo
usa. La expresion <<uso lingiiistico>> dice también, en realidad, que el lenguaje se resiste al abuso. Es el
lenguaje mismo el que prescribe lo que es el uso lingiiistico. No se trata de ninguna mitilogizacion del
lenguaje, sino que el fendmeno expresa una exigencia del lenguaje no reducible a la opinidn subjetiva e
individual. Nosotros, ninguno en particular y todos en general, hablamos en el lenguaje, tal es el modo de ser
del <<lenguaje>>.” (Gadamer, 2002: 193)

80 Cfr. Gadamer, 2001:531 y Heidegger, 1992:132-133.
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Novalis parece debatirse entre una concepcion de la poesia como arte riguroso, una
tecne consciente y trabajada®', y la antigua idea del arte como “inspiracion divina”. En
realidad lo que hace, quizas, es tratar de mostrar el caracter mediatico que tiene la poesia:
no es el soberbio racionalismo del “Gotteskomplex” que aparta al hombre del Paraiso, ni es
lo total incognoscible trascendente que promueve una inaccion (falta de libertad) e
igualmente nos deja abandonados. La poesia es creacion humana, a la vez que es creacion
divina, porque en realidad es comunicacion, comunion, unidad®.

Si encontramos ese fuerte componente religioso en Hardenberg, no solo se debe a su
conviccion cristiana, de la que algunos de sus contemporaneos incluso llegaron a burlarse y
a encontrarla reaccionaria en un momento de ansias de revolucion® , se debe asimismo, 0
mas bien en esencia, al deseo de la religio, de religare, volver a ligar, re-unir lo escindido.
Y no solo son los hombres y los dioses, o los hombres y lo sagrado, lo que se encuentra
escindido; también son los hombres y una naturaleza que les parece extrafia y amenazadora
y a la que se quiere dominar, y son los hombres entre si, que se separan como sociedad y no
encuentran la manera de ejercer su libertad sin violentar el ser del otro; y por ultimo es el
hombre consigo mismo, que se ha dividido en alma y cuerpo, en pensamiento y
sentimiento, que ha perdido lo que le es mas propio, segun Schiller: el juego, y se ha
convertido en un “instrumento” que sélo atiende a las necesidades materiales. Y si hay
algo que a los ojos de Novalis puede salvar eso que se convirtié en un abismo, es el amor.

“Qué es la religion sino una comprension sin limites, una union eterna de corazones
que se aman?”, dice Heinrich a la Mathilde reencontrada tras la muerte. La religion es
precisamente amor, independientemente de sus manifestaciones™, y es el amor lo que para
Friedrich von Hardenberg vence incluso las barreras de la finitud (su caso con Sophie, a
quien encuentra, como Heinrich a Matilde, en el ideal), es decir, vence las barreras de lo

que fisicamente esta separado, pero que metafisicamente permanece unido.

6! «_La poesia —continué Klingsor —quiere ante todo, que se la practique como un arte riguroso. Como mero
goce deja de ser poesia. Un poeta no debe ser alguien que anda ocioso todo el dia de un lado para otro a la
caza de imagenes y sentimientos. Hacer esto seria equivocar totalmente el camino.” (Novalis, 2008:198)

62 “El mundo de los humanos es el 6rgano comun de los dioses. La poesia une a los dioses, como a nosotros.”
(Novalis, 2007:218)

63 Recuérdese la reaccion de Schelling ante la obra La cristiandad o Europa, en la que Novalis evoca con
nostalgia la religiosidad medieval.

% Por eso se comprende que en diversas obras de Novalis (Ofterdingen, Himnos a la noche, etc.) a menudo se
relacionen, al punto de la identidad, la amada y la Virgen, la amada y Cristo.
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La sintesis amorosa —donde dos individualidades forman una unidad que les trasciende,
pero sin que por ello desaparezca su ser individual— es un llamado a la reconciliacion que
viene desde lo més intimo; convoca al viaje de regreso a la patria, a la casa® donde las
cosas nos son familiares (las queremos, las conocemos) ®°, y por lo tanto disminuye la
angustia que alimenta el temor que se convierte en odio y violencia.

El conocimiento, ese que deriva en la comprension, es conocimiento amoroso, pues “La
identidad es la base de todo conocimiento en tanto que es la base de la permanencia en lo
variable —y también es el principio de suprema diversificacion —(t) (en vez de no-yo —ti.)
(Comunidad y singularidad. Todo puede ser yo y es yo y debe ser yo.)” (Novalis, 1996:70).
Conocimiento aqui ya no se refiere a aquel que proviene del arbol de la guerra, ese que
escinde, que analiticamente parcela en un desesperado intento de control de variables; sigue
refiriéndose, si, al saberse finito, pero la angustia que este saber conlleva no se trata de
resolver por medio del control sobre lo otro extrafio. Al contrario, conocer, aqui, quiere
decir conocerse, acceder a la interioridad donde se descubren los elementos primigenios de
la unidad, en el que el yo y el tu se identifican (sin perder su singularidad); ahi la angustia
se disuelve en el sentimiento de existencia que conlleva el acto amoroso.

Y ese es el tipo de conocimiento que se da en la poesia, ya que “La poesia disuelve en si
misma la existencia extraia.” [Die Poesie st fremdes Dasein in eignem auf.] (Novalis,
1956:124). Asi pues, para este poeta romantico la Epoca de Oro, el ideal unitario, se
encuentra tanto en el pasado como en el futuro, en un tiempo circular que se recorre como
un camino —viaje de ida y viaje siempre de regreso— Una de las sendas a tomar es la de la
poesia, no la Unica, pero si una de ciertas caracteristicas especiales que la hacen deseable
para superar los tiempos aciagos.

Hecho este recorrido, es posible que se pueda ver en qué medida Novalis no unicamente
es un poeta, sino también un pensador, o mas exactamente, cOmo ser un poeta es al mismo
tiempo ser un pensador, como la poesia puede ser una experiencia, al nivel de la filosofia y

al nivel de la ciencia, de comprension y relacién con el mundo. Esta no-diferenciacion ya

6> “Siempre a casa” (“Immer nach Hause”), dice Mathilde a Heinrich cuando éste le pregunta a donde se
dirigen.

66 «Cuando recorro estos parajes, aguijoneado por la esperanza, todo se presenta ante mi bajo una forma mas
elevada y en un orden nuevo; y todo revela una patria idéntica. {Cuan familiar y querido me parece, entonces,
cada objeto! Y lo que, poco ha, me resultaba raro y extrafio, se convierte de pronto en un mueble mas del
hogar.” (Novalis, 1988: 31)
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esta en la obra de Hardenberg. En un fragmento de su Enciclopedia dice: “El poeta es
solamente el grado supremo del pensador o del hombre sensible, etc. (Grados del poeta.) La
separacion entre poeta y pensador es solamente aparente —y se realiza en desventaja de
ambos. Es sintoma de una enfermedad y de una constitucion enfermiza.” (Novalis,

1996:84)
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IV. ACTUALIDAD DEL PENSAMIENTO POETICO DE NOVALIS

Critica en tiempos de penuria

Se ha hablado de este pensador y poeta que es Novalis y de como su pensamiento poético
muestra caracteristicas interesantes de lo que fue el primer romanticismo aleman y nos
puede abrir un panorama para reflexionar acerca de la poesia. Como se vio, para
Hardenberg la poesia era mucho mas que una particular forma de expresion literaria; era
una manifestacion sui generis de la espiritualidad del hombre, de su comunicacion con lo
terreno y lo divino, con su ser primigenio, y una forma de alcanzar la unidad y comunidad.
A tal punto la poesia lo penetra todo, que era una senda de inconcebible valor para ese
metaforico “volver a casa”, que en su caso podia simbolizar la relacion del hombre con su
entorno en términos de eso que se suele llamar conocimiento.

Cabe ahora la pregunta de si esa perspectiva sobre la poesia tiene vigencia y validez en
nuestro horizonte temporal, o en qué medida y de qué manera podriamos beneficiarnos de
reflexionar sobre un pensar poético como el de Novalis.

Al haber partido de la figura biblica de la caida, se le dio a la concepcion poética de
Hardenberg tanto un matiz religioso, como un ingrediente de contraste, de reaccion ante
una ruptura, de resistencia ante una tendencia que escindia. La vocacién poética no so6lo
respondia a un llamado estético, sino a una inquietud, por llamarla de alguna manera:
existencial, pues tocaba los dmbitos politico, social, cognitivo, moral, etc., es decir, la
variedad de ambitos que configuran nuestro sentimiento de pertenencia al mundo. La
respuesta romantica tenia que ver con un sentimiento de insuficiencia, hasta cierto punto
esencial®’, pero que se veia intensificado por una actitud filosofica especifica hacia lo
incondicionado: aquella que en una valoracion exacerbada de la racionalidad teorica,
desvirtuaba la esperanza de lo invisible espiritual. En pocas palabras y para repetirlo en su
formula simplificada: el primer romanticismo se declaraba contra la Ilustracion. Esta
denuncia al desencantamiento del mundo la encontramos reflejada en la siguiente cita del

texto Fe y amor:

67 La “insuficiencia ontologica” resultado de la conciencia de finitud y sintomatizado como angustia y
necesidad de pertenencia.
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E incluso mas — el odio a la religién se extendié de forma natural y consecuente con todo
aquello que fuera objeto de entusiasmo, se difam¢ el sentimiento y la fantasia, la moralidad y la
pasion por el arte, el futuro y el pasado, se situ6é a duras penas al hombre en la cuspide de los
seres naturales y se convirtio la eterna musica creadora del universo en el mondtono tableteo de
un enorme y monstruoso molino que, impulsado por la corriente de la causalidad, flota sobre la
misma; un molino en si, sin arquitecto ni molinero, en realidad un auténtico perpetuum mobile,
un molino moliéndose a si mismo.

El Gnico entusiasmo que generosamente se le permitid a la pobre humanidad y que se
convirtié en la piedra de toque imprescindible de la formacion superior para todo aquel que
quisiera ser miembro de la misma fue el entusiasmo por esta magnifica y espléndida filosofia y,
en especial, por sus sacerdotes mistagogos. Francia se considerd afortunada de haberse
convertido en el seno y la sede de esta nueva fe que no es mas que un montén de saberes
pegados con cola. [...] Los miembros de esta iglesia estaban infatigablemente ocupados en
limpiar de poesia la naturaleza, el suelo, el alma humana y las ciencias, en eliminar todo rastro
de lo sagrado, en convertir, con ayuda del sarcasmo, el recuerdo de cualquier acontecimiento o
persona dignos de alabanza en algo insufrible y en despojar al mundo de todo ornamento
llamativo. La luz se convirtié en su nifio mimado gracias a su matematica obediencia y a su
desfachatez. Se alegraban de que fuera mas facil quebrarla que hacer jugar sus colores y de esta
forma la utilizaron para dar nombre a su gran empresa, la Ilustracion. (Novalis, 2007:250)

Como se ha venido diciendo reiteradamente, para los romanticos de Jena, la actitud
ilustrada (en su manifestacion de crudo racionalismo) significaba una caida a tiempos
aciagos68 disfrazados de progreso.

Ahora bien, si el romanticismo de Novalis —su pensar poético— fue esencialmente una
reaccion frente a ese fendémeno histérico determinado que se conoce como Ilustracion, no
queda claro como sea posible reactualizar sus propuestas (o si la reactualizacion tenga
alguna pertinencia) sin caer en un futil ejercicio anacrdnico. Pero, ;puede un fenomeno
como la Ilustracion —y en su caso cualquier fendmeno historico— ser en tal medida aislado
CcOmo para que s piense que no tuvo ninguna repercusi(')n €n nuestro panorama actual Y,
mas todavia, que no posea atn una latencia? Especialmente la Ilustracion fue un momento
programatico para la configuracién de ese abstracto que llamamos Occidente tal como lo
experimentamos ahora; el tipo de cambio de paradigmas que se revisaron en el capitulo
anterior marcaron de forma practicamente indeleble nuestra forma de leer el mundo.

Entonces, la herencia de la Ilustracion estd operante ahi en nuestra tradicion y cultura, y
es posible aseverar que los ideales de libertad politica y la evitacion de supersticiones
dogmaticas por el uso de una racionalidad consciente, por ejemplo, son, en gran medida, el
resultado de dicha herencia. Pero entonces es posible asimismo afirmar, que algunos de los

rasgos negativos de la Ilustracion —de esos que denunciaba el poeta aleman— también

%% Esta imagen de tiempos dificiles, con la que ya se ha venido jugando, sera trabajada como tema, como se
vera mas adelante.
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siguen operando o han dejado huella en nuestra contemporaneidad. No se pretendera hacer
aqui un rastreo detallado de cémo estos rasgos negativos ilustrados se conservaron o
transformaron en practicas contemporaneas asimismo negativas®’, mas bien se intentara
captar una problematica compartida, un estado o sentimiento, provocado a Novalis y sus
contemporaneos por la Ilustracién y compartido por nuestro Occidente de los albores del
siglo XXI. En otras palabras, podemos llamar “ilustrados” a una serie de fendmenos que se
mantienen desde el primer romanticismo aleméan y que hacen actual el pensamiento de
Novalis”, pero lo principal es ver como dichos fendmenos nos afectan en nuestro ser y
actuar, configurando lo que Heidegger, siguiendo a Hdélderlin, ha llamado los tiempos de
penuria.

La imagen de los tiempos de penuria es trabajada en un texto de Heidegger que se titula
;Y para qué poetas?, que resulta muy util para ver de qué forma puede ser contemporaneo

el tema que aqui se presenta. En ese texto Heidegger dice:

<<... Jy para qué poetas en tiempos de penuria>>, pregunta la 248 elegia de Holderlin <<Pan y
Vino>>[...]

<<... Jy para qué poetas en tiempos de penuria?>> La palabra ‘tiempos’ se refiere aqui a la era
a la que nosotros mismos pertenecemos todavia. Con la venida y el sacrificio de Cristo se
inaugura, para la experiencia historica de Holderlin, el fin del dia de los dioses. Atardece. Desde
que <<aquellos tres>>, Hércules, Dioniso y Cristo, abandonaron ¢l mundo, la tarde de esta
época del mundo declina hacia su noche. La noche del mundo extiende sus tinieblas. La era esta
determinada por la lejania del dios, por la <<falta de dios>>. (Heidegger, 2001a:199)

La primera caracteristica de los tiempos de penuria es la ausencia de dios, que, como
probablemente ya se habra notado, es una de las principales denuncias que hace Novalis en
el pasaje de Fe y amor antes citado. La racionalidad ilustrada, convertida en actitud
cientifica, trata a la divinidad como mito, desvirtuando a su vez éste como mentira o
supersticion; no desaparece la religion, sino que lo divino queda relegado a un plano

distinto del que habitaba’". (Qué significa esto?, Heidegger continta: “No so6lo han huido

% Para eso contamos con el valioso (y polémico, cabe decirlo) trabajo de los filosofos de la Escuela de
Frankfurt Max Horkheimer y Theodor W. Adorno: Dialéctica de la Ilustracion, el cual sera aqui citado.

0 al menos esa es justamente una de las hipotesis de este trabajo: la actualidad del pensamiento poético de
Novalis.

! Radicalizado, es la muerte de Dios. Como ya vimos, para Novalis y los roménticos este tema es de
trascendental importancia: la negacion de lo sagrado es la negacion de la existencia como esperanza, el triunfo
de la angustia provocada por la finitud, el desencantamiento del mundo y la imposibilidad de encontrar la
reunificacion amorosa que promueva un orden arménico tanto ontolégico como moral-social. En el analisis
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los dioses y el dios, sino que en la historia universal se ha apagado el esplendor de la
divinidad. Esa ¢época de la noche del mundo es el tiempo de penuria, porque,
efectivamente, cada vez se torna mas indigente. De hecho es tan pobre que ya no es capaz
de sentir la falta de dios como una falta.

Con dicha falta, el mundo queda privado del fundamento como aquel que funda.”
(Heidegger, 2001a:199) Es decir, la falta de dios se traduce en una falta de fundamento.
Hay una interesante filosofia de lo sin-fundamento —Nietzsche seria un ejemplo de ella—y
definitivamente es una veta que vale la pena seguir pensando; sin embargo, esa falta de
fundamento que ocurre con la huida de los dioses, no se queda por lo pronto como tal falta,
antes, el vacio trata de llenarse con algo mas. Esto es lo que Horkheimer y Adorno ven en

ese “momento ilustrado’:

El despertar del sujeto se paga con el reconocimiento del poder en cuanto principio de todas las
relaciones. Frente a la unidad de esta razén, la distincion entre Dios y el hombre queda reducida
a aquella irrelevancia a la que la razon, imperturbable, apunt6 ya precisamente desde la mas
primitiva critica homérica. En cuanto sefiores de la naturaleza, el dios creador y el espiritu
ordenador se asemejan. La semejanza del hombre con Dios consiste en la soberania sobre lo
existente, en la mirada del patron, en el comando.

El mito se disuelve en Ilustracion y la naturaleza en mera objetividad. Los hombres pagan el
acrecentamiento de su poder con la alienacion de aquello sobre lo cual lo ejercen. La Ilustracion
se relaciona con las cosas como el dictador con los hombres. Este los conoce en la medida en
que puede manipularlos. El hombre de la ciencia conoce las cosas en la medida en la que puede
hacerlas. De tal modo, el en si de las mismas se convierte en para él. En la transformacion se
revela la esencia de las cosas siempre como lo mismo: como materia o substrato de dominio.
Esta identidad constituye la unidad de la naturaleza. (Adorno y Horkheimer, 2009:64-65)

Nos encontramos nuevamente ante ese momento de individuacion (el “despertar del
sujeto””), mencionado con anterioridad, en el que el nifio se separa del padre. Ya se decia
que esto genera angustia. La angustia es por la conciencia de finitud y por la falta de
fundamento. El fundamento es aquello sobre lo cual se construye, se erigen las viviendas, a
la vez que es “aquel que funda”; con el giro ilustrado, aquello sobre lo cual se construye (la
tierra, la Naturaleza) pasa al plano del uso y dominio: es habitat para el hombre pero s6lo
en la medida en que éste la manipula para hacerla habitable. Al mismo tiempo, lo fundante
de la divinidad se traspasa a ese “mads cercano” que, al ser tan semejante, puede prescindir

de ella: el pensamiento ordenador.

que sigue quedaran mas claras todas las implicaciones de esta muerte de Dios, tanto las que temian y
denunciaban los roméanticos, como las que pueden resultar actuales.
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El llamado a abandonar la minoria de edad, es el llamado a prescindir del padre, es un
llamado a la autonomia. Pero la autonomia frente a la divinidad es una autonomia radical,
pues lo que esta en juego es, a final de cuentas, la propia existencia, la finitud, la vida; la
conservacion se transforma en autoconservacion. Por eso el hombre que sustituye a Dios
como fundamento, no puede ser “cualquier” hombre, debe ser aquel capaz de controlar los
elementos que amenacen la conservacion del mismo: “El sistema propio de la Ilustracion es
la forma de conocimiento que mejor domina los hechos, que ayuda maés eficazmente al
sujeto a dominar la naturaleza. Sus principios son los de la autoconservacion. La minoria
de edad se revela como la incapacidad de conservarse a si mismo.” (Adorno y Horkheimer,
2009:131)

El hombre ilustrado, como se ha visto y como Kant’> deja muy claro, es el hombre
racional. Pero tal racionalidad toma, segin su interpretacion tedrica, un perfil bastante

especifico. De nuevo, los fil6sofos de la Escuela de Frankfurt lo expresan de esta manera:

Para Kant, lo mismo que para Leibniz y Descartes, la racionalidad consiste en <<completar... la
conexion sistematica mediante el ascenso a los géneros superiores y el descenso a las especies
inferiores>>. La sistematizacion del conocimiento es <<su interconexiéon a partir de un solo
principio>>. Pensar, en el sentido de la Ilustracion, es producir un orden cientifico unitario y
deducir el conocimiento de los hechos de principios, entendidos ya sea como axiomas
determinados arbitrariamente, como ideas innatas o como abstracciones supremas. Las leyes
logicas constituyen las relaciones mas generales dentro de ese orden; ellas lo definen. La unidad
reside en la unanimidad. El principio de contradiccion es el sistema in nuce. Conocer es subsumir
bajo principios. El conocimiento se identifica con el juicio que integra lo particular en el sistema.
Todo pensamiento que no tienda al sistema carece de direccion o es autoritario.[...] La razon es
<<la facultad de derivar lo particular de lo universal>>. La homogeneidad de lo universal y de lo
particular viene garantizada, segun Kant, por <<el esquematismo del entendimiento puro>>, que
consiste en el obrar inconsciente del mecanismo intelectual que estructura ya la percepcion
conforme al entendimiento. Este imprime a la cosa, como cualidad objetiva suya, la inteligibilidad
que el juicio subjetivo encuentra en ella, alin antes de que ésta entre en el yo. Sin este
esquematismo, es decir, sin intelectualidad en la percepcion, ninguna impresion se adecuaria al
concepto, ninguna categoria al ejemplar; no se daria ni siquiera la unida del pensamiento, mucho
menos la del sistema, a la que, no obstante, todo tiende. Realizar esta unida es la tarea consciente
de la ciencia. (Adrono y Horkheimer, 2009:129-130)

Racional quiere decir aqui: hombre de ciencia, aquel que busca la unidad por el sistema.
Sistema que tiene que ser “infalible”, ya que lo que esta en juego es la autoconservacion.
La infalibilidad dependera de que la unidad sea “unanimidad”, es decir, de que el sistema

sea valido para cada caso particular: de que el fendmeno responda a principios. De ahi que

la “corriente de la causalidad” sea el motor del eterno molino, porque el principio de

2 Lo .,
72 Cfr. Kant, Qué es ilustracion.
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causalidad, segiin la perspectiva mecanicista, asegura que una vez conocida la causa a
través del método, serd predecible el efecto, lo que significa la posibilidad de control sobre
el mismo. Pero ademas, los principios que abarcan todos los casos particulares y aseguran
la unidad se encuentran en las estructuras del entendimiento, es decir, en la propia
racionalidad: la infalibilidad del sistema estd garantizada, ante todo, por ser un sistema
cerrado’”.

El molino se muele a si mismo y deja fuera cualquier elemento que pueda vulnerar su
absoluta coherencia. Es en virtud de que el hombre ya sélo necesita de si (de su
racionalidad) y no de la divinidad que el modelo de autoconservacion, expresado como
mayoria de edad, funciona.

El hombre se convierte, asi, en sujeto’” y su relacién con la divinidad y con las cosas
(con el mundo en general) cambia. Se convierte en sujeto por su ansia de libertad —libertad
del nifio frente al padre, intento, también, de /iberarse de la angustia—, misma que es un
“querer”, que es un “deseo”. Ese querer, dice Heidegger, es la “autoimposicion””, es decir,
un imponerse del hombre (sujeto) frente a todo lo demads, frente a todo lo ente. La
imposicion es un acto de poder, un ejercicio de violencia, que en este caso se comete hacia
lo otro que no es el sujeto, es decir, hacia el objeto, No-Yo o Naturaleza. El movimiento de
autoimposicion tiene que estar operando desde lo ontoldgico: puesto que el hombre de lo

que se quiere “liberar” es de la divinidad, del padre, y era ésta la que anteriormente

7 Es la circularidad que encuentra Maria Zambrano en los principios suspicaces de la metafisica moderna:
“La metafisica europea es hija de la desconfianza, del recelo y en lugar de mirar hacia las cosas, en torno de
preguntar por el ser de las cosas, se vuelve sobre si en un movimiento distanciador que es la duda. Y la duda
es, ya en el “padre” Descartes, la vuelta del hombre hacia si mismo, convirtiéndose en sujeto. Y es el
alejamiento de las cosas, del ser que antes se suponia indudable. Descubrimiento del sujeto, intimidad del
hombre consigo mismo, posesion de si y desconfianza de lo que le rodeaba. La virginidad del mundo se habia
marchitado y ya no volveria a recobrarla.

Y con la virginidad del mundo, de las cosas, la razon al desconfiar y alejarse, se afirmaba a si misma con
una rigidez, con un “absolutismo” nuevo, en verdad. La razon se afirmaba cerrdndose y después, naturalmente
ya no podia encontrar otra cosa que a si misma.” (Zambrano, 2006:87)

" “Pero si el hombre se convierte en el primer y auténtico subjectum, esto significa que se convierte en aquel
ente sobre el que se fundamenta todo ente en lo tocante a su modo de ser y su verdad.” (Heidegger, 2001b:73)
> “E] querer aqui citado es la autoimposicion, cuyo propésito ya ha dispuesto el mundo como la totalidad de
objetos producibles. Este querer determina el ser del hombre moderno sin que al principio sea consciente de
su alcance, sin que sepa todavia hoy a partir de qué voluntad, en cuanto ser de lo ente, es querido ese querer.
El hombre moderno se revela en ese querer como aquel que en todas las relaciones con todo lo que es y, por
tanto, también consigo mismo, se alza como el productor que se autoimpone y eleva ese alzarse al nivel de un
dominio incondicionado. La totalidad de las existencias objetivas, bajo cuya forma se manifiesta el mundo, es
asignada y encomendada a la produccion autoimpositiva y de este modo queda sometida a su mandato.”
(Heidegger, 2001a:214)
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proporcionaba las condiciones de posibilidad de lo existente, una vez anulada la divinidad
las condiciones de posibilidad (las razones de ser de lo que es) recaen en la figura que se
pone (impone) a si misma (autoimpone) como condicionante: el sujeto. Asi, las
condiciones de posibilidad del No-yo, la naturaleza, los objetos, el ente en general debe
responder a la subjetividad, y ese “deber” no garantizado inmediatamente por nada (mas
que por el deseo que se justifica tedricamente) tiene que imponérsele, aunque sea
coercitivamente, a lo otro por medio del mandato.

Puede causar extrafieza que el deseo de libertad tenga como consecuencia un ejercicio
de poder como el que el romanticismo denuncia, frente a una figura como la Ilustracion,
cuyo ideal humanista es el desprendimiento del individuo de la coaccidon que los aparatos
de poder absolutistas ejercen. Sin embargo, Maria Zambrano explica muy bien algunos de
los elementos que provocan dicha paradoja, entre ellos lo propio a la libertad. Sobre la
libertad, dice: “Porque la embriaguez de la libertad, acaba con los limites; y los limites nos
los traen la presencia de las cosas, de los seres, del mundo y sus criaturas y aun del hacedor
de todas ellas. La libertad absoluta, con la ilusion del disponer enteramente de si, de crearse
a si por si misma, acaba borrandolo todo.” (Zambrano, 2006:95-96) La libertad que busca
el hombre ilustrado se vuelve radical en cuanto absoluta y pasa al hombre de ciencia
contemporaneo en una epistemologia que, por rechazo a la metafisica, disfraza una
ontologia desdibujada; el sujeto desea ser autébnomo (libre) y por eso desplaza lo que antes
esgrimia la caracteristica de dicha autonomia absoluta (incondicionado: lo que es por si y
no por algo mas): lo divino. El sujeto desea borrar los limites porque éstos son lo impuesto
“desde fuera”, y lo hace poniéndose a ¢l como lo incondicionado: se autoimpone,
movimiento que lo deja como condicion de todo lo otro. Es decir, el ser humano quiere
borrar las condiciones externas que determinan a los entes, porque dichas condiciones (al
ser externas) no estan en su control. Que no sean de su control lo hace sentirse limitado, es
decir determinado, no-libre. Sus ansias de libertad absoluta llevan al ser humano a una
busqueda de total autodeterminacion, y para que ésta sea efectiva debe tener control sobre
todo (no encontrar limitaciones) y que nada le controle (no estar limitado). De modo que
desaparece a la divinidad (lo que le determinaba) y ocupa su puesto como determinante de

lo ente.
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Para que el movimiento de la autoimposicion surta efecto, el sujeto se vale de lo que ya
mas arriba aparecia en la cita de Adorno y Horkheimer: “el reconocimiento del poder en
cuanto principio de todas las relaciones.” Como se decia, la autoimposicion es un acto de
poder y en tanto deseo se manifiesta como mandato’’. El sujeto, extremando su libertad, se
relaciona con su entorno “como el patron”, “en el comando”, necesita que la naturaleza
responda a principios para asegurar su propia autonomia (autonomia frente al padre, frente
a la divinidad, frente al objeto), misma que es autoconservacion. Los principios racionales
a los que la naturaleza debe responder tienen la forma ideal de la matematica, pues en un
sistema cerrado como ¢éste todo es, en principio, calculable. La calculabilidad, en un
esquema causalista, supone predictibilidad, misma que es necesaria para que el sujeto frene
la angustia generada por la finitud: por la posibilidad, en todo momento, de dejar de existir
a causa de una naturaleza riesgosa.

El sujeto que prescinde de la deidad ha neutralizado la seguridad que le proporcionaba el
hogar paterno (por seguir con las imagenes novalisianas); su casa, su tierra, ya no le
significan proteccién, al contrario: le son, de nuevo’’, amenazantes. (Precisamente ese
temor que tenian los romanticos frente al nihilismo’®: la falta de fundamento es la falta de
suelo, de tierra, de hogar). Requiere, entonces, que aquello que lo pone en riesgo responda

. . 79
a su mandato y para esto elabora un sistema cerrado cuyo modelo es el nimero’”. En el

76 “E] querer tiene en si la naturaleza del mandato, pues, efectivamente, la autoimposicién intencional es un
modo en el que lo que compete a la produccion y lo objetivo del mundo se reasumen en una unidad
incondicionada y por lo tanto completa. Alli, en la reasuncion de si misma, se anuncia el caracter de mandato
de la voluntad. Con dicho caracter, en el transcurso de la metafisica moderna se manifiesta como ser de lo
ente la esencia largo tiempo oculta de la voluntad que estaba presente desde hacia tiempo.” (Heidegger,
2001a:214)

77 Hay que recordar que el mito es, asimismo, una forma de hacerle frente a la angustia de la finitud, de
posicionarse en un mundo que no deja de tener riesgos naturales. Esto seglin intérpretes como los mismos
Adorno y Horkheimer, o el filosofo aleman Hans Blumenberg.

8 Se trata de lo que Deleuze, en su analisis de la filosofia de Nietzsche, llama el nikhilismo reaccionario: aquel
que niega los valores superiores y el mundo de lo suprasensible en general; es decir, en los términos que aqui
se manejan, niega el fundamento que supone la patria. A ese nihilismo se le llama reaccionario, pues
“reacciona” contra el nihilismo que ya suponia (segun Nietzsche) la generacion de los “valores superiores”
manejados por la religion; nihilismo que recibe el nombre de nihilismo negativo. Cfr. Deleuze, 1998: 207-
209.

7 “La Ilustracion reconoce en principio como ser y acontecer solo aquello que puede reducirse a la unidad; su
ideal es el sistema, del cual derivan todas y cada una de las cosas. [...] La multiplicidad de figuras queda
reducida a posicion y estructura, la historia a hechos, las cosas a materia. [...] La logica formal ha sido la gran
escuela de la unificacion. Ella ofreci6 a los ilustrados el esquema de la calculabilidad del mundo. La
equiparacion mitologizante de las ideas con los nlimeros en los tltimos escritos de Platon expresa el anhelo de
toda desmitologizacion: el numero se convirtio en el canon de la Ilustracion.” (Adorno y Horkheimer,
2009:62-63)
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mundo desdivinizado, las cosas se le dan al hombre (o él mismo se las da®’) en la forma del
nimero, con la finalidad de que sean susceptibles de calculabilidad, es decir, de control.
Asi, siguiendo el modelo de la ldgica formal, el sujeto ilustrado hace “abstraccion” de las
cosas, de manera que respondan a ese principio racional unificador®'.

Ahora bien, no se trata inicamente de que las cosas se sometan a una imagen numérica;
la calculabilidad es un momento del control, pero no es el tinico momento. Una vez que las
cosas se convierten en niamero son susceptibles al calculo, y gracias al calculo es posible la
prediccion, pero la prediccion no es soOlo, para el “desprotegido”, una oportunidad para
adelantarse a los acontecimientos, sino también la posibilidad de “dirigirlos”. Nos
encontramos ante otra gran caracteristica de los tiempos de penuria: aquella que esta
agrupada bajo el concepto de técmica: “La instauracién incondicionada de Ia
autoimposicion por la que el mundo es producido intencional o deliberadamente en virtud
de un mandato humano, es un proceso que nace de la esencia oculta de la técnica.”
(Heidegger, 2001a:215)

La técnica moderna es una inquietud en el trabajo de Heidegger®, como lo era el
espiritu racionalista en la obra de Novalis. En una conferencia dictada por Heidegger el 18
de julio de 1962, titulada Lenguaje tradicional y lenguaje técnico, encontramos lo

siguiente:

Mediante la proyeccion matematica de la naturaleza, que la fisica tedrica efectiia, y mediante
una inquisicion experimental adecuada a esa proyeccion, la naturaleza es desafiada a responder,
se le exige, por asi decir, que dé razon de si en determinados aspectos. A la naturaleza se la pone
por asi decir en la perspectiva de un haber de mostrarse en una objetualidad u objetividad
susceptible de calculo (Kant).

Ahora bien, precisamente este disponer y obligar a mostrarse por via de urgimiento y desafio
es a la vez rasgo basico de la técnica moderna. La técnica moderna exige a la naturaleza
suministrar energia. Hay que hacer aflorar esa energia, pro-ducirla, volverla disponible.

La esencia oculta de la técnica radica en un “urgimiento” en un “obligar” a la naturaleza;

se le obliga a responder, a que “dé razon de si en ciertos aspectos”. Pero puesto que la

%0 Este “se las da” coincidiria con lo que Heidegger piensa de la representacion del mundo del sujeto
moderno, segun interpreta el término imagen en su texto La época de la imagen del mundo.
81 «La abstraccion, el instrumento de la Ilustracion, se comporta respecto de sus objetos como el destino cuyo
concepto elimina: como liquidacion. [...]

La distancia del sujeto frente al objeto, presupuesto de la abstraccion, se funda en la distancia frente a la
cosa que el sefor logra mediante el siervo.” (Adrono y Horkheimer, 2009:68)
82 Cfr. Heidegger, 1993-94, 2001a y 2001b.

64



increpacion se da en los términos cerrados de la subjetividad, la respuesta no puede ser
“libre”, est4d asimismo determinada por los términos del sistema (principios). De ahi que en
la practica, la técnica no se limite a una calculabilidad, sino a un manejo mecénico por
parte de la industria®.

Nuevamente, es el dominio, es el mandato, es el poder lo que aqui encontramos. Un
poder que limita la movilidad organica de todo lo ente, pues su finalidad es el control. Que
el control sea tan efectivo no se debe solamente a una pericia o perfeccionamiento de los
instrumentos de la técnica, o mas bien, dicho perfeccionamiento no radica en que la técnica
se adecue cada vez mas a la esencia de la cosa (como a menudo piensa el sujeto para el cual
le esencia de la técnica atin permanece oculta); la efectividad del control tiene que ver, otra
vez, con la circularidad del sistema, con el estar cerrado, pues en la medida en la que se
pone en practica el célculo, se pone en marcha la operacion por la cual lo que

supuestamente se busca esta dado de antemano:

Pues la Ilustracion es totalitaria como ningun otro sistema. Su falsedad no radica en aquello que
siempre le han reprochado sus enemigos romanticos: método analitico, reduccion a los
elementos, descomposicion mediante la reflexion , sino en que para ella el proceso esta decidido
de antemano. Cuando en el procedimiento matematico lo desconocido se convierte en la
incognita de una ecuacion , queda caracterizado con ello como archiconocido aun antes de que
se le haya asignado un valor. [...] Con la previa identificacion del mundo enteramente pensado,
matematizado, con la verdad, la Ilustracion se cree segura frente al retorno de lo mitico.
Identifica el pensamiento con las matematicas. Con ello quedan éstas, por asi decirlo,
emancipadas, elevadas a instancia abstoluta. (Adorno y Horkheimer, 2009:78)

Segun Heidegger, “Ta paSnpata significa para los griegos aquello que el hombre ya
conoce por adelantado cuando contempla lo ente o entra en trato con las cosas” (Heidegger,
2001b:65), el orden matematico, modelo de la Ilustracion, se instaura como el método para
las ciencias y la técnica modernas, y si méthodos significa en su origen “ir en busca de

2 84

algo”**, “partir o recorrer un camino detras de algo™®

, en este caso significa algo asi como:

“buscar lo de antemano conocido”.

% No se trata, desde luego, de satanizar un movimiento técnico-tecnoldgico que en gran medida no ha dejado
de tener repercusiones positivas (o que desde cierta perspectiva, incluso aquella de la autoconservacion,
pueden ser consideradas positivas); pero la esencia oculta de la técnica como ejercicio de violencia, a menudo
se revela como afan totalitario, como ya se ha visto que Novalis lo intuia.

¥ “Methodos significa <<camino para ir en busca de algo>>.” (Gadamer, 2002:54)

% De met- “detras, después’ y hodés ‘viaje’.
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Como dado de antemano, el mundo es para el sujeto de la ciencia moderna y la técnica
moderna aquello “a disposicion”; puede disponer de ello como material y “debe” disponer
de ello en aras de su autoconservacion. Pero una vez que se ha puesto en marcha el
mecanismo de la técnica, ya no es en realidad el sujeto, como aquel ente libre autonomo
(ideal humanista), quien dicta las condiciones de lo ente; sino que es la propia esencia
oculta de la técnica la que desata su voluntad, ante la cual los tiempos de penuria
permanecen ciegos".

La esencia oculta de la técnica, que es “urgimiento”, control y dominio, se desenvuelve
en un ambito propiciado por la desproteccion a la que queda arrojado el hombre una vez
que ha eliminado su vinculaciébn mitica con su entorno. El sujeto, en la angustia
experimentada durante la Ilustracion, abre las puertas a lo totalitario de la técnica y después
es incapaz de ver los estragos: la falta como falta y el control como control. Segin
Horkheimer y Adrono la Tlustracion deja de ser critica®’, segiin Heidegger las esencias se
ocultan y en la indigente oscuridad al hombre se le nubla la vista, al grado de creer que es
precisamente lo que amenaza su esencia aquello que mejor la rescata®.

Asi, en los tiempos de penuria el hombre también termina por “difuminarse”. El sistema
reduce todo a sus términos, la técnica dispone de todo lo existente para su desarrollo. El
propio sujeto tiende a su objetivacion en pro del mecanismo, se vuelve cifra. Si la dialéctica
de la Ilustracién es esa que ejerce el poder y el mandato por medio del nimero ;qué
estructura mas poderosa en este sentido que la de la economia mercantilista? Dice

Heidegger:

En lugar de las cosas, que antafio se daban libremente y eran percibidas como un contenido de
mundo, ahora cada vez se hace mas prepotente, rapida y completa la objetividad del dominio
técnico sobre la tierra. No solo dispone todo ente como algo producible en el proceso de
produccidn, sino que provee los productos de la produccion a través del mercado. Lo humano
del hombre y el caracter de cosa de las cosas se disuelven, dentro de la produccion que se

% “Hasta eso, el hecho de que el hombre se convierta en sujeto y el mundo en objeto, es una consecuencia de
la esencia de la técnica que se establece a si misma y no al contrario.” (Heidegger, 2001a:215)

%7 «Les sucede lo que siempre sucedi6 al pensamiento triunfante: en cuanto abandona voluntariamente su
elemento critico y se convierte en mero instrumento al servicio de lo existente, contribuye sin querer a
transformar lo positivo que habia hecho suyo en algo negativo y destructor.” (Adrono y Horkheimer, 2009:52)
8 «Lo que amenaza al hombre en su esencia es esa opinion de la voluntad que piensa que por medio de una
liberacion transformacion, acumulacion y direccion pacificas de las energias naturales, el hombre puede hacer
que la condicion humana sea soportable para todos y, en general, dichosa. Pero la paz de eso pacifico es
unicamente la actividad constante y no perturbada de la locura de la autoimposicion intencional que s6lo se
dirige a si misma.” (Heidegger, 2001a:219)
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autoimpone, en el calculado valor mercantil de un mercado que, no sélo abarca como mercado
mundial toda la tierra, sino que, como voluntad de la voluntad, mercadea dentro de la esencia
del ser y, de este modo, conduce todo ente al comercio de un célculo que domina con mayor
fuerza donde no precisa de numeros. (Heidegger, 2001a:217)

En el mundo de la técnica moderna, todo lo disponible se convierte en mercancia.
Puesto que todo simbolo ha sido vaciado de su contenido sagrado, el mismo se llena con la
logica del razonamiento calculador, se convierte en cifra y sus relaciones se reducen al
valor. El control no sélo se ejerce sobre la naturaleza en el campo de la fisica aplicada
como una ingenieria que manipula los recursos naturales, también trasciende al campo mas
abstracto de la economia donde las cosas son en la medida en la que valen, en la que
poseen un valor de cambio. Es mas, aquellos recursos manipulables terminan por
supeditarse también al sistema del mercado.

La abstraccion que sirve de via logica unificadora en el campo de la epistemologia,
opera también para despojar al objeto de toda caracteristica que no se relacione con su
valor mercantil; la reduccion a principios se transforma en una reduccidn a precio
monetario que permite la unidad del sistema gracias al mecanismo de equivalencias: todo
tiene relacion con todo en términos de intercambio comercial.

En el giro capitalista, en el que la verdad de la calculabilidad fisica transmuta en la
calculabilidad mercantil, la esencia que suponia la verdad cientifica se acompafia —casi
dejando su lugar— de la verdad econdmica; la relaciéon del hombre con las cosas e incluso
consigo mismo, es la relacién con el dinero: “El hombre que se autoimpone vive de las
apuestas de su querer. Vive esencialmente arriesgando su esencia en la vibracion del dinero
y el valer de los valores. El hombre, como permanente cambista e intermediario es «el
mercader». Pesa y sopesa constantemente y sin embargo no conoce el auténtico peso de las
cosas. Tampoco sabe nunca lo que dentro de €l tiene verdaderamente peso y pesa mas que
nada.” (Heidegger, 2001a:233-234) En términos ontologicos, es el propio ser del ente lo
que queda velado tras la pantalla del dinero, y el sujeto que se autoimpone como
fundamento del ente, una vez desplazado por lo nuevo incondicionado que es la técnica,
queda como mediador de las relaciones en el papel del mercader. El mandato es el mandato
del valor, el control opera en las relaciones de equivalencias que rigen en el mercado

internacional.
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Asi pues, en los tiempos de penuria lo que predomina es el poder y la violencia del
sistema técnico-capitalista; bajo su mandato, todo lo que no entra en la coherencia de su
sistema unificador queda relegado, ya sea que se convierta en tabi*’, en hobby, en el ocio
que estorba a la deseada productividad del negocio, o en la pérdida de ese tiempo que, en
los mismos términos econdmicos, es necesario “administrar™’. Lo que “tiene
verdaderamente peso” se oculta, victima de la trivializacion de una industria que dispone
de ello como material para asegurar su propio funcionamiento’'. De modo que, “El tiempo
es de penuria porque le falta el desocultamiento de la esencia del dolor, la muerte y el
amor. Es indigente hasta la propia penuria, porque rehuye el dmbito esencial al que
pertenecen dolor, muerte y amor.” (Heidegger, 2001a:204) Los aspectos mas
fundamentales y esenciales de nuestro ser (o por lo menos algunos de ellos, segin los
podemos reconocer nosotros mismos en un sencillo autoanalisis) permanecen, junto con el
ser de las cosas, como misterios en un abismo que el sistema racionalista no ha podido
sondear’, sin que por ello deje de insistir en tratar de manejarlos a su placer, dentro de su
logica. En otras palabras, en los tiempos de penuria lo que permanece oculto es parte de la
esencia misma del ser humano, que le permite conocer y conocerse, para sentir que esta (es,
como en el inglés to be y en aleman sein) en el mundo.

El sujeto permanece desprotegido en su angustia, tratando de mediar con los
elementos que el sistema pone a su disposicién para atajarla; sin embargo, dichos
mecanismos muestran su pobreza en la medida en que parecen arrebatarnos precisamente
eso que buscamos: nuestro ser, nuestro estar, nuestra pertenencia (“afan de encontrarse en
todos lados como en casa”), puesto que constantemente el sistema nos increpa con
violencia a “dar razon”, a justificar nuestra pertenencia a la unidad. Lo que Novalis veia
como peligro en la actitud ilustrada era precisamente la pérdida de elementos esenciales

que marcan la pertenencia del hombre a la tierra (a su hogar), y la implementacion de una

89 L ., . , . . iy
“...ante la luz de la razon ilustrada se desvanecié como mitologia toda devocion que se tenia por objetiva y

fundada en la realidad. Todos los vinculos tradicionales cayeron con ello bajo el veredicto de tabu, incluso
aquellos que eran necesarios para la existencia del mismo orden burgués.” (Adrono y Horkheimer, 2009:139)
% Dentro de los contratos sociales de intercambio, asimismo se “mercadea” con la propia temporalidad. La
finitud que segun muchos pensadores —entre ellos Heidegger, claro estd— conforma la esencia de nuestro ser,
también tiene que responder a los parametros establecidos por el sistema de productividad y calculabilidad.

°' El ejemplo de campaiias publicitarias que se sirven de la imagen del amor para vender un producto.

%2 “No hay ser en el mundo que no pueda ser penetrado por la ciencia, pero lo que puede ser penetrado por la
ciencia no es el ser. El juicio filosofico tiende a lo nuevo, y sin embargo no conoce nada nuevo, puesto que
siempre repite s6lo aquello que la razon ha puesto ya en el objeto.” (Adrono y Horkheimer, 2009:79-80)
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actitud totalitaria, que se manifieste ya sea como racionalismo, como técnica 0 como
mercantilismo.

Segun este analisis, ain vivimos tiempos de penuria —lo que no quiere decir que todos
los aspectos de nuestra vida estén determinados como tales—, esto hace presente la critica
novalisiana, pero todavia queda ver si su propuesta poética nos puede servir para arrojar luz
sobre la penuria, o armonizar con un poco de “sombra” la luz cegadora que nos hered6 la

ilustracion.
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V. POESIA Y CONOCIMIENTO

Hacia una comprension amorosa

En el capitulo anterior se tratd de mostrar una analogia entre la problematica que los
romanticos de Jena —y en especial, claro estd, Novalis— veian ante el movimiento ilustrado
y una serie de fendomenos contemporaneos (el mercantilismo, la violencia hacia la
naturaleza en razon de la técnica, la falta de un sentimiento de pertenencia al mundo) que
pueden ser interpretados igualmente como problematicos. Los llamados tiempos de penuria
se presentaban como una imagen bajo la cual se reunian una serie de elementos de nuestra
configuracion de mundo que afectaban la relacion esencial con nuestro entorno: con la
naturaleza, con las cosas, con los hombres, y con lo sagrado. Esta afectacion era en gran
medida negativa pues desplegaba fuertes elementos de violencia y de ejercicio de poder,
que opacaban una relacion armonica entre el individuo y su entorno, siempre deseable (por
lo menos en el caso de que consideremos que en general todo ser humano suele optar por
un bien-estar). En otras palabras, hablar de los tiempos aciagos era una forma de hacer
entrar en contacto diferentes “momentos historicos”, insinuando que todos ellos, tanto el
horizonte temporal novalisiano, como el de Heidegger, como el nuestro propio, pueden
pertenecer a una misma temporalidad. Un tiempo caracterizado por diversas “faltas” y que
fue en cierta medida programado por la Weltanschauung caracteristica de la Ilustracion®.
Cabe entonces recordar que el origen de la problematica tenia que ver con la lectura
critica que los jovenes del grupo de Jena realizaron de la Ilustracion. La critica principal
estaba orientada hacia un racionalismo extremo que tomaba tintes totalitarios. Dicho
racionalismo penetraba distintos ambitos de la existencia humana y significaba para
muchos el quebrantamiento de una deseada armonia ontoldgica resultado de una unidad
espiritual: el rechazo hacia el padre, la muerte de Dios, el traslado de lo incondicionado de
lo sagrado al sujeto, era un desgarramiento que dejaba al ser humano arrojado a su
desproteccion, incompleto; le dejaba despojado del hogar y desposeido de la fe que calmase
una angustia que le ahoga al punto de “no dejarlo ser”. En cambio, le prometia una libertad

absoluta y un poder que antes solo era propio de la divinidad: la total autodeterminacion.

% Es pertinente repetir que segun la perspectiva de este trabajo, estos tiempos de penuria no son absolutos. Es
decir, estos tiempos nos marcan y marcan a la humanidad desde, por 1o menos, el siglo de las luces y hasta
nuestros dias, pero no toda nuestra temporalidad (1éase también toda nuestra existencia) es de penuria.

70



El racionalismo pretendia asimismo acallar la angustia del saberse finito, poniendo
¢énfasis en uno de los principales componentes de la misma: el miedo a lo desconocido; a tal
grado que lo que pronto tom6 mas peso, incluso en el d&mbito de lo ontoldgico, fue la
actividad cognitiva. Pero ademas, eso epistemologico habia tomado un rostro bien definido:
tenia que ser sistema y presentarse en el modelo de las ciencias matematicas, pues en éstas
su objeto era calculable y, por derivacion, “controlable”. Conocer el entorno, “dar nombre”
a lo ente, como manifestacion primordial de la existencia, del posicionarse frente o en el
mundo, no era, desde luego, nada nuevo para el siglo XVIII; pero esa forma especial de
relacion quiso acotarse a un modelo especifico en donde no tenian cabida manifestaciones
como la espiritualidad o los sentimientos, por considerarlos asistematicos y falibles (o en
otras palabras: dogmaticos y falsos). El racionalismo ilustrado se declaraba enfaticamente
contra otra manifestacion de la relacion cognitiva: contra el ambito de lo mitico’”.

Los resultados de la “declaratoria de guerra” de la Ilustracion fueron varios y complejos,
pero algunos de los mas significativos (como buscé presentarse en los capitulos anteriores)
tienen que ver con un sentimiento de pérdida, de incompletud, provocados por la actitud
totalitaria y de intolerancia neutralizadora. El camino por el cual se busco la unidad en la
[lustracion contrastaba, segun se ha dicho, con el propio del romanticismo (no se olvide que
ambos movimientos buscan esto mismo), en que el primero queria llegar a lo uno por
supresion, y el segundo por adicion. En la medida en que la Ilustracién buscaba la
comprension por la reduccion a principios, desplegaba una serie de mecanismos que
provocaban que la unidad particular e individual se ‘“desvaneciera” a favor de la
generalidad universal; todo debia responder a reglas para formar parte del sistema, y
aquello que se negara a responder o que no tuviera la capacidad de responder en los
términos cerrados en los que se le increpaba, era menospreciado, violentado y anulado. En
otras palabras, la guerra que libraba la Ilustracion era hacia lo heterogéneo, y lo que pronto
vieron los pensadores romanticos es que dicha batalla se encaminaba a la negacion de la
bella e infinita multiplicidad de las cosas del mundo.

Como se analiz6 en paginas precedentes, la violencia hacia la multiplicidad tuvo varias
manifestaciones y tocod diversos ambitos —desde una epistemologia en donde s6lo eran

considerados como conocimientos validos aquellos que respondieran a una metodologia

% Cfr. Adorno y Horkheimer, 2009:70.
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logico-sistematica (ideal de ciencia), hasta una ontologia desplazada por la economia
mercantilista, donde la dignidad existencial del ente se media por su equivalencia en el
sistema de intercambio—. Allanado el camino por la racionalidad ilustrada, la esencia de la
técnica y la l6gica de mercado tuvieron entrada franca para ejercer su dominio sobre lo
ente, y a tal grado neutralizaron la multiplicidad de lo individual (asimildndolo a partir de
principios dentro de una unidad cerrada, y reduciéndolo a mero valor de cambio,
vaciandolo de cualquier otro contenido), que el propio individuo sucumbe ante su mandato,
perdiendo el papel de “sefior” que en funcion de su autoconservacion se habia dado. Desde
esta perspectiva, la Ilustracion falla en una de sus promesas mas esenciales —y asi es como
lo consideran criticamente los romanticos—: la de desaparecer la angustia de la finitud. La
angustia resurge porque la otra cara de la misma moneda de la finitud es la existencia, el
ser. “El hombre quiere ser ante todo”, dice Maria Zambrano’>, pero ese querer ser que le
mueve y le ha impulsado hacia la Ilustracion, parece favorecer su propia calidad de
inalcanzable, su insatisfaccion, su sentimiento de incompletud.

El sujeto racionalista de la modernidad termina por encontrarse precisamente asi: sujeto,
“sujetado” por el nimero, por el mercado, por el sistema. La fuerza del sistema radica en su
origen, en aquello que deseaba superar, en la angustia’®. Ese circulo vicioso en el que los
mecanismos que intentan acallar la angustia regresan como provocadores de la misma es el
gran problema, esa problematica que aqui se ha querido plantear desde la critica de
Novalis, la critica romantica a la modernidad y que después ha sido heredada por
importantes pensadores de los que se ha echado mano para intentar comprender el
fendmeno de la indigencia. Pero ahora resta ver cudl es la propuesta romantica, qué sugeria
Novalis en su calidad de pensador critico de la Ilustracion, y qué podemos “rescatar” de la
misma.

Hasta aqui, lo que probablemente ha sido mas claro como aspecto negativo de la

Ilustracion es su afan totalizador, su tendencia absolutista, la que lleva a la idea del sistema

Cfr. Zambrano, 2006:86

% «Tal vez sea algo arbitrario, pero parece existir una correlacion profunda entre angustia y sistema, como si
el sistema fuese la forma de la angustia al querer salir de si, la forma que adopta un pensamiento angustiado al
querer afirmarse y establecerse sobre todo. Ultimo y decisivo esfuerzo de un ser naufrago en la nada que sélo
cuenta consigo. Y como no ha tenido nada a qué agarrarse, como solamente consigo mismo contaba se dedicd
a construir a edificar algo cerrado, absoluto, resistente. El sistema es lo tinico que ofrece seguridad al
angustiado, castillo de razones, muralla cerrada de pensamientos individuales frente al vacio.” (Zambrano,
:87)
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cerrado, completo y omniabarcador que sea la absoluta y ultima respuesta a toda pregunta y
toda problematica. El racionalismo, el cientificismo, el positivismo, herederos del ideal
ilustrado son perspectivas que han “hecho mucho” por aquel deseoso de ser, por el ser
humano que busca su lugar en el mundo; pero es evidente que no pueden “hacerlo todo”.
La incompletud es patente, la denuncia romdantica de que no sélo somos racionalidad
calculadora es actual en un mundo desensibilizado donde el poder y la violencia siguen
dirigiendo ordenes mundiales que claramente responden a intereses comerciales y que
generan sufrimiento e injusticia (en otras palabras, nos mantienen en la penuria, en la
angustia, alejados de nuestro sentimiento de pertenencia, de existencia). Las herramientas
de interaccion muestran sus limitantes, pues, como se ha dicho, son a menudo paraddjicas.
Asi, lo que tal vez haga falta son otras herramientas, otras vias de relacion con nuestro
entorno, otras puertas de acceso a ese tipo de interaccion que a menudo llamamos
comprension.

La propuesta de Novalis en realidad ya ha sido expuesta en el capitulo donde se revisd
su ejercicio de poeta y pensador, y en el que se resaltdé que dichos dmbitos no tenian por
qué estar separados. Ahi se menciond que el proyecto de Hardenberg era un proyecto
poético y se presentd la forma abierta en la que el artista comprendia su actividad. Para
Novalis la poesia era pensamiento y conocimiento porque era un espacio de relacion
especial entre el hombre y su entorno, en donde, al no ejercerse la violencia sino el amor,
tenian cabida diferentes aspectos esenciales del ser humano, e incluso su relacion con lo
incondicionado. Ahora se habrd de retomar ese proyecto poético que, a la luz de esa
analogia que se hizo entre Ilustracion y practicas contemporaneas que caracterizan los
tiempos aciagos, alcanzard nuevos matices, pero sobre todo mostrard su actualidad y
pertinencia.

Se continuard entonces con el diagnostico y la critica a los tiempos de penuria, para
observar de qué modo contrastante el camino poético puede ser una via deseable para

superar la indigencia. Atiéndase a la siguiente cita de Novalis:

Con cierto progreso técnico y cultural también se diversificaron las necesidades y tanto mas
aumento el valor de los medios para alcanzar su satisfaccion cuanto mas desaparecia el punto de
vista moral detras de todas las invenciones del lujo y el refinamiento del placer y la comodidad.
La sensibilidad gané un inmenso terreno con excesiva velocidad. A medida que los hombres se
formaban y perfeccionaban esta cara de su naturaleza y se engolfaban en las actividades mas
diversas y el amor propio mas confortable, mas insignificante, estrecha y lejana tenia que
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parecerles la otra cara de la misma. Con ello creyeron que, finalmente, habian tomado el camino
justo que les habia sido destinado y que era de este modo como debian aprovechar todas sus
fuerzas. Y asi, al tiempo que el mas basto egoismo se convirti6 en una pasion, su maxima
devino el resultado de un entendimiento superior; y esto fue lo que convirtié la pasion en algo
tan insuperable y peligroso. [...] ;[De qué me sirven todas las riquezas si s6lo se detienen en mi
casa para cambiar de caballo y continuar todavia mas veloces su vuelta al mundo? Sélo el amor
desinteresado en el corazén y su maxima en la cabeza constituyen la tinica eterna base de toda
verdadera e inseparable union... (Novalis, 2007:233)

En el pasaje anterior resalta el concepto de la técnica, con el que ya estamos mas o
menos familiarizados. Ya se establecid que aun cuando parece ser la técnica el resultado de
la autoimposicion del sujeto, es mas bien la esencia de la técnica la que dirige al hombre a
instaurarse como sujeto y tomar al mundo como objeto. Aqui nos encontramos con algo
muy similar: el progreso técnico diversifica las necesidades y al mismo tiempo los medios
para satisfacerlas, esto a su vez genera que los hombres persigan satisfacer esas
necesidades y ocupen toda su fuerza en ello, creyendo haber encontrado con esto su
destino, en otras palabras, su esencia. El destino del hombre se traduce en posesion, en un
obtener los medios para satisfacer las necesidades. Esos medios son en un momento dado el
dinero, las riquezas, el simbolo monetario que unifica todos los objetos en su valor de
cambio. El sentimiento que impera es el del egoismo, pues la voluntad se ve reducida a un
querer para si, a un deseo.

El deseo es otro de los grandes paradigmas de los tiempos de penuria, y puede ser
reconocido en nuestro horizonte actual en los mecanismos que despliega el mercado para
mantener al ser humano “sujeto” al movimiento autoalimentado de la posesion y el
consumo. No es dificil observar en los medios publicitarios la indirecta apelacion al ser por
medio del poseer: a menudo se muestra al individuo exitoso (éxito que a su vez tiene una
relaciéon simbolica con el bien-estar, el sano posicionamiento frente al mundo, el
sentimiento de satisfaccion y completud) como aquel que logra obtener aquello que se esta
vendiendo; e incluso la obtencion del producto le sugiere la promesa de obtener “algo mas”
(tanto mas como la felicidad). El deseo es otro sintoma de la angustia y la carrera por el
tener, un intento por calmar dicho sentimiento. El “querer ser ante todo” se transforma en
un querer tener. Hay, como hemos visto, un vacio (mismo que desde la perspectiva
romantica puede ser explicado como una ausencia: ausencia del padre, o incompletud

provocada por le escision de la unidad primigenia), sentimiento que se origina en la

necesidad existencial de ser: queremos ser, pero no sentimos que somos completamente (a
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causa de la angustia). En los mecanismos desplegados por el mercado se promete que la
completud estara garantizada por el producto adquirido, en la medida en que dicho
producto, por poner solo un ejemplo, nos hara visibles (existentes) ante la mirada de los
demas (y no se puede obviar que gran parte de nuestro sentido de identidad, es decir de
pertenencia, es decir de existencia, radica en la mirada del otro).

Ahora bien, el deseo tiene una caracteristica particular que le resulta muy 1util a ese
sistema que busca siempre su autoconcervacion y su autoimposicion: el deseo es
autogenerativo en la medida en que no puede ser satisfecho. Dice Zambrano: “en el deseo
no hay propiamente objeto, porque lo apetecido no estd en si mismo, no se le tolera este
ensimismarse [...] El deseo consume lo que toca; en la posesion se aniquila lo deseado, que
no tiene independencia, que no existe fuera del acto del deseo.” (Zambrano, 2006:69) En el
deseo no hay objeto, no hay cosa, lo inico que hay es el deseo mismo; en cuanto se
consigue lo deseado, en cuanto se posee, queda aniquilado, por lo que resurge el deseo,
como lo sabe perfectamente el mercado. Por eso nunca habré el ultimo auto o el ultimo
teléfono movil, y entre menos dure eso nuevo, mas pronto seguirdn girando los engranes
del circulo vicioso del querer’”.

Ese tipo de querer infinito, del que el consumismo es otra mas de sus manifestaciones,
no solo mantiene al ser humano atrincherado en su autoimposiciéon mientras que el objeto
se desvanece en las aguas del desear; su egoismo también trasciende el dmbito de lo
material y se instaura en el ambito de lo social-comunitario. Puesto que la promesa del
tener era reducir la angustia y ésta no cede ya que el deseo nunca se ve consumado, la
competencia por el poseer se vuelve cada vez més cruenta, afectando la interaccion de los
individuos que a menudo se reduce a relaciones de intercambio. Pero més importante aun,
es precisamente la prevalencia de la angustia la que hace que el individuo se mantenga
ciego hacia los demas: “En la angustia no existe el otro”, no hay “ninguna presencia,
ningln rostro.” (Zambrano, 2006:95) La misma actitud racionalista que busca la unidad a
partir de la reduccion, es decir, por medio de la supresion de la heterogeneidad, acaba

manifestandose en la interaccion entre individuos que quieren ser ante todo, pero que en

°7 Es impresionante, por ejemplo, los avances en la ingenieria y el disefio de lo desechable. Con la demanda
ya no s6lo industrial, sino tecnologica, no sélo se apuesta a materiales labiles como materia prima, también se
programan dispositivos digitales para que tengan una vida til determinada que no exceda las proyecciones de
las ventas: la llamada “obsolescencia programada”. (Véase por ejemplo el documental Comprar, tirar,
comprar de Cosima Dannoritzer.)
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ese “ante todo” pierden al otro y no terminan de encontrarse a si mismos. Mientras impera
el egoismo, el individuo se mantiene envuelto en si mismo, todo responde como un medio
para sus fines, mismos que se reducen a la finalidad de ser; sus relaciones con lo otro y con
el otro (heterogeneidad), se mantienen en el deseo’”, razon directa por la cual no hay una
verdadera compenetracion (“ser con”); de modo que no existe el otro (s6lo el deseo) y no
se encuentra al si mismo: no se logra el sentimiento de completud, de ser.

(Como podria romperse, ante este panorama, ese circulo vicioso que nos mantiene en la
indigencia? Ya estaba la propuesta en la cita critica de Novalis: el amor desinteresado, esta
es la base de la “verdadera e inseparable union”. Como se recordard, el tema del amor ya
también habia sido tratado cuando se vio que para Novalis ese era el sentido ultimo de la
religion: la religatio, la re-union de lo dividido, la unién en el sentimiento amoroso. Pero
ahora, ademas, se puede presentar esa fuerza del amor frente al deseo que domina los
tiempos de penuria y ahondar un poco més en esa forma de conocimiento amoroso que se
ha establecido es la poesia.

Tanto Maria Zambrano como Martin Heidegger99 reconocen en la poesia y en la figura
del poeta una forma diferente de interaccion con el mundo que contrasta con esa del
totalitarismo racionalista y, en esta medida, se enfrenta también a esa descomposicion del
querer ser, manifestada como deseo de poseer. En el texto ya mencionado de ;Y para qué
poetas?, dice Heidegger: “Se llama al hombre moderno eso que quiere. Los mas
arriesgados son los que quieren mas, desde el momento en que quieren otra manera que la
autoimposicion intencional de la objetivacion del mundo. Su querer no quiere nada de eso.
Si querer sigue siendo Uinicamente la autoimposicion, entonces no quieren nada. No quieren

nada en ese sentido porque son mas dispuestos. Concuerdan mas con la voluntad que, como

% Cuéntas relaciones no se mantiene en una superficialidad sexual, sin que sea la sexualidad el aspecto
negativo, sino el “uso” fisico de la persona para tratar de satisfacer una necesidad existencial, que por ese
medio en realidad es imposible de satisfacer, dejando a ambas individualidades con un sentimiento
desagradable de insatisfaccion, cuando no de abuso.

% Ambos filosofos estan realizando, como lo hiciera Novalis en su época, su propia critica a la modernidad;
observan que el rumbo que estd tomando el panorama mundial (o al menos occidental) de su horizonte
histoérico presenta sintomas de decadencia, y reconocen que los mismos responden en gran medida a una
perspectiva filosofica de extremo racionalismo, preconfigurada por esa tendencia que, como ya se ha
analizado, se hizo muy patente durante la Ilustracion. Asi pues, se explica que, al igual que los romanticos en
su momento, estos filosofos quieran explorar otros tipos de racionalidad que se hayan escapado del
anquilosamiento de un sistema totalitario especifico, y vuelquen su reflexion al ambito de lo estético, donde
por sendos analisis hallaran diversas salidas a problemas ontoldgicos, que se manifiestan (degenerativamente)
en ambitos sociales, por ejemplo.
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riesgo mismo, atrae hacia si todas las puras fuerzas en tanto que completa percepcion de lo
abierto.” (Heidegger, 2001: 237) El poeta, que en el texto del filésofo es aquel “maés

100 . . . .., . .
”, no quiere en el sentido de la autoimposicion, es decir, no quiere en esa

arriesgado
forma del querer que es el deseo, en el que las cosas son violentadas por la voluntad. No
quiere de ese modo porque “estd mas dispuesto”.

Que el poeta esté mas dispuesto quiere decir que estd mas receptivo, y ésta es, segun lo
ve Maria Zambrano, la diferencia de actitud fundamental entre el arquetipo de aquél que

opta por el camino poético y ese que se decide por el camino filosofico o cientifico, como

lo hiciera el hombre ilustrado:

El camino de la filosofia, en el que el filésofo impulsado por el violento amor a lo que buscaba
abandoné la superficie del mundo, la generosa inmediatez de la vida, basando su ulterior
posesion total, en una primera renuncia. El ascetismo habia sido descubierto como instrumento
de este género de saber ambicioso. La vida, las cosas, serian exprimidas de una manera
implacable; casi cruel. El pasmo primero serd convertido en persistente interrogacion; la
inquisicion del intelecto ha comenzado su propio martirio y también el de la vida.

El otro camino es el del poeta. El poeta no renunciaba ni apenas buscaba, porque tenia. Tenia
por lo pronto lo que ante si, ante sus ojos, oidos y tacto, aparecia; tenia lo que aparecia en sus
suefios, y sus propios fantasmas interiores mezclados en tal forma con los otros, con los que
vagaban fuera, que juntos formaban un mundo abierto donde todo era posible. Los limites se
alternaban de tal modo que acababa por no haberlos. (Zambrano, 2006:17-18)

El filosofo'”' parte de un querer que inicia con una renuncia, la renuncia a la inmediatez,
a la apariencia; considera que si ha de llegar a la razon de ser de las cosas debe evitar
aquello que se le presenta inmediatamente a los sentidos, como un engafio. Su busqueda de
la unidad, ya se dijo, se manifiesta como un proceso de reduccion en el que se combate la
heterogeneidad como eso aparente, entonces genera una violencia y un poder que se

. . . . . ey, . . 102
analizaron antes bajo el concepto heideggeriano de la autoimposicion intencional'®*. El

19 «“Esos que son un soplo més arriesgados se arriesgan al lenguaje. Son esos decidores que dicen mas.”, “Los
mas arriesgados son los poetas, pero aquellos poetas cuyo canto vuelve nuestra desproteccion hacia lo
abierto.” (Heidegger, 2001:237)

"% El filésofo y el poeta son imagenes que sirven a Maria Zambrano para caracterizar dos tendencias del alma
humana que le guian en su relacionarse con el mundo y que se manifiestan en sendas disciplinas de
caracteristicas especificas. Sin embargo, esto no quiere decir que la filosofia y la poesia en abstracto queden
definidas por los elementos contrastantes que presenta la autora. De hecho, Zambrano se esta refiriendo a una
actitud filosofica y a una actitud poética mas o menos especificas en la historia de ambas manifestaciones (la
emergencia mitica-histdrica de las mismas). Con todo, puede considerarse que dichas imagenes engloban
fenémenos atemporales (o que se repiten en la historia de nuestra cultura) y que son sumamente afortunadas
metodoldgicamente para analizar una problematica como la que en este trabajo se presenta.

192 Asi lo expresa también Maria Zambrano: “El ser habia sido definido con unidad ante todo, por eso estaba
oculto, y esa unidad era sin duda, el iman suscitador de la violencia filosofica. Las apariencias se destruyen
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poeta, en cambio, no se apresura a desechar eso inmediato como un obstaculo para alcanzar
la unidad deseada, antes bien, siente que en todo eso que “se da tal cual se da” reside un
ingrediente de esa unidad. En otras palabras, “La poesia perseguia [...] la multiplicidad
desdefiada, la menospreciada heterogeneidad. El poeta enamorado de las cosas se apega a
ellas, a cada una de ellas y las sigue a través del laberinto del tiempo, del cambio, sin poder
renunciar a nada.” (Zambrano, 2006:19)

El poeta no renuncia, intenta captar todo lo que se mueve a su alrededor, no desprecia lo
sensible, no condena como apariencia (engafio) lo que mira por mas que cambie y se
transforme, no cataloga los suefios como deshechos de la razon'®, el poeta esta receptivo,
estd dispuesto a la percepcion de lo abierto. Esa es precisamente la imagen que nos da
Novalis del poeta en su obra del Offerdingen: Heinrich es guiado por los suefios y
aleccionado por Klingsor a mantenerse receptivo a la naturaleza y a las actividades
humanas, a las cosas mas minimas o aparentemente insignificantes, para desarrollar su
actividad poética.

El poeta'® no ejerce poder ni violencia alguna, al no “dudar” de las cosas, las acepta tal
cual se le aparecen (en lo abierto de la percepcion) y por lo tanto no necesita hacer el
movimiento de la autoimposicion. En ese mismo sentido, el poeta se ubica en un momento
anterior a la relacion comercial: no se ha instaurado como sujeto frente a un objeto que,
ademads, vaciado de todo contenido a causa del deseo, se vea llenado después con el
simbolo monetario, reduciendo su condicion de existencia a su valor de cambio. Y no hay
relacion comercial, tampoco, porque su actividad no estd fundada en el fenomeno del
intercambio. Mientras que el sujeto de la ciencia parece querer “arrancarle” el ser a las
cosas a través de su metodico interrogar (en el que ademas termina por imponer), el poeta

r 1 . .y . .
s6lo confia en hallar por donacién'®. En el don no hay retribucién, no hay intercambio.

unas a otras, estan en perpetua guerra, quien vive en ellas, perece. Es preciso ‘salvarse de las apariencias’,
primero, y salvar después las apariencias mismas: resolverlas, volverlas coherentes con esa invisible unidad.
Y quien ha alcanzado la unidad ha alcanzado también todas las cosas que son, pues en cuanto que son
participan de ella o en cuanto que son, son unas. Quien tiene pues la unidad lo tiene todo.” (Zambrano,
2006:20)

' Cfr. Novalis, 2008:91-92.

1% Recuérdese que se esta hablando aqui del poeta como imagen, como reflejo de una actitud existencial, y no
del poeta factico que se manifiesta de diferentes formas historicas.

195 «pero puesto que el ser y la esencia de las cosas no pueden ser calculados ni derivados de lo existente,
deben ser libremente creados, puestos y donados.” (Heidegger, 1992:138)
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La donacién verdadera es absolutamente desinteresada, se ofrece sin esperar nada de
vuelta y se recibe como regalo, sin sospecha, sin duda metodica, con entera disposicion. El
poeta percibe todo lo que se da, tal cual se da, no hace abstraccion —esa abstraccién que ya

dijimos era instrumento de la violencia, de la “liquidacion”™*°—

, “el poeta quiere una, cada
una de las cosas sin restriccion, sin abstraccion ni renuncia alguna” (Zambrano, 2006:22),
quiere incluso aquello a lo que se le ha negado el derecho a ser'”’: lo aparente, la fantasia, y
frente al racionalismo crudo: el sentimiento y la fe.

Porque el poeta no quiere “arrancarle” el ser a las cosas, no inicia ese implacable camino
en busca de su ser que termina en la autoimposicion. Al no existir ese desplazamiento
segun el cual el ente es convertido en objeto y determinado por el sujeto, el ser del ente se
mantiene a salvo del dominio incondicionado al que lo somete la voluntad autoimpositiva;
asi, libre, puede darse, es decir, ser donado, y so6lo puede ser donado (segun lo intuye el
poeta) por algo “superior”. Por eso el poeta, por eso Novalis, tiene nostalgia de dios, tiene
nostalgia del padre y ve esa falta como una falta: siente en la huida de los dioses la carencia
del fundamento que ha fallado en proporcionar el sujeto trascendental en cuya racionalidad
debian de radicar los principios de la existencia; percibe el vacio y la desproteccion. De ahi
que diga Maria Zambrano: “El poeta no quiere alcanzar la existencia por si mismo, no
quiere su ser conquistandolo a la nada, sino recibiéndolo ‘por afiadidura’. El poeta no
quiere ser, si algo sobre ¢l no es. Algo sobre él, que le domine, sin lucha; que le venza sin
humillacion, que le abrase sin aniquilarle. No puede aceptar una existencia solitaria, al
borde del vacio; una existencia ganada por su sola voluntad.” (Zambrano, 2006:94)

Cuando el poeta piensa en la deidad, rescata una de las caracteristicas que el hombre
deseoso de ser extravid tras su autoimposicion: la humildad. El sujeto de la técnica
moderna y de la légica del capital vive instalado en la pasion de su vasto egoismo,
creyendo que puede alcanzar la unidad como totalidad en lo cerrado de su sistema, de su
método; pero pronto esa unidad se descubre como unanimidad y uniformidad, y la

totalidad, como totalitarismo. Al ser vencida la heterogeneidad se borra la individualidad,

1% Cfr. Adrono y Horkheimer, 2009:68.

197 «“Quiere la realidad, pero la realidad poética no es sélo la que hay, la que es; sino la que no es; abarca el ser
y el no ser en admirable justicia caritativa, pues todo, todo tiene derecho a ser hasta lo que no ha podido ser
jamas. El poeta saca de la humillacion del no ser a lo que en €l gime, saca de la nada a la nada misma y le da
nombre y rostro. El poeta no se afana para que las cosas que hay, unas sean, y otras no lleguen a este
privilegio, sino que trabaja para que todo lo que hay y lo que no hay, llegue a ser. El poeta no teme a la nada.”
(Zambrano, 2006:22-23)
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desapareciendo cada uno de los rostros; en la masa informe, el sentimiento de soledad
revitaliza la angustia, que en movimiento circular anula al otro. El resultado se torna mas
terrorifico cuando el hombre descubre cuanto mas se encuentra lejos de su ser: no sélo no
reconoce al otro, no se reconoce a si mismo, asimilado a la homogeneidad del colectivo'®.
El querer ser ante todo resulta, pues, una soberbia que el poeta no puede aceptar. El
quiere también su ser, esta claro, pero no quiere ser si algo sobre ¢l no es, ni quiere ser sin
el otro, asi como no quiere que a nada se le niegue su ser, y esa es la principal razon de su

nostalgia: su unidad deseada no es unanimidad, sino comunidad, reconciliacion:

El poeta al no querer existir sin otro, sin otro que le sobrepase, se vuelve hacia alli de donde salio.
La poesia quiere reconquistar el suefio primero, cuando el hombre no habia despertado en la caida;
el suefio de la inocencia anterior a la pubertad. Poesia es reintegracion, reconciliacion, abrazo que
cierra en la unidad al ser humano con el ensuefio de donde saliera, borrando las distancias.[...] El
poeta cree y espera reintegrarse, restaurar la unidad sagrada del origen, borrando la libertad, y su
culpa, al no utilizarla. (Zambrano, 2006:96)

Encontramos aqui nuevamente el tema de la caida y apreciamos que la nostalgia
novalisiana por la Epoca de Oro, es su nostalgia de poeta, su melancolia, esa con la cual
combate la angustia, esa misma angustia del filésofo, del hombre racional. El poeta también
conoce la angustia, pero antes de ejercer su voluntad, en un intento por controlar la misma,
el poeta confia, cree, tiene fe, deposita parte de su esperanza en la posibilidad de
reunificacion. Y es que no es lo mismo re-unir que unir, en la reunién se asume que ya cada
cosa formaba parte del todo, cada elemento tiene derecho natural a su lugar y no es un
poder —y ciertamente no es la voluntad humana— la que otorga los lugares; la posibilidad de
unidon estd siempre presente pues existio antes de la separacion, solo es necesario
emprender el camino de regreso. En la union en cambio, todo estd por hacer y nada
garantiza la posibilidad del resultado; pero ademds, como se ha repetido, en este caso la

unién se intenta “por la fuerza”, asumiendo la voluntad subjetiva el papel unificador,

1% Otro rasgo de la Ilustracion transformado en un sintoma negativo de la época moderna y contemporanea,
segun lo ven Adrono y Horkheimer: “A los hombres se les ha dado su si mismo como suyo propio, distinto de
todos los demas, para que con tanta mayor seguridad se convierta en igual. Pero dado que ese si mismo no fue
asimilado nunca del todo, la Ilustraciéon simpatizé siempre con la coaccion social, incluso durante el periodo
liberal. La unidad del colectivo manipulado consiste en la negacion de cada individuo singular; es un
sarcasmo para la sociedad que podria convertirlo realmente en un individuo. La horda, cuyo nombre reaparece
sin duda en la organizacion de las juventudes hitlerianas, no es una recaida a la barbarie, sino el triunfo de la
igualdad represiva, la evolucion de la igualdad ante el derecho hasta la negacion del derecho mediante la
igualdad.” (Adrono y Horkheimer, 2009:68)
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practicamente “ordenando” como debe ser esta union. Y no es que el sujeto de la
racionalidad tenga mala fe, lo que pasa es que ya vimos que no todos los mecanismos que
operan en este intento de unificacion son de su control (e.g. esencia oculta de la técnica). Y
esa es precisamente una de las cosas que asume el poeta: que la reunificacion no esta en su
control, si ésta ocurre sera por donacion, por gracia, y ¢l lo que tiene que hacer es estar
dispuesto'”’.

La disposicion del poeta, su receptividad, es un estar a la escucha de lo que Novalis
llama la “eterna musica creadora del universo™''’. La armonia de esa musica depende de las
interrelaciones de sus infinitos elementos, mismas que el hombre de ciencia pretendia
calcular. En su afan calculador interviene en el sistema: el ruido del experimento rompe la
armonia musical. El poeta comprende que la musica del universo, el misterio creador, sélo
podré llegar al hombre como didlogo, pues s6lo en esta forma hay una verdadera
compenetracion entre el que habla y el que escucha, siendo cada uno condicién necesaria
del otro, como dice Heidegger: “El poder oir no es una consecuencia del hablar
mutuamente, sino antes al contrario el supuesto de ello. So6lo que también el poder oir, en
si, estd arreglado sobre la posibilidad de la palabra y necesita de ésta. Poder hablar y poder
oir son igualmente originarios.” (Heidegger, 1992:134) En el didlogo se da la verdadera
comunicacion, quien habla y quien escucha son esenciales el uno al otro, sin que ademas
estén definidos los papeles: pronto el que habla escucha y el que escucha habla. El dialogo
es asi, finalmente, una posibilidad para la unidad, misma que evidentemente no se da por
supresion, no hay reduccion, no hay anulacion.

Y asi como el didlogo es la posibilidad de escuchar la musica del universo, de captar el
movimiento y la vida de las cosas del mundo, es la posibilidad de comunicarnos con los
otros, de ser con los otros, pues es principalmente en el habla donde compartimos lo que
somos: lo que sentimos, lo que pensamos, lo que nos ocurre. Por eso dice Heidegger que
somos un didlogo y continua: “Somos un didlogo significa siempre igualmente que somos
un didlogo. Pero la unidad de este didlogo consiste en que cada vez estd manifiesto en la

palabra esencial el uno y el mismo por el que nos reunimos, en razén de lo cual somos uno

19 En ning@in momento se trata de una absoluta pasividad del poeta, estar dispuesto también es una accion.

Estar a la escucha es la primera accion del poeta, su siguiente tarea es cantar lo que hay que decir.
"9 Cfr. Novalis, 2007:250. La cita se utilizé en el capitulo anterior, y se recordara que esa musica creadora es
la que habia sido suplantada por “el monétono tableteo del molino de la causalidad”.
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y propiamente nosotros mismos. El didlogo y su unidad es portador de nuestra existencia
(Dasein).” (Heidegger, 1992:134) La unidad que se da en el didlogo es re-union de
existencias, mismas que no “dejan de ser si mismo” para formar la unidad, sino que son a la
vez uno y propiamente si mismo.

El didlogo es, entonces, la forma de uniéon amorosa que buscaba el romantico, que busca
el poeta; en el didlogo se comparte el ser, la existencia, y su vehiculo es la palabra, pues
¢ésta, como ya decia Novalis, es la manifestacion exterior de nuestra interioridadm, ese
ambito escondido a la l6gica de mercado donde experimentamos nuestros sentimientos mas
esenciales y, por tanto, donde radica mas propiamente nuestra esencia''’. Y asi se
vislumbra también por qué la poesia es una via privilegiada para esta comprension,
comunién y reunion: la poesia trata con el lenguaje, pero lo hace de la misma forma como
trata con todo lo que es: con disposicion, a la escucha. Segliin se vio en el Monologo de
Novalis (citado en el capitulo tercero), el poeta ya comprendia lo que después filésofos
como Heidegger y Gadamer, entre otros, no se cansaban de hacer entender: que el lenguaje
no es un instrumento a disposicion del hombre, sino el ambito que posibilita la relacion del
hombre con el mundo, o, en otras palabras, simplemente el hecho de que el hombre “tenga
mundo” . A diferencia de la posicion del racionalismo que toma al lenguaje como

instrumento y lo reduce a concepto''*, el poeta entra en el juego del lenguaje, participa de

" Cfr. Novalis, 1996:332.

"2 Cfr. Heidegger, 2001:227.

'3 “E] lenguaje no es s6lo una de las dotaciones de que esta pertrechado el hombre tal como esté en el mundo,
sino que en €l se basa y representa el que los hombres simplemente tengan mundo. Para el hombre el mundo
estd ahi como mundo, en una forma bajo la cual no tiene existencia para ninglin otro ser vivo puesto en ¢l. Y
esta existencia del mundo esta constituida lingiiisticamente.” (Gadamer, 2001:531), “El habla no es sélo un
instrumento que el hombre posee entre otros muchos, sino que es lo primero en garantizar la posibilidad de
estar en medio de la publicidad de los entes. S6lo hay mundo donde hay habla, es decir, el circulo siempre
cambiante de decision y obra, de accion y responsabilidad, pero también de capricho y alboroto, de caida y
extravio. S6lo donde rige el mundo hay historia. El habla es un bien en un sentido mas original. Esto quiere
decir que es bueno para garantizar que el hombre puede ser histérico. El habla no es un instrumento
disponible, sino aquel acontecimiento que dispone la mas alta posibilidad de ser hombre.” (Heidegger,
1992:132-133)

"4 El concepto, o mas aun, en el lenguaje de Gadamer, el término es el mismo intento racionalista de llegar a
la unidad por reduccion, aplicado en este caso al ambito lingiiistico. Dice Gadamer: “;Pues qué es en realidad
un férmino? Una palabra cuyo significado estd delimitado univocamente en cuanto que se refiere a un
concepto definido. Un término siempre es algo artificial, bien porque la palabra misma esta formada
artificialmente, bien —lo que es mas frecuente— porque una palabra usual es extraida de toda la plenitud y la
anchura de sus relaciones de significado y fijada a un determinado sentido conceptual. [...] el término es una
palabra rigida, y el uso terminoldgico de una palabra es un acto de violencia contra el lenguaje.” (Gadamer,
2001: 498) Y este mismo tema ya habia sido trabajado por Nietzsche en su poderoso texto Sobre verdad y
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sus reglas y asi es capaz de entablar una relacion dialogica con éste, de forma que le es
dada la creatividad propia del lenguaje, y asi en su canto es capaz de expresar “lo que hay
que decir”.

Eso que “hay que decir” es precisamente lo mas esencial, lo que constituye la esencia
del hombre y que, en los tiempos de penuria, no estd capacitado aun para conocer: su
mortalidad'"” (precisamente aquello que genera su angustia: su finitud), las verdades de la

vida, del amor y de la muerte''®

. Verdades que permanecen ocultas a la autoimposicion
intencional, que se han refugiado en la interioridad ante el acoso de un racionalismo
violentador que las quiere reducir a concepto. Eso esencial es lo més dificil de decir, lo mas
complejo de expresar —tal como lo experimentamos cada uno en nuestro actuar cotidiano—y
que, sin embargo, a menudo necesita del habla para manifestarse, o en otras palabras, para
que nosotros accedamos a ¢€l. La poesia se vuelve mediadora de eso esencial, al estar a la
escucha de lo que permanece oculto en el interior''’, es capaz de transmitir su esencia. Asi
por ejemplo dice Novalis en el Offerdingen: “El amor, pongamos por caso. En ninguna
parte como aqui se revela tan a las claras la necesidad de la poesia para la permanencia de
la especie humana. El amor es mudo, sélo la poesia puede hablar por ¢l. O, si quieres, el
amor en si no es otra cosa que la forma suprema de poesia natural.” (Novalis, 2008:205)
Arrojados a la angustia de la desproteccion, equipados con los insatisfactorios elementos
del deseo y los vacios simbolos del mercado, los hombres no terminan de encontrar su
morada en la tierra; su relacién con los otros y con las cosas del mundo no deja de ser
conflictiva, conflicto potenciado por la violencia y el afdn de control. Ciertamente no
parece haber una respuesta definitiva para encontrar esa unidad armoniosa que signifique la

plenitud de la existencia del hombre''®

. Pero asi como parece, segtn el analisis que se ha
hecho, que es mas conveniente la unidad abierta que aquella reduccionista y totalitaria en la
que degener6 una rama del racionalismo ilustrado, hay que reflexionar si no es mejor contar

con un horizonte amplio de herramientas interpretativas (de vinculos con el mundo) que

mentira en sentido extramoral, donde contrasta un lenguaje conceptual muerto, vacio, con uno poietico,
creador que refleja la esencia creativa del hombre y el origen metaforico de todo lenguaje.

'3 “Los tiempos no son s6lo de penuria por el hecho de que haya muerto Dios, sino porque los mortales ni
siquiera conocen bien su propia mortalidad ni estan capacitados para ello. Los mortales todavia no son duefios
de su esencia. La muerte se refugia en lo enigmatico. El misterio del sufrimiento permanece velado. No se ha
aprendido el amor.” (Heidegger, 2001:203)

"' Cfr. Zambrano, 2006:19.

"7 Recordemos ademés, esa maxima de Novalis: “En la poesia todo es interior”.

'8 Cosa que al parece los romanticos ya asumian.
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nos ayuden a comprender y comprendernos, y en ese amplio horizonte, atender a una de

especial pertinencia, por su propia naturaleza abierta y amorosa, como lo es la poesia.
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CONCLUSIONES

El camino recorrido en este trabajo tuvo su punto de partida en un especial interés por el
fenomeno poético y por sus implicaciones activas en la relacion del ser humano con su
mundo. Dicho interés tomd un rostro especifico y se pos6 la mirada en un poeta singular,
representante del romanticismo temprano alemén, y no especialmente trabajado en el
ambito académico mexicano. Conforme se fueron desarrollando las reflexiones y las ideas,
se fue haciendo mas claro que ese interés particular por la poesia atendia también a una
inquietud mas general y mas primigenia: a las formas de relacionarse del ser humano con
su mundo, y en este sentido al modo de ser del ser humano y al modo de ser del mundo.
Esas inquietudes que se escuchan tan ambiciosas (y las cuales no se pretende haber
trabajado de manera exhaustiva) no deben, sin embargo, extrafiar demasiado: son las
mismas inquietudes que de alguna manera movian al joven Hardenberg, las que le movian
como pensador, como filésofo y las que le movian como poeta. La vocacion de Novalis era
profunda y tocaba fibras de lo existencial. Asi, en su fragmento 32 de Polen, dice Novalis:
“Nos encontramos en una mision. Estamos llamados a formar la tierra.” (Novalis,
2007:2006)

La tierra o el mundo es eso que nos concierne, pues denota el universo de relaciones que
como existentes establecemos con todo lo demas, configurando el todo de lo vivencial. En
otras palabras, la tierra es el lugar sobre el cual se fundamenta nuestra vida como
existencia. Por eso cuando Heidegger pregunta ;quién es el hombre?, y responde “aquel
que debe mostrar lo que es”, después completa que lo que debe mostrar es su pertenencia a
la tierra (Heidegger, 1992:131). El hombre es en la medida en la que tiene mundo, en la
mediad en la que tiene un espacio sobre el cual despliega lo que es; pero eso “que es” tiene
que mostrarlo de la misma manera esencial que tiene que mostrar su pertenencia a la tierra:
el llamado de Novalis a formar la tierra, es el llamado del hombre a ser hombre, a encontrar
y hacer efectiva su esencia.

Como se ve, el tema que aqui se trata es un poco mas complejo de lo que podria ser la
sola revision del trabajo poético de Novalis —sin que por esto se le esté restando
complejidad o importancia a ese tipo de trabajo—. Mas bien, lo que se quiere expresar es

que tanto el andlisis de la critica romantica novalisiana a la Ilustracién, como la propuesta
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poética de Hardenberg tienen una relevancia dentro del horizonte temporal actual no sélo
como manifestaciones culturales histdricas, sino como pensamiento activo que contribuye a
construir interpretaciones operantes de lo que somos, mismas que marcan direcciones de
hacia donde vamos como humanidad y lo que podemos esperar como individuos y
sociedad.

Cuando se analizo la critica romantica a la Ilustracion se pudo apreciar que la critica iba
dirigida no a la razén como ideal humanista, como desarrollo de las virtudes intelectuales
de cada individuo que le hicieran reflexivo, consciente y responsable de su libertad y
existencia (estos ideales de la razon eran igualmente compartidos por los entusiastas
romanticos, también revolucionarios); sino que iba dirigida al “racionalismo”, al monopolio
filosofico de los mecanismos intelectuales, al reduccionismo del universo humano valido a
la pura razén y entendimiento, al peligro de limitar los elementos que conforman la esencia
del hombre, a la “injusticia ontologica” de negarle el ser a todo lo que no encajara en el

9 "En este sentido, y para ser justos, la critica no era precisamente a

proyecto de absoluto
Kant y su invaluable aporte a la historia del pensamiento occidental —sin el cual las propias
aportaciones romanticas e idealistas no habrian existido—, la denuncia era hacia una lectura
derivada del kantismo; “parcial” como lo puede ser en parte toda lectura. Y que como
actitud frente a lo fundamental de la vida se mostraba hostil a la espiritualidad y al
sentimiento, a la fantasia y al mito, a lo que no tuviese método riguroso y pecara de
asistematico (segin sus parametros), a la imaginacién y al arte; en otras palabras, esta
perspectiva, este modo de ver, de preguntarse y de responderse al que reaccionaban los
romanticos, se declaraba enemiga de toda otra forma de relacion con lo que es, en un
reiterado intento por reafirmarse.

Tal critica a un totalitarismo epistemologico —pero del que no se podia negar su alcance
a otros muchos ambitos como el ontologico e incluso el moral- pudo por tanto ser
trasladada a nuestro horizonte histdrico, pues sus mecanismos de control y de poder se
reconocieron aun operantes. Asi, los tiempos de penuria fue una imagen atemporal que
permitido hacer un diagndstico de algunos fendémenos negativos que nos tocan en lo

individual y en lo comunitario, que se arraigan en lo vivencial y lo actual.

"% «“Una tendencia absoluta hacia la completez y la perfeccion es una enfermedad desde el momento en que se
muestre destructiva y contraria frente a lo incompleto, lo imperfecto.” (Novalis, 1996: 426)
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El interés por estos fenomenos no es, ademas, nada excepcional, encuentra su razoén en
nuestra propia esencia, en esa busqueda por mostrar lo que somos, nuestra pertenencia a la
tierra, en nuestro afan de encontrarnos en todos lados como en casa. Esa necesidad de ser
que se traduce en la angustia de la finitud, con lo cual se muestra nuestra esencia como
temporalidad, implica la necesidad de un hogar, como aquel lugar que garantiza nuestra
existencia; de ahi que el lugar ideal sea armonico, queriendo decir con esto que sea
adecuado para que nos mantengamos en nuestro ser. Es decir, necesitamos de que la tierra a
la que debemos mostrar nuestra pertenencia sea una morada —del latin morari, “quedarse”—.

Quedarse, permanecer en el ser, de-morarnos en el mundo es el ideal por el que se hace
efectiva nuestra temporalidad constitutiva, y sin embargo hay tantos elementos
configuradores de lo que llamamos modernidad que parecen atentar precisamente contra
esa esencia, que se revela imperativo buscar (o reencontrar) en cada momento formulas
para contrarrestar la negacion sistematica de la vida por parte de ciertas estructuras. Por eso
el camino de la poesia merecia el que pusiéramos mientes en €l. Porque se intentd mostrar
coémo la técnica y el mercantilismo, la racionalidad del puro nimero, el imperio del sistema
y el discurso unitario-reduccionista eran caminos que llevaban a la encrucijada de la
angustia, encallando en la eterna insatisfaccion de la deficiencia ontologica.

En un mundo movido por el puro deseo, el ser humano se encontraria tan alejado de la
mostracién de su ser, como en dicho caso se encuentra alejado del otro (disuelto en las
aguas del puro querer). Lejos de su morada se hallan los humanos entonces.
Afortunadamente el deseo'?’ no es la Ginica forma que tiene el ser humano para relacionarse
con su entorno: también estd el amor. Si el deseo se caracteriza por el nunca poder ser
satisfecho, por el estar buscando siempre “algo mas”, el amor es precisamente un
“detenerse”, un “quedarse” un morar. El amor es mdas propicio para encontrar nuestra
morada, nuestra pertenencia a la tierra y, por lo tanto, nuestro ser que tenemos que mostrar.

Esta misteriosa relacion entre ser, amor y duracion la encontramos expresada en la

segunda elegia de Duino del poeta Rainer Maria Rilke:

A vosotros, amantes que uno a otro os bastais, / yo os pregunto por nosotros. Os tocais. ;Tenéis
pruebas? / Ved, a mi me ocurre que mis manos se percatan la una de la otra, o que mi rostro

12 . : : ’ ’ .
% Recuérdese que “deseo” quiere decir aqui esa forma del querer autogenerante que se agota en si mismo,
que no tiene objeto y que nunca se satisface.
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fatigado / se refugie en ellas. Esto me da la sensacién, / un poco, de mi mismo. ;Quién, sin
embargo, se atreveria por ello a ser? / Pero vosotros que os crecéis en el éxtasis del otro / hasta
que €1, abrumado, os suplica: / jno mads!; vosotros, los que bajo vuestras manos / os hacéis tan
abundantes como los afios de vendimia; / vosotros que a veces desaparecéis solo / porque el otro
prevalece: a vosotros os pregunto por nosotros. Ya sé / que os tocais dichosos porque la caricia
persiste, / porque el lugar, que, tiernos, cubris no se desvanece; / porque debajo de él
experimentais un poco la pura duracion. / Por eso os prometéis con el abrazo casi la eternidad.
(Rilke, 2005:27-29)

En la relacién amorosa descubrimos al otro y al hacerlo hallamos la pura permanencia,
la eternidad contenida en el instante, como toda nuestra temporalidad esta contenida en
nuestra finitud. Demorandonos en el amante, encontramos la permanencia y somos
entonces capaces de sentirnos a nosotros mismos. La pregunta por nuestro ser no se
responde en el solipsismo, al menos no cuando los inicos elementos con los que contamos
son la duda metddica y el puro querer que se manifiesta como “basto egoismo” (Novalis).
Bien lo expresa Maria Zabrano: “El poeta ha sabido desde siempre lo que el filosofo ha
ignorado, esto es, que no es posible poseerse a si mismo, en si mismo. Seria menester ser
mas que uno mismo; poseerse desde alguna otra cosa mas alld, desde algo que pueda
realmente contenernos. Y este algo ya no soy yo mismo. La actualidad plena de lo que
somos, unicamente es posible a la vista de otra cosa, de otra presencia, de otro ser que
tenga la virtud de ponernos en ejercicio.” (Zambrano, 2006:109)

La cita de Rilke confirmaria la aseveraciéon de Zambrano: el poeta sabe que el ser se
manifiesta en la relacioén con el otro, y ya se explicod porqué, porque la poesia estd hecha de
lenguaje y el lenguaje se construye como didlogo, y en el didlogo, como en el amor, se
necesita de una alteridad. Y también, porque el poeta vive enamorado del mundo
(Zambrano), porque necesita que cada una de las cosas sea, si dudase de ellas, si les negara
recelosamente su ser a través del sistema, no tendria materia para su creacion. Pero también
Heidegger, con ayuda de Holderlin, vuelve a descubrir en la poesia y en la figura del poeta
esa via por la cual el ser humano muestra su ser; porque el poeta no s6lo es aquel que desde
siempre ha confiado en el amor, ademads, es aquel capaz de instaurar lo permanente: “La

poesia es instauracion por la palabra y en la palabra. ;Qué es lo que se instaura? Lo

permanente.” (Heidegger, 1992:137)
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Para Heidegger (como en cierto sentido para Nietzsche''

), la poesia “es el lenguaje
primitivo de un pueblo historico” (Heidegger, 1992:140), con lo que se quiere decir que la
forma poética es la génesis misma del lenguaje; las palabras son creacion y donacion, son
metaforas de las cosas, simbolo en el que confluye la presencia autbnoma de la palabra y la
de aquello mostrado por ella'?*: las cosas, el mundo. También podemos traer a cuento aqui
esa ontologia del lenguaje que se empezaba a adivinar en Novalis: la autonomia del
lenguaje y su juego de relaciones son la metafora del juego de las cosas, de la totalidad del
mundo (Cfr. Novalis, 2007:269-270). Por medio de la metafora, por medio de la palabra,
entonces, la poesia instaura “lo que es” —porque la poesia, mas fenomenoldgica que la
fenomenologia, “va a las cosas mismas”, las capta en lo abierto de la percepcion, las toma
“tal cual son”—, instaura lo permanente, instaura el ser'*.

Podria parecer un exceso, una sobrevaloracion que raya en la soberbia el atribuir tal
poder instaurador a una actividad reservada para unos pocos mortales que han decidido
seguir el camino incierto (a veces afortunado, a veces dificil, a veces “pretencioso”) de las
letras; pero es que en realidad, a pesar de que si existen almas mas receptivas, mas
dispuestas que logran capturar y transmitir lo que nos es donado en lo abierto de la
percepcidn, a pesar de esto, la poesia a la que nos estamos refiriendo ya no es (nada mas)
ese género literario parte de la historia de nuestra cultura, es en cambio la forma y la

124 ,
. Es asi como se

posibilidad en la que los seres humanos nos hacemos de nuestro hogar
puede entender la cita que de Holderlin hace Heidegger cuando dice que “es poéticamente
como el hombre habita la tierra” (Heidegger, 1992:139), y luego dice “<<Habitar
poéticamente>> significa estar en la presencia de los dioses y ser tocado por la esencia
cercana de las cosas.” (Ibid)

Ya con Novalis y la nostalgia romantica por la muerte de Dios, la disertacion habia
tomado un matiz religioso. Pero asi como se vio en su momento que para Novalis el sentido

ultimo de la religion era el de re-ligar, reunir, formar comuniodn; igualmente podemos

entender aqui la presencia de los dioses como la presencia que puede sacarnos de nosotros

121 Cfr. Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral,

122 Sobre como se entiende aqui la naturaleza del simbolo Cfr. Gadamer, 2001:110.

12«1 a poesia es la instauracion del ser con la palabra” (Heidegger, 1992:137)

124 Esta misma idea ya la encontramos en Novalis, cuando en el Heinrich von Ofterdingen Klingsor asevera:
“Es un hecho especialmente desgraciado el que la poesia tenga un nombre concreto y que los poetas formen
un gremio especial. La poesia no es nada especial. Es el modo de actuar propio del espiritu humano. ;No es
verdad que en cada momento esta el hombre anhelando y haciendo poesia?” (Novalis, 2008:205)
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mismos para poseernos, que “tiene la virtud de ponernos en ejercicio”. No se trata
(necesariamente), por lo tanto, de reinstaurar un dios para nuestro tiempo, y ni siquiera de
recuperar una sacralidad que se manifieste por los canales tradicionales, sino de encontrar
la comunion por la cual se nos comunique y comuniquemos nuestro ser.

Asi por ejemplo, cuando el cineasta Igmar Bergman terminé la serie de peliculas que
han sido vistas como una pregunta por la existencia de Dios o el silencio de Dios'>, el
“ateista protestante”, como a menudo fue llamado, parecia concluir que efectivamente el
silencio del Dios cristiano confirmaba su inexistencia, pero también perfilaba la conclusion
de eso que tanto en Como en un espejo como en Luz de invierno hizo repetir a sus
personajes: que Dios es amor y el amor es Dios. Eso que parece ser una frase trillada toma
aqui y en la obra de Bergman una nueva significacion, porque para Bergman ahi también
habia un silencio: el director acusaba la incapacidad del hombre moderno para
comunicarse, y cuando en su obra posterior se enfoco en lo que podria ser visto como

: . 5126
“relaciones de pareja”

, estaba haciendo patente que la comunicacion a la que se referia
era a la comunicacién amorosa: seguia siendo el silencio de Dios (Dios es amor).

Volviendo ahora a Heidegger y Holderlin, habitamos poéticamente porque habitamos en
la palabra, en el lenguaje (moramos ahi porque es a modo de interpretaciones y significados
como construimos el mundo en el que somos), lenguaje que es divino, es decir, que es el
lenguaje del amor. Pero ahi también hay un silencio, una incapacidad para acceder a la
palabra que comunica, que forma comunidad, por la que se instaura el ser, y entonces ahora
podemos comprender por qué en los tiempos de penuria necesitamos de los poetas: porque
¢éstos “sienten el rastro de los dioses huidos [sienten la falta de comunicaciéon amorosa],
siguen tal rastro y de esta manera sefialan a sus hermanos mortales el camino hacia el
cambio.” (Heidegger, 2001:201)

. r 12
Asi pues, la poesia verdadera'”’

es aquella que parte siempre en busca del lenguaje,
mismo que comunica, que reune sobre una base comun; el lenguaje busca y fundamenta la
comunidad de los hombres. La accidon mds comunitaria, aquella en la que ocurre la

compenetracion existencial mas patente, es la relacion amorosa (tratese del amor que se

123 1 a llamada “trilogia sobre el silencio de Dios” que comprende Como en un espejo (1961), Luz de invierno
(1963) y El silencio (1963).

126 Escenas de un matrimonio, por ejemplo.

127 Entiéndase que se ya se esta hablando aqui de la poesia en los términos filoséficos marcados, y no desde
una perspectiva literaria teorico-formal que marque parametros de pertenencia al género.
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trate: de pareja, filial, fraternal, social, a la naturaleza, etc.), es en la que existe mas
comunicacion, donde estd mas presente el lenguaje. Esta relacion se ha visto mermada en
distintos momentos de la historia de la humanidad y por distintos factores; asi ocurre en los
tiempos de penuria de la modernidad, que son de penuria justo por la pérdida de comunion
y la comunicacion fundamental, el silencio divino. En esos tiempos necesitamos recuperar
ese lenguaje con el que mostramos nuestra pertenencia a la tierra, con el que construimos
nuestro hogar; es pertinente recordar que es poéticamente como habitamos la tierra y para
lograr esto tal vez sea conveniente acudir a la poesia (literaria) donde lo poético se muestra

mas propiamente poético, donde nuestra esencia se patentiza.

El interés de la filosofia por la poesia, el didlogo abierto que contemporaneamente entabla
con ella restablece el vinculo intermitente que estas dos hermanas manifestaciones del
espiritu han tenido a lo largo de la historia humana. Su compleja relacion las ha llevado
casi a la antitesis, pero cuando esta relacion ha sido de entendimiento han surgido
elementos interpretativos que amplian y enriquecen nuestras formas de relacionarnos con el
mundo. Un momento afortunado de esta relacion armoénica ocurrié en el movimiento
romantico de Jena y tuvo una expresion fundamental en la figura de Novalis. Por esta razon
se escogio a este autor para poner de nuevo en didlogo a la filosofia y a la poesia.

Asi, el itinerario de este trabajo comenz6 con las generalidades biograficas de Friedrich
von Hardenberg y las influencias intelectuales que las grandes figuras de su tiempo
(Herder, Goethe, Schiller, Kant y Fichte, entre otros) tuvieron en este espiritu creador que
supo leer en su momento historico una milenaria disputa entre cierto tipo de pensamiento —
representado por la racionalidad ilustrada— y el sentimiento —representado por el arte
romantico—. Al revisar a muy grandes rasgos el pensamiento filosofico que llenaba el
ambiente intelectual de la Alemania dieciochesca nos encontramos ante ese fendmeno
particular conocido con el nombre de Ilustracion y comenzamos a ver que una de sus
implicaciones mas trascendentes fue el predominio de una vision de mundo fundamentada
en la pura racionalidad.

En los capitulos que siguieron, esa vision racionalista del mundo que nacid en
importante medida de la revolucion filoséfica de Kant, que volcaba toda pertinencia

cognitiva al &mbito de lo racional, fue mostrando algunas caracteristicas negativas. Mismas
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que programaron algunos de los “malestares” historicos de la era moderna. Este fenomeno
fue descubierto por la sensibilidad poética de Novalis, quien experimentd la nostalgia por
un tiempo ideal al que llamé Epoca de oro, tiempo mitico de la unidad armoniosa de todo
lo existente. Para Novalis ese mito de origen, representado por la caida o expulsion del
paraiso cristiano, era una forma de analizar las tendencias socio-historicas de su tiempo y
un instrumento para generar una propuesta “salvadora” (es decir, que contrarrestara el
panorama destructivo al que, segiin el autor, se encaminaba la civilizacion occidental). El
poeta encontrd que el entusiasmo racionalista tenia el peligro de convertirse en un exceso
totalitario, en el que toda relacion con el mundo tuviera que ser planteada en los términos
cerrados del sistema cuyo ideal unitario era la reduccion de la pluralidad al principio y la
eliminacion de la heterogeneidad a favor de una homogeneidad violentadora. Pero al
mismo tiempo, consideré que la parte que podia equilibrar esa tendencia absolutista se
encontraba en el interior del espiritu humano y que un viaje de regreso hacia esa
interioridad podia proporcionar algunas de las respuestas necesarias para lograr la armonia
existencial siempre deseada.

Se vio entonces que la propuesta salvadora de Novalis era poética, porque el camino de
la poesia era uno hacia esa interioridad olvidada y que, por lo tanto, la poesia era una forma
especial de conocimiento, pues era un vinculo con esa parte esencial de la espiritualidad en
donde el ser humano se encontraba consigo mismo, con el otro, con las cosas y con el
mundo.

Pronto se vio que la propuesta poética de Hardenberg era de naturaleza tal que podia
rebasar su horizonte temporal, pero restaba ver de qué manera podia mostrar su pertinencia
en el nuestro. Para esto se hizo el andlisis de como las preocupaciones del poeta roméntico
encontraban eco en algunas configuraciones de nuestra experiencia actual de mundo. Asi,
por ejemplo, los problemas sociales consecuencia de un capitalismo y mercantilismo
irrestrictos y el deterioro de las relaciones comunitarias y con la naturaleza provocadas por
un afan de control ejercido desde la técnica, podian ser rastreados hasta los ideales
numéricos nacidos de la dialéctica de la Ilustracion (Cfr. Adorno y Horkheimer). Dialéctica
que se fij6 como necesidad de autoconservacion (evitacion humana de los peligros que
amenacen su existencia) y se transformo en una busqueda incondicionada por el control, a

través del poder y del mandato. También se observo que dichas problematicas podian estar
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respondiendo a estructuras mas fundamentales, incluso no precisamente controladas por el
hombre, como la esencia oculta de la técnica y el deseo. Dichas estructuras convertian al
ser humano en sujeto y al mundo en objeto, es decir, mantenian “sujetado” al ser humano
en las férreas cadenas del querer, provocando a la vez el vaciamiento ontologico de todas
las cosas del mundo.

Quedo claro, por lo tanto, que una relacion existencial del ser humano con su mundo
basada en esas puras estructuras resultaba en un modo de ser limitante que, para decirlo
nietzscheanamente, negaba la vida. De este modo, la respuesta contundente de Novalis, y la
que buscd asimismo mostrarse en este trabajo, tenia que ser una que afirmara la vida y
dicha afirmacion se encontrd en el ideal unitario donde lo heterogéneo vive una existencia
armonica en lo comunitario, donde todo lo existente es y es con: en la base sagrada del
amor.

La conclusién provisional'*® pero comprometida es que nuestra pertenencia a la tierra,
nuestra morada y por lo tanto nuestro ser se hallan en la base (si es que aiin puede existir un
fundamento) de la relacion amorosa, y que dicha relacion encuentra un instrumento

expresivo fundamental en el lenguaje de la poesia.

12 . . .y . . .. .
¥ Es provisional porque quiere ser didlogo, porque se mantiene abierta al movimiento y al cambio.
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